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KATA PENGANTAR 


Sastra Jawa yang terkenal kaya telah berkembang sejak awal se¬ 
kali, tumbuh lewat beberapa fase, dari Jawa Kuno, Jawa Menengah 
sampai ke Jawa Modern dan menunjukkan aneka ragam perwujud¬ 
an, dari naskah filsafat dan keagamaan berbentuk prosa, kakawin 
yang berupa puncak perkembangan puisi, sampai ke tulisan kerak¬ 
yatan dan karya masa kini. Sekalipun demikian, merupakan kenya¬ 
taan, bahwa sastra Jawa dari jaman kuno dan menengah itu bukan 
menjadi bacaan mudah atau ringan. Naskah Jawa Kuno berbentuk 
sastra yang paling tua, Ramayana Kakawin, diperkirakan berasal 
dari abad ke-9, sekitar waktu dibangunnya baik Candi Borobudur 
yang bercorak Buddha, maupun Candi Prambanan yang boleh di¬ 
sebut tandingan Hindu-Siwanya. 

Namun, bila bangunan-bangunan kuno itu dikenal secara 
merata di Indonesia, naskah Ramayana Kakawin tidak mungkin 
disantap secara mudah dan merata pula. Masalahnya ialah, bahasa 
yang sangat sulit dan belum tuntas diteliti itu. Padahal, suatu 
kesaksian tertulis pada dasarnya dapat memberi keterangan lebih 
jelas daripada suatu peninggalan bangunan. Naskah sastra disusun 
dengan kata-kata, yang semestinya lebih mampu menerangkan 
maksud daripada tumpukan batu bisu. Akan tetapi, naskah ter¬ 
tulis tentu bisu pula, selama bahasanya belum temngkapkan secara 

menyeluruh. . , 

Demikian halnya dengan naskah lama di seluruh duma, dan 
terutama dengan naskah lama Jawa Kuno. Guna dapat memahami 
suatu naskah berbahasa kuno diperlukan studi khusus, bahkan 
cabang ilmu yang khusus, yaitu filologi. Filologi Jawa Kuno sela¬ 
ma ini masih tetap terbentur pada kekurangan pengetahuan kita 
tentang bahasa dan latar belakang sosio-kulturalnya, sehingga 
banyak kata sulit dipahami. Untuk itu diperlukan sekali studi yang 
mendalam di bidangnya. 

Buku Kalangwan ini, yang disusun oleh sarjana yang benar- 
benar ahli dalam bahasa dan sastra Jawa Kuno, Prof. Dr. P.J. Zoet- 
mulder, Gurubesar pada Universitas Gadjah Mada, akan sangat 
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bermanfaat untuk studi yang mendalam termaksud. Bahasa asli 
buku ini ialah bahasa Inggris, dan akibatnya ialah, bahwa di Indo¬ 
nesia kurang dapat dimanfaatkan karena kesulitan bahasa asingnya 
Karena itu kita patut berterima kasih atas usaha penerjemahan ke 
dalam bahasa Indonesia. Dengan demikian dapat diharapkan buku 
mi dipakai dalam kalangan lebih luas, sehingga filologi Jawa Kuno 
dapat lebih berkembang. Kita perlu sekali sampai pada kemampu¬ 
an menerbitkan secara ilmiah naskah-naskah lama Jawa dan ke¬ 
mudian menerjemahkannya ke dalam bahasa Indonesia serta 
mengadakan popularisasi intinya secara memikat, sehingga khasa¬ 
nah budaya bangsa yang tercantum di dalamnya dapat disebar¬ 
luaskan secara lebih merata. 


Direktur-Jenderal Kebuday aan 


Prof. Dr. Haryati Soebadio 
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Seluruh dunia telah maklum akan hasil gemilang yang dicapai 
bangsa Indonesia dahulu kala dalam bidang kesenian. Lewat karya- 
karya seni mereka mengungkapkan ide-ide religiusnya beserta pan¬ 
dangan mereka mengenai manusia dan semesta alam. Monumen- 
monumen seni bangun seperti Borobudur dan Prambanan dika¬ 
gumi oleh siapa saja. Karya-karya agung dalam bentuk batu mau¬ 
pun perunggu membuktikan, betapa orang-orang pada masa yang 
jauh silam itu, mengembangkan cita rasa keindahan sampai tingkat 
yang tinggi. Bentuk-bentuk lain yang mengungkapkan rasa estetik 
itu seperti tari-tarian dan musik, menjadi pudar; sekali dipergelar¬ 
kan, lalu lenyap, dan hanya tradisi artistiknya diteruskan kepada 

angkatan-angkatan yang akan datang. 

Bagaimanapun ada satu bentuk seni lainnya yang terpelihara 
sampai masa kini, tetapi yang sarananya merupakan suatu rintang¬ 
an sehingga sukar dinikmati oleh angkatan-angkatan berikut yang 
tidak terbiasa lagi dengan sarana tersebut, apalagi oleh manusia 
dari negara lain yang lain pula kebudayaannya. Bagian besar sastra 
Jawa Kuno berhasil diselematkan dalam perjalanan dari abad ke 
abad dan kini masih ada, sering kali dalam keadaan yang lebih 
baik daripada monumen-monumen yang terdiri dari batu-batu. 
Tetapi lain daripada monumen-monumen batu itu, monumen- 
monumen bahasa”, seperti warisan ini pernah disebut oleh mereka 
yang "membangun” monumen-monumen tadi, tidak dapat di¬ 
rasakan menurut nilai estetiknya, karena kita tidak maklum akan 
bahasa yang menjadi sarana bagi karya-karya itu. 

Pada jaman dahulu di pulau Jawa seni menulis puisi dinamakan 
kalangwan atau kalangon, yaitu "keindahan”, karena dengan men- 
ciptakan dan menikmati karya-karya sastra orang terangkat ke 
luar dirinya sendiri (ekstasis - "lango") dan terhanyut dalam 
mengalami keindahan. Bagian dari warisan kesenian Jawa Kuno 
itu untuk jangka panjang yang cukup lama praktis tidak diketa¬ 
hui, kecuali di pulau Bali - dan karena alasan-alasan yang jelas. 
Yang diperlukan untuk menikmati karya-karya seni ini ialah 
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pengetahuan mengenai lingkungan kebudayaan yang melahirkan¬ 
nya, pengetahuan mengenai cara berpikir yang terungkapkan 
da am karya-karya itu, mengenai norma-norma estetik yang meru- 
pakan kaidahnya, dan khususnya pengetahuan mendalam menge¬ 
nai bahasa Jawa Kuno. Penelitian mengenai sastra Jawa Kuno ini 
hanya dapat merupakan suatu perkenalan pertama dengan bidang 
Kalangwan yang untuk bagian besar belum digali: yang disajikan 
di sini hanya suatu pandangan sepintas kilas saja. 

Saya ingin menyampaikan ucapan terima kasih yang tulus 
i las kepada siapa saja yang memungkinkan, agar karya ini 
dapat diterbitkan, khususnya kepada sahabat-sahabat saya David 
Goodall, Roger Owen dan Dr. Merle Ricklefs yang telah menyum¬ 
bangkan sekian banyak waktu mereka yang demikian berharga 
itu untuk memperbaiki bahasa Inggris naskah asli: demikian pula 
kepada Dr. S.O. Robson dan Nn. M. van Yperen yang membantu 
saya dengan mengoreksi naskah ini. Saya berhutang budi pula 
kepada Prof. Ih P. Galestin dan Nn. H.I.R. Hinzler yang menye¬ 
diakan bahan-bahan berupa foto-foto. 


Yogyakarta 1973 
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BAHASA JAWA KUNO DAN SASTRANYA 


1. SEJARAH DAN PRASEJARAH BAHASA JAWA KUNO 

Pengetahuan kita mengenai sejarah Jawa Kuno terutama berdasar¬ 
kan piagam-piagam dan prasasti-prasasti iama, yang ditulis di atas 
batu atau lempeng-lempeng dari perunggu. Tulisan-tulisan itu bia¬ 
sanya menyebut tanggal dikeluarkannya lewat sebuah sistem rumit 
yang berkaitan dengan gejala-gejala astronomis. Demikian misalnya 
prasasti Sukabumi 1 diawali begini: ”Pada tahun 726 penanggalan 
Saka, dalam bulan Caitra, pada hari kesebelas paro terang, pada 
hari haryang (hari kedua dalam minggu yang berhari enam), wage 
(hari keempat dalam minggu berhari lima), sanisCara' (hari ketujuh 
dalam minggu yang berhari tujuh) . . .” dan seterusnya. 

Inilah sebuah contoh khas cara orang Jawa dulu menentukan 
sebuah tanggal. Dalam prasasti-prasasti kemudian hari sistem terse¬ 
but disempurnakan lagi, sehingga juga menyebut tingginya bulan, 
sebuah planit tertentu dan konstelasi maupun konjunksi dua bin¬ 
tang. Demikianlah pada umumnya terbuka kemungkinan untuk 
mengalihkan tanggal sebuah prasasti ke dalam kronologi kita de¬ 
ngan suatu kadar kepastian yang cukup memadai. Dan mengenai 
prasasti Sukabumi kita lalu sampai pada tanggal 25 Maret tahun 
804. 2 

Ini merupakan suatu tanggal yang sesuai untuk mengawali tin¬ 
jauan kita mengenai sastra Jawa Kuno. Maknanya tidak tergantung 
dari peristiwa yang dicatat dalam prasasti yang menyebutnya. 
Bagi kita tidak demikian penting, bahwa pada suatu hari tertentu 
Ki Dhari dari Calanggi memimpin sebuah upacara keagamaan yang 
menentukan batas-batas sebidang tanah yang akan bebas dari pajak 
dan segala macam iuran berhubung dengan dibuatnya sebuah ben¬ 
dungan dalam sungai Harinjing. Pentingnya tanggal 25 Maret tahun 
804 dalam dunia studi Jawa Kuno ialah karena itulah tanggal yang 
paling tua (sejauh belum ditemukan sebuah prasasti lain yang lebih 
tua) dipakainya bahasa Jawa Kuno. Maka dari itu tanggal ini meru¬ 
pakan tonggak yang mengawali sejarah bahasa Jawa Kuno. Biarpun 
di daerah itu masih dipakai bahasa Jawa sampai hari ini, dan biar- 
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pun di sana ditemukan prasasti-prasasti yang lebih tua (yang paling 
tua berasal dari tahun 732) 3 , namun itu semua ditulis dalam baha¬ 
sa Sanskerta. Prasasti Sukabumi merupakan piagam pertama yang 
mempergunakan bahasa Jawa Kuno dan sejak saat itu bahasa itu¬ 
lah yang dipakai dalam kebanyakan dokumen resmi. 

Maka dari itu, sejauh ini ada kaitannya dengan bahasa Jawa Ku¬ 
no, jaman sebelum tahun 804 merupakan pra-sejarah dan ada ba¬ 
nyak pertanyaan penting mengenai bahasa itu yang tidak dapat di¬ 
jawab dengan pasti. Berapa luaskah daerah yang memakai bahasa 
tersebut? Bagaimana perkembangannya? Adakah bentuk yang kita 
jumpai pada piagam-piagam dan karya-karya sastra mencerminkan 
bentuk bahasa seperti dibicarakan dalam masyarakat Jawa, atau¬ 
kah hanya merupakan suatu bahasa khusus yang dipakai dalam 
kalangan tertentu untuk maksud-maksud khusus? Adakah bentuk 
ini hidup berdampingan dengan suatu bentuk populer seperti di¬ 
pakai oleh rakyat? Sampai berapa jauh bahasa-bahasa lain — seper¬ 
ti misalnya bahasa Sanskerta dan Melayu Kuno — pada saat yang 
sama dipergunakan dalam kalangan lain atau untuk maksud-mak¬ 
sud lain? Terhadap pertanyaan-pertanyaan ini kita dapat mengaju¬ 
kan jawaban-jawaban dengan mengasah otak sambil menduga- 
duga, atau dengan mengadakan perbandingan-perbandingan de¬ 
ngan sumber-sumber bukan Jawa, tetapi yang semuanya bersifat 
hipotetis. Kejelasan yang kita peroleh dengan jalan itu demikian 
tipis, sehingga hanya menyajikan suatu dasar yang sangat goyah 
yang tak dapat dipakai untuk suatu spekulasi lebih lanjut. Maka 
dari itu hendaklah kita puas saja dengan menyadari, bahwa banyak 
masalah belum dapat dipecahkan dan kepastian yang dapat kita 
andalkan sedikit sekali. 

Marilah kita menyimpang sebentar dari pokok pembicaraan kita 
dengan memperhatikan sumber-sumber pengetahuan kita tentang 
bahasa Jawa Kuno; adanya banyak masalah yang tak dapat dipe¬ 
cahkan lalu menjadi jelas. Tak perlu diterangkan, bahwa kita ha¬ 
nya dapat mendekati bahasa Jawa Kuno seperti dipakai pada ja¬ 
man itu lewat dokumen-dokumen tertulis dan hanya dokumen 
yang ditulis di atas batu atau perunggu ada kemungkinan untuk 
diselamatkan dalam bentuknya yang asli. Bahan yang awet itu 
hanya dipakai untuk dokumen-dokumen resmi untuk memper¬ 
ingati peristiwa-peristiwa yang sangat penting atau untuk meng¬ 
abadikan keputusan dan dekrit-dekrit yang mengikat angkatan- 
angkatan yang akan datang. Kepastian yang dapat kita andalkan 
mendorong kita pada pendapat, bahwa sampai awal abad ke-9 
bahasa Sanskertalah yang dipakai untuk maksud tersebut, bukan¬ 
nya bahasa Jawa Kuno. Sekurang-kurangnya tak ada sebuah pra- 
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sasti dalam bahasa Jawa Kuno yang lebih tua daripada prasasti ter¬ 
sebut di atas. 

Tetapi kenyataan, bahwa kita tidak memiliki prasasti itu dalam 
bentuknya yang asli, hanya sebuah salinan yang dibuat 120 tahun 
kemudian, menunjukkan, betapa rapuhnya sebuah argumentasi 
ex silentio. Kita sungguh tidak tahu, berapa banyak bahan telah 
hilang untuk selama-lamanya dan penemuan-penemuan yang 
mungkin masih akan ditampilkan di kemudian hari. Karena kita 
tergantung pada dokumen-dokumen yang diawetkan atau yang 
mungkin kelak masih akan ditemukan, maka dalam segala kesim¬ 
pulan yang kita buat berdasarkan ada atau tiadanya dokumen itu, 
faktor kemungkinan (boleh jadi) selalu harus kita perhitungkan. 
Karenanya itu nilai kesimpulan-kesimpulan semacam itu selalu re¬ 
latif. 

Sifat inskripsi-inskripsi yang sampai pada kita menunjukkan, 
bahwa memang ada suatu sastra Jawa Kuno yang berawal pada 
abad yang ke-9 atau bahkan lebih dahulu; beberapa di antaranya 
ternyata menampilkan sifat-sifat sastra yang sangat rumit. Lalu 
timbul pertanyaan: mengapa Sastra Jawa Kuno itu tidak ”survive’\ 
tidak lolos dari sasaran dewa Kala? Berhubung bahan tulisnya 
tidak awet — segi ini nanti masih akan diuraikan — sehingga hanya 
dapat dipakai selama seratus tahun, maka teksnya harus disalin 
kembali, sampai berulang kali, supaya dapat diselamatkan. Macam- 
macam keadaan dapat menyebabkan kegiatan para juru salin tamat 
dan naskah dibiarkan membusuk, seperti misalnya pudarnya minat 
terhadap suatu jenis sastra tertentu pada suatu masa tertentu, 
mundurnya pusat-pusat pengetahuan dan kebudayaan, dipindah¬ 
kannya kekuasaan politis dari daerah yang satu ke daerah yang 
lain, dan seterusnya. Maka dari itu hendaklah kita jangan heran, 
bila tak ada satu karya sastra dari masa baheula itu yang kini masih 
kita miliki aselinya. 

Maka dari itu untuk pengetahuan kita tentang bahasa Jawa Ku¬ 
no sebelum tahun 804 kita harus mengandalkan sumber-sumber 
yang ditulis dalam suatu bahasa yang bukan bahasa Jawa Kuno, 
entah dari Indonesia sendiri entah dari daerah lain. Mengenai go¬ 
longan pertama, kita hanya memiliki beberapa prasasti dalam 
bahasa Sanskerta dan lebih sedikit lagi yang ditulis dalam bahasa 
Melayu Kuno. Hanya beberapa ratus baris saja yang tertulis dalam 
bahasa terakhir itu dan yang ditemukan di Sumatera dan Jawa 4 . 
Mengingat bahwa tulisan-tulisan itu terbatas pada jenis tulisan 
yang sifatnya resmi, maka tidak mengherankan, bahwa sumber itu 
tidak memberikan informasi langsung mengenai bahasa Jawa 
Kuno. 
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Adapun sumber-sumber asing yang ada sangkutpautnya dengan 
Indonesia, hanya sumber-sumber dari Tiongkok ada gunanya 5 . 
Kita lalu menjadi maklum, bahwa pada abad yang ke-7 (mengenai 
abad-abad sebelumnya tak ada banyak informasi) peziarah-pezia- 
rah Cina dalam perjalanan mereka ke India guna mengunjungi tem¬ 
pat-tempat suci kaum Buddha dan dengan tekun mempelajari 
agama itu, seringkali berkunjung juga ke Indonesia. Dalam perja¬ 
lanan yang jauh itu Indonesia merupakan sebuah tempat persing¬ 
gahan, tetapi seringkali maksud mereka lebih dari itu. Kadang- 
kadang mereka tinggal di sini sampai bertahun-tahun lamanya 
serta menyibukkan diri dengan mempelajari dan menerjemahkan 
ke dalam bahasa Cina teks-teks yang ada hubungan dengan agama 
Buddha, sambil kerjasama dengan sarjana-sarjana Indonesia dan 
mungkin juga di bawah bimbingan dan tuntunan mereka. Contoh 
yang cukup terkenal ialah mengenai I Ching; dalam perjalanan dari 
Cina ke India ia singgah di Sumatera (Sriwijaya dan Melayu) 
sampai delapan bulan untuk mempelajari tata-bahasa, rupa-rupa¬ 
nya tata-bahasa Sanskerta. Kemudian dalam perjalanan pulang ia 
kembali lagi ke Sriwijaya dan tinggal di sana lebih daripada sepu¬ 
luh tahun lamanya sambil menyalin teks-teks yang ada sangkut- 
paut dengan agama Buddha dan menerjemahkannya ke dalam ba¬ 
hasa Cina. Di Sriwijaya pula ia menulis kedua buku yang akan 
menyebabkan namanya menjadi termashur, yaitu ”Laporan me¬ 
ngenai Agama Buddha seperti dipraktekkan di India dan di Kepu¬ 
lauan Melayu” 6 dan "Kenangan akan Ulama-ulama terkemuka 
yang pergi ke ufuk Barat untuk mencari Hukum" 7 . 

Sangat masuk akal, bahwa pengajaran dalam pusat-pusat studi 
itu tidak, atau tidak melulu, diberikan dalam sebuah bahasa yang 
asing bagi orang Indonesia. Kita tidak menemukan bekas-bekas 
bahwa bahasa Sanskerta dipakai oleh umum atau pun dalam ka¬ 
langan luas dipergunakan sebagai bahasa pengantar dalam penga¬ 
jaran, biarpun bahasa itu dibaca dan dipelajari dan mempunyai 
pengaruh yang mendalam dan lama terhadap berbagai bahasa 
Nusantara. Di samping itu kita tahu dengan adanya prasasti- 
prasasti yang dibuat di Sriwijaya pada waktu I Ching tinggal di sa¬ 
na, bahwa bahasa Melayu Kuno dipergunakan dalam dokumen- 
dokumen resmi 8 . 

Tetapi yang bagi kita penting ialah bahasa pribumi yang dipakai 
di pulau Jawa. Dalam sumber-sumber dari Cina ada beberapa ku¬ 
tipan yang dapat dianggap relevan bagi maksud kita, dan semua 
kutipan itu menunjukkan ke arah yang sama. Sebuah karya sastra 
dari Cina yang ditulis pada abad ke-6, Kao Seng Chuan, mencerita¬ 
kan bagaimana seorang pangeran dari Kashmir, Gunawarman, 
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setelah memeluk agama Buddha, berkelana sampai ke pulau Jawa 
dan menyebarkan ajaran agama itu pada awal abad ke-5. Konon 
kabarnya, ketika ia berada di Jawa, ia juga menerjemahkan sebuah 
teks dari mazhab Midasarwastiwada 9 . Dan dalam ”Kenangan”nya 
I Ching menceritakan, bagaimana seorang peziarah dari Cina diha¬ 
lau oleh suatu prahara lalu mendarat di Holing (Jawa). Di sana ia 
tinggal selama tiga tahun untuk belajar bersama-sama dengan sarja¬ 
na-sarjana pribumi 10 . Teks keagamaan yang mereka terjemahkan 
bersama-sama ke dalam bahasa Cina rupanya berpangkal dari se¬ 
buah teks asli yang ditulis dalam bahasa Sanskerta atau bahasa 
Pali, tetapi kemungkinan terakhir ini lebih kecil. Tetapi masuk 
akal juga bila kita berpendapat, bahwa dalam pusat-pusat studi itu 
bahasa pribumi memainkan peranan penting sebagai bahasa peng¬ 
antar dalam kuliah dan dalam kontak antara para sarjana. Kalau 
tidak, lalu bagaimana menerangkan sebuah kutipan dari sebuah 
sumber Cina lain, juga dari jaman itu, yang mengatakan, bahwa 
para peziarah dari Tiongkok mengerti bahasa negeri itu dengan 
baik. Bila mereka bersusah payah untuk menguasai bahasa itu, me¬ 
reka pasti menganggap bahasa itu berguna bagi maksud mereka 11 . 

Tetapi apa yang dimaksudkan dengan bahasa negeri itu? Sangat 
masuk akal, bahwa di pulau Jawa bahasa itu ialah bahasa Jawa 
Kuno. Memang, dalam sumber-sumber Tiongkok dipakai kata yang 
sama, yakni k'un lun, bila mereka berbicara tentang bahasa pribu¬ 
mi yang dipakai di Sumatera dan Jawa. Juga disebut teks-teks 
agama Buddha dalam tulisan k'un lun , yang ada hubungan dengan 
kerajaan Campa di daratan Asia Tenggara. Tetapi bagi seorang 
asing semua bahasa itu terdengar sebagai bahasa yang sama yang 
dapat disebut dengan nama yang sama pula, berhubung bahasa- 
bahasa itu memang secara linguistis saling berdekatan dan banyak¬ 
nya kata-kata Sanskerta yang terdapat di dalamnya 12 . 

Hanya inilah yang dapat kita bayangkan mengenai pra-sejarah 
bahasa Jawa Kuno berdasarkan sumber-sumber asing. Dan bila 
akhirnya dengan prasasti tahun 804 bahasa Jawa Kuno muncul 
di atas panggung sejarah, maka kita berjumpa dengan suatu bahasa 
yang ternyata telah melampaui suatu perkembangan berabad-abad 
lamanya dan yang memperlihatkan segala sifat pokok yang meru¬ 
pakan ciri khas bagi bahasa Jawa Kuno seterusnya sampai dengan 
abad yang ke-15, yaitu bahasa kesusastraan yang akan dibicara¬ 
kan dalam buku ini. Biarpun suatu deskripsi linguistis tidak ter¬ 
masuk rangkuman telaah ini, namun ada gunanya juga menyisip¬ 
kan beberapa keterangan yang‘tentu saja tidak perlu lagi bagi 
mereka yang telah mahir dalam bahasa itu, namun kiranya akan 
disambut dengan baik juga sebagai suatu introduksi yang perlu 
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sekali bagi pembaca yang untuk pertama kali memasuki bidang 
yang belum dikenalnya itu. 

Bahasa Jawa Kuno termasuk rumpun bahasa yang dikenal seba¬ 
gai bahasa-bahasa Nusantara dan yang merupakan suatu sub-bagian 
dari kelompok linguistis Austronesia. Di antara bahasa-bahasa 
Nusantara itu yang secara kasar meliputi 250 macam bahasa, 
terdapat beberapa yang dapat membanggakan suatu kesusastraan 
yang cukup luas. Di sini dapat kita sebut bahasa Melayu yang kar¬ 
ya sastra tertulis dan tertuanya berasal dari sekitar tahun 1600, 
kemudian bahasa Aceh, Batak, Minangkabau, Sunda, Bugis dan 
Bali. Di tengah-tengah bahasa-bahasa itu bahasa Jawa menduduki 
tempat istimewa, karena karya-karya sastranya berasal dari abad 
ke-9 dan ke-10. Dengan kata Jawa Kuno kita menunjukkan bentuk 
bahasa itu yang dipakai dalam karya-karya sastranya yang tertua. 
Sampai kurun waktu mana bahasa itu masih dapat dinamakan Ja¬ 
wa ”Kuno” merupakan suatu persoalan yang tidak mudah dapat 
dijawab dan yang nanti masih akan dibicarakan. 

Adapun dua sifat yang nampak dalam bahasa Jawa Kuno itu, 
biarpun hanya dibaca sepintas kilas saja: pertama di mana-mana 
muncullah kata-kata yang berasal dari bahasa Sanskerta, tetapi dari 
lain pihak, walaupun adanya pengaruh yang besar sekali dari suatu 
bahasa yang secara linguistis termasuk suatu rumpun bahasa yang 
lain sama sekali, namun bahasa Jawa Kuno dalam segala susunan 
dan ciri-ciri pokok tetap merupakan suatu bahasa Nusantara. 
Dalam bukunya Sanskrit in Indonesia , sebuah telaah yang kompre¬ 
hensif, J. Gonda membahas pengaruh bahasa Sanskerta terhadap 
bahasa-bahasa Nusantara. Dalam sebuah tinjauan umum ia men¬ 
catat: ”Secara linguistis pengaruh India terhadap daerah-daerah 
Indonesia yang mengalami proses Hinduisasi tidak mengakibatkan 
semacam pembauran antara bahasa India sehari-hari dan salah- 
satu idiom bahasa Nusantara, melainkan suatu bahasa Nusantara 
yang diperkaya dengan penambahan dan pencampuran kata-kata 
Sanskerta serta sejumlah kecil kata-kata Indo-Arya yang lebih 
muda.” 13 Karakteristik ini dapat kita terapkan terhadap keba¬ 
nyakan bahasa-bahasa Nusantara besar. Tetapi kedudukan istime¬ 
wa bahasa Jawa Kuno dalam bidang ini menjadi kentara, bila kita 
mengamati uraian sisipan berupa statistik pendek, seperti dibeber¬ 
kan oleh pengarang yang sama: ”Dalam Woordenlijst Juynboll 
(yang sama sekali tidak merupakan kamus lengkap bahasa Jawa 
Kuno) disebut 6790 kata Sanskerta (termasuk kata-kata majemuk) 
dan sebagainya lawan kurang lebih 6925 kata asli Jawa.” Bila per¬ 
hitungan yang serupa kita terapkan terhadap kamus-kamus bahasa 
Melayu Kuno, maka hasilnya kira-kira 750 unsur Sanskerta 14 . 
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Dalam bahasa Jawa Modern serta bahasa Bali perimbangan jelas 
sedikit lebih tinggi, sedangkan dalam bahasa-bahasa Nusantara 
lainnya lebih rendah. Tetapi tak ada satu bahasa yang perimbangan 
kata-kata Sanskerta dibandingkan dengan jumlah kata pribumi 
demikian tinggi seperti dalam bahasa Jawa Kuno. Tentu saja, 
statistik-statistik serupa ini tidak menjelaskan apa pun mengenai 
frekuensi dipergunakan atau tidaknya kata-kata tadi. Untuk seba¬ 
gian besar ini tergantung daripada tema yang sedang dibahas mau¬ 
pun jenis sastranya. Menurut perkiraan Gonda puisi bahasa Jawa 
Kuno yang disusun dalam metrum-metrum India ( kakawin) 
mengandung kurang lebih 25% sampai 30% kesatuan kata yang 
berasal dari bahasa Sanskerta. 

Angka-angka yang cukup kering ini cukuplah guna memberikan 
suatu gambaran sampai berapa jauh unsur-unsur India memasuki 
Jawa Kuno. Tetapi cara pengaruh itu dalam praktek mengendap, 
jauh dari jelas. Ini merupakan suatu bagian saja dari suatu masalah 
yang jauh lebih luas, yaitu mengenai hubungan antara kebudayaan 
Indonesia dan kebudayaan India; masalah ini penuh dengan hal- 
hal yang tidak pasti dan persoalan-persoalan yang belum dipecah¬ 
kan. Siapakah yang membawa kebudayaan dan agama dari India 
ke gugusan pulau nun jauh di Tenggara itu? Pernahkah di Indone¬ 
sia terdapat raja-raja atau wangsa-wangsa yang berasal dari India? 
Atau kelompok-kelompok sosial keturunan asing yang menjalani 
cara hidupnya sendiri, mempertahankan adat istiadat kebudayaan 
serta agamanya sendiri dan memakai bahasanya sendiri? 

Aneka macam teori pernah diutarakan. 15 Sementara sarjana 
condong pada pendapat, bahwa sumber pengaruh India terutama 
terdapat dalam permukiman pedagang-pedagang dari India yang 
lambat laun bercampur dengan penduduk pribumi; beberapa sar¬ 
jana lain pernah mengutarakan dugaan, bahwa sumber pengaruh 
itu terdapat dalam kasta ksatriya yang datangnya ke Indonesia 
terdorong oleh nafsu petualangan dan kekuasaan, lalu mengangkat 
diri sebagai raja. Suatu teori lain melihat sumber pengaruh itu per¬ 
tama-tama dalam diri para ulama, mungkin juga kaum brahmin, 
atau orang terpelajar dari India, yang pengaruh langsungnya ter¬ 
batas pada kalangan kraton raja-raja pribumi serta kelompok- 
kelompok religius tertentu. Tetapi semua teori ini tidak memberi¬ 
kan cukup kepastian yang dapat mendasari kesimpulan kuat mana 
pun. Melibatkan diri sepenuhnya ke dalam masalah yang memikat 
ini, tidak termasuk sasaran buku ini. Tetapi beberapa unsur yang 
langsung mempengaruhi bahasa Jawa Kuno, perlu dibahas sebentar 
di sini; ketergantungan sastra Jawa Kuno pada sastra India, baik 
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mengenai bahannya maupun mengenai bentuknya, masih akan di¬ 
bicarakan pada tempatnya sendiri. 


2. PENGARUH INDIA TERHADAP BAHASA JAWA KUNO; 

PERANAN BAHASA SANSKERTA 

Perlu ditekankan, bahwa pengaruh India dalam bidang linguistik 
pertama-tama dan bahkan hampir eksklusif disebabkan karena 
pengaruh dari bahasa Sanskerta. Tetapi, dalam kurun waktu yang 
relevan bagi bahan penelitian kita, yaitu dalam kesepuluh abad 
pertama dari penanggalan Masehi, bahasa Sanskerta tidak lagi dipa¬ 
kai di India, di tempat mana pun, sebagai bahasa pengantar dalam 
pergaulan sehari-hari. Bahasa Sanskerta merupakan bahasa ilmu 
sastra dan bahasa yang dipakai dalam lapisan atas masyarakat, 
khusus di istana; selain itu juga dipakai dalam kalangan agama, 
baik dalam sastra keagamaan (kecuali dalam sebagian sastra Bud- 
dha yang mempergunakan Pali sebagai bahasa keramatnya) mau¬ 
pun untuk keperluan ibadat, sejauh ibadat itu mengatasi tingkat 
agama rakyat di dusun-dusun. Tetapi dalam pergaulan sehari-hari 
kita berjumpa dengan bahasa-bahasa pribumi yang berbeda-beda 
menurut daerahnya: demikian terdapat bahasa-bahasa yang ber¬ 
asal dari rumpun Indo-Arya di India Utara dan Tengah, dan 
bahasa-bahasa yang termasuk rumpun bahasa Dravida di India 
Selatan, seperti misalnya bahasa Tamil, Telugu dan lain sebagai- 
nya. 

Kita memperoleh suatu pengertian yang lebih jelas mengenai 
kedudukan bahasa Sanskerta di India, bila kita membandingkan¬ 
nya dengan bahasa Latin di Eropa pada Abad Pertengahan, tetapi 
paralelnya jangan terlalu dibesar-besarkan. Baik mengenai asal- 
usul maupun bentuknya Bahasa Sanskerta lebih dekat pada baha¬ 
sa-bahasa pribumi Indo-Arya daripada bahasa Latin pada bentuk- 
bentuk bahasa rakyat di Eropa pada masa itu; dan sekurang- 
kurangnya di India Utara dan Tengah terdapat suatu bagian rakyat 
di luar lingkungan ulama dan kaum terpelajar yang masih mengerti 
sedikit bahasa Sanskerta; ini berbeda dengan kedudukan Latin di 
Eropa pada Abad Pertengahan. Tetapi juga dengan memperhatikan 
keadaan ini, tak dapat dikatakan, bahwa di daerah mana pun atau 
di lapisan masyarakat apa pun dalam keseluruhannya, kehidupan 
dan pikiran sehari-hari diungkapkan dalam bahasa Sanskerta. 

Mengingat latar belakang ini, maka sukarlah menerangkan 
pengaruh India terhadap bahasa Jawa Kuno — yang seperti te¬ 
lah kita lihat di atas hampir melulu terbatas pada bahasa Sansker¬ 
ta — sebagai akibat daripada kontak-kontak sosial biasa, atau 
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khususnya sebagai akibat perkawinan antara orang Indonesia de¬ 
ngan orang asing keturunan India yang menetap di Jawa, entah 
untuk sementara entah untuk selamanya. Baik bila mereka ber¬ 
asal dari keluarga-keluarga ksatriya dari India maupun bila mereka 
termasuk kelompok saudagar yang menetap sepanjang pantai dan 
membentuk pusat-pusat perdagangan mereka sendiri, bahasa yang 
mereka pakai tak lain daripada salah satu bahasa Indo-Arya atau 
Dravida sesuai dengan daerah asalnya. Bila hal itu terjadi, maka 
dapat diduga, bahwa kata-kata pinjaman dari India yang masuk ke 
dalam bahasa Jawa Kuno memperlihatkan bentuk bahasa pribumi 
di India. Ini terjadi dengan bahasa Melayu yang mengandung se¬ 
jumlah kata Tamil. Bahasa Tamil dipakai secara luas dalam perda¬ 
gangan dan terdapatnya banyak kata Tamil dalam bahasa Melayu 
membuktikan adanya kontak sosial dan perdagangan dengan 
orang-orang yang berbahasa Tamil. 

Tetapi mengenai bahasa Jawa Kuno tak ada gejala yang serupa, 
biarpun pengaruh unsur-unsur India jauh lebih besar daripada di 
dalam bahasa Melayu. Memang, dalam Jawa Kuno seperti dipakai 
pada jaman klasik terdapat segelintir kata India yang bukan berasal 
dari bahasa Sanskerta, tetapi ini merupakan perkecualian yang 
membenarkan aturan 16 . Dan mungkin kata-kata ini masuk ke 
dalam bahasa Jawa Kuno lewat bahasa Sanskerta yang telah me¬ 
nampung kata-kata itu pada beberapa saat lebih dahulu. Pokok¬ 
nya, jumlah kata itu terlalu sedikit sehingga tidak dapat dianggap 
sebagai bukti mengenai kontak terus menerus dengan kelompok- 
kelompok "penutur asli”. Biarpun kita memperhitungkan, bahwa 
Jawa Kuno pada dasarnya merupakan bahasa sastra, lagi pula kita 
tidak tahu bagaimana pengucapannya oleh orang-orang jaman itu, 
tetapi sangat kurang masuk akal bahwa versi lisan Jawa Kuno itu 
demikian jauh berbeda dari versi tertulis sehingga jumlah kata 
non-Sanskerta yang dicakupnya juga jauh lebih banyak. Jika de¬ 
mikian halnya, maka kita harus menerima bahwa pada saat yang 
sama terdapat dua bentuk bahasa Jawa Kuno, yang satu lisan, yang 
lain tertulis, tetapi keduanya tidak saling mengikat, sehingga dalam 
versi tertulis tak terdapat satu bekas pun mengenai kata-kata pin¬ 
jaman non-Sanskerta. Dan hipotesa macam itu sungguh kurang 
masuk akal. 

Persoalan lain yang ada kaitannya dengan apa yang diuraikan 
di atas ialah bentuk diangkatnya kata-kata Sanskerta ke dalam 
Jawa Kuno. Bila kita mengamati kategori-kategori linguistik yang 
semula merangkum kata-kata pinjaman dari bahasa Sanskerta, 
maka hampir semuanya bersifat kata-kata benda dan kata-kata 
sifat dalam bentuknya yang tidak dideklinasikan atau dengan lain 
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perkataan dalam bentuk lingga. Kata-kata itu dipakai dalam ben¬ 
tuk yang nampak dalam kata-kata majemuk, tetapi bukan konsti¬ 
tuen akhir (misalnya dewa, paksi) atau, tetapi ini jarang, dalam 
bentuk jantan tunggal (masculine singular — paksi, pita). Di antara 
kata-kata yang berasal dari kata-kata kerja kita tidak menjumpai 
bentuk-bentuk yang dikonjugasi (kecuali misalnya astu dan asit ), 
tetapi hanya kata-kata sifat kerja (verbal adjectives) dalam bentuk 
lingga. Khusus bentuk participium pasif sering dipakai, sedangkan 
bentuk-bentuk lain seperti participium, presens dari medium 
( wartamana , yajamana) dan gerundivum ( bhawisya, ksantawya) 
secara relatif jarang muncul. Kesatuan kata-kata itu diserap dalam 
bahasa yang menerimanya, yang sifatnya, seperti di atas telah di¬ 
tandaskan, tetap merupakan suatu bahasa Nusantara, lalu diper¬ 
lakukan sebagai kata dasar Jawa Kuno dan dapat dilengkapi de¬ 
ngan afiks-afiks Jawa Kuno pula. Demikian misalnya berdasarkan 
kata Sanskerta uttama (baik sekali) dapat dibentuk kata benda 
abstrak kottaman dengan menambahkan afiks Jawa Kuno ka-.. ,-an. 
Dari kata Sanskerta yatna bentuk pasif verbal kinayatnaken 
dapat dibentuk dengan menambahkan infiks -in dan akhiran -aken 
pada kata dasar sekunder kayatna yang dibentuk dengan awalan 
ka-. Bahkan kata-kata yang dalam Sanskerta mempunyai arti pasif, 
seperti misalnya pariwrta (dilingkungi) diperlakukan sebagai kata 
dasar netral, yang dapat dijadikan aktif dengan menambahkan 
sebuah awalan Jawa Kuno ( amariwrta ), atau pasif dengan menyi¬ 
sipkan suatu sisipan pasif Jawa Kuno (pinariwrta). Bentuk-bentuk 
majemuk Sanskerta dipungut juga dan mempertahankan urutan 
kata yang asli sehingga kata yang menentukan mendahului kata 
yang ditentukan. Jadi sebaliknya dengan urutan kata dalam Jawa 
Kuno, (misalnya dewaputra dari Sanskerta, berdampingan dengan 
bentuk asli Jawa yaitu anak hyang). Bentuk-bentuk majemuk itu 
juga dipakai dalam Jawa Kuno sebagai kata dasar untuk memben¬ 
tuk kata-kata lain; demikian misalnya surabrata menjadi kasura- 
bratan dengan menambah ka-. . ,-an, wanawasa menjadi ka- 
wanawasan. Meminjam kategori linguistik di luar kategori kata 
benda dan kata sifat jarang terjadi. Kita tidak menemukan satu ka¬ 
ta ganti^dari bahasa Sanskerta, hanya beberapa kata penghubung 
(yadi, yawat) dan partikel penghubung ( atha, api, iwa). 

Bila kita menyimpulkan apa yang diuraikan di atas, maka dapat 
dikatakan, bahwa unsur-unsur asing dibaurkan ke dalam bahasa 
Jawa Kuno sedemikian rupa, sehingga susunan dan sifatnya sebagai 
suatu bahasa Nusantara tetap utuh. Dari lain pihak perlu dicatat, 
bahwa dalam proses meminjam dan mencangkokkan kata-kata 
dari bahasa yang satu ke bahasa yang lain, kata-kata Sanskerta 
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pada umumnya tidak mengalami suatu perubahan fonetis. Ber¬ 
lainan dengan apa yang kita saksikan dalam bahasa-bahasa Nusan¬ 
tara lainnya, maka tak kelihatan satu bekas bahwa kata-kata 
Sanskerta itu disesuaikan dengan pola-pola bunyi dalam bahasa 
Jawa Kuno. Bunyi-bunyi yang asing bagi bahasa yang menerima¬ 
nya tidak diselaraskan atau diganti dengan bunyi-bunyi yang lebih 
biasa atau yang lebih mudah dapat diucapkan, sekurang-kurangnya 
sejauh ini dapat disimpulkan dari cara penulisan 17 . Hendaknya 
kita jangan lupa bahwa segala pengetahuan kita mengenai bahasa 
Jawa Kuno dikumpulkan berdasarkan sumber-sumber tertulis; 
indikasi bagaimana bahasa itu diucapkan hanya sedikit sekali. 
Tetapi masuk akal, bahwa pengucapannya kiranya diubah dengan 
berbagai variasi bila teksnya dibawakan dengan suara nyaring, 
kecuali bila orang yang membawakan teks itu tahu pengucapan 
yang benar, entah karena pernah bergaul dengan orang-orang dari 
India, entah dengan mempelajari bahasa Sanskerta di bawah bim¬ 
bingan seorang guru yang kompeten, lagi pula yang ingin mema¬ 
merkan pendidikannya yang lebih unggul. Perubahan-perubahan 
itu mungkin dapat lebih diketahui karena bunyi aspirasi ( kh , th, 
ph, dan sebagainya) disesuaikan dengan huruf mati yang bersang¬ 
kutan (k, t, p, dan seterusnya) atau karena perbedaan antara vokal 
panjang dan pendek ( a-a, i-i, dan seterusnya) diabaikan, demikian 
juga perbedaan antara ai dan e dan antara berbagai bunyi desis 
(s', s dan s). Dan ini justru terjadi bila penyalinan naskah tidak ter¬ 
jadi dengan tepat. Tetapi di sini pun penyesuaian itu terjadi 
tidak karena pengarang atau lebih-lebih si juru salin ingin menye¬ 
suaikan pola bunyi bahasa Sanskerta dengan pola bunyi bahasa 
Jawa Kuno, tetapi karena ia kurang maklum akan pengejaan tepat 
daripada kata-kata Sanskerta itu. 

Dalam uraian di atas tadi kita hanya membahas pengaruh formal 
dari Sanskerta. Tetapi sasaran telaah ini lebih bersifat literer dari¬ 
pada linguistis, sehingga bagi maksud kita jauh lebih penting untuk 
menentukan isi konseptual kata-kata pinjaman itu, termasuk ling¬ 
kungan hidup dan alam pikiran yang melahirkannya. Adakah pi¬ 
lihan kata-kata itu ditentukan oleh kebutuhan untuk mencetuskan 
beberapa konsep dan ide yang berasal dari kebudayaan yang baru 
dimasukkan itu dan yang oleh orang Jawa tidak dapat diungkap¬ 
kan dalam bahasanya sendiri? Dalam setiap bahasa akulturasi me¬ 
rupakan faktor perubahan yang penting; dan perkembangan yang 
dialami oleh bahasa Jawa Kuno tidak menyimpang dari hukum ter¬ 
sebut. Pokoknya telah diadakan kontak-kontak yang mendalam 
dan lestari dengan bidang-bidang baru dalam kenyataan dunia ini, 
dengan jalan-jalan pikiran baru. Hendaklah kita ingat saja akan 
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konsep-konsep religius baru yang dibawakan oleh Siwaisme dan 
Buddhisme dan peristilahan khas yang bersangkutan dengan kedua 
agama tersebut, demikian pula akan perubahan dalam struktur 
sosial serta dalam cara dan lembaga pemerintahan, akibat masuk¬ 
nya kebudayaan asing. 

Namun rupanya bukanlah kebutuhan semata-mata yang mendo¬ 
rong orang Jawa mencari kemungkinan-kemungkinan untuk meng¬ 
ekspresikan diri dalam bahasa baru itu yang tidak dimiliki oleh 
bahasa lama. Bahasa Sanskerta merupakan bagian penting dalam 
kebudayaan baru yang ingin mereka miliki dan mereka bersedia 
menyesuaikan diri; maka tidak mengherankan, bahwa hampir de¬ 
ngan sendirinya mereka mengambil-alih cara-cara pengungkapan 
diri, biarpun bahasa mereka sendiri sudah memadai dan sebetul¬ 
nya tidak ada alasan untuk mengadakan perubahan. 

Sastra ; Sanskerta dijunjung tinggi sebagai sebuah contoh untuk 
dipelajari dan ditiru dan sambil menirunya orang J awa memungut 
bagian dari kosa katanya dan peristilahannya yang khas. Memakai 
kata-kata Sanskerta sering mungkin merupakan suatu mode, tanda 
bahwa seorang tidak ketinggalan jaman, mampu menerima penga¬ 
ruh dari suatu kebudayaan yang lebih tinggi; dengan demikian ia 
menambah status dan gengsinya. Memilih kata-kata Sanskerta un¬ 
tuk nama-nama pribadi tak ada sangkutpaut dengan sastra dan ber¬ 
kaitan dengan lingkungan sosial semata-mata. Bila pada prasasti- 
prasasti dari abad ke-9 kita membaca daftar nama mereka yang ha¬ 
dir sebagai saksi pada upacara-upacara resmi tertentu, maka ber¬ 
dampingan dengan nama-nama yang jelas berasal dari bahasa Jawa 
juga kita jumpai sejumlah nama yang cukup banyak diambil dari 
bahasa Sanskerta. Gejala serupa juga terjadi dalam masyarakat 
Jawa masa kini: seorang ayah tidak puas lagi memberikan kepada 
anaknya yang baru lahir semacam nama seperti dahulu diberikan 
orangtuanya kepada anak-anak mereka — seperti misalnya 
Paimin atau Tulus atau Ngadinem — karena nama seperti itu 
membawa stigma dari asal-usul di desa dan status sosial yang lebih 
rendah; sebagai pengganti ia memilih sebuah nama dari nama-nama 
yang kedengaran bagus dan yang berasal dari bahasa Sanskerta; 
ia bahkan minta nasihat dari seseorang yang membanggakan diri 
memiliki sebuah kamus Sanskerta untuk mencari sebuah nama 
yang baik bunyi maupun artinya membuktikan asal-usulnya dari 
India (Sanskerta). 

Sebuah alasan lain yang mendorong para pengarang untuk me¬ 
masukkan kata-kata Sanskerta ke dalam karya sastra mereka, 
khususnya dalam puisi mereka, ialah keinginan mereka untuk 
memperkaya kosa kata; khusus untuk mentaati aturan-aturan 
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ketat yang berkaitan dengan metrum dan naik turunnya suara, 
mereka harus mengandalkan suatu persediaan kata-kata sinonim 
atau hampir sinonim yang panjangnya tidak sama serta suku-suku 
kata yang kuantitasnya juga berbeda-beda. 

Tidaklah mengherankan, bahwa beberapa kata Sanskerta, sete¬ 
lah diserap oleh bahasa Jawa Kuno, mengalami perubahan dalam 
arti. Untuk menerangkan bagaimana ini dapat berkembang karena 
keadaan yang berlainan, saya ingin mengajukan kata hima. Di In¬ 
dia ini berarti ’embun beku, cuaca penuh es, salju’. Tetapi di pulau 
Jawa yang terletak di daerah tropika gejala iklim ini tidak dikenal, 
lalu diartikan sebagai ’kabut’. Inilah gejala yang paling serupa yang 
dapat disajikan oleh gunung-gunung di Jawa untuk mendekati 
keadaan di sekitar gunung Himalaya di India, ’tempat salju’ itu. 

Tetapi biasanya proses tersebut berjalan tahap demi tahap. Bila 
sebuah kata asing telah menjadi suatu bagian tetap dari bahasa 
penerima, maka kata-kata itu ikut serta dalam kehidupan dan per¬ 
kembangan bahasa penerimanya. Proses tersebut makin mudah ter¬ 
jadi bila pertalian dengan negara asalnya menjadi semakin renggang 
dan pengetahuan tentang bahasa asli juga menjadi makin samar- 
samar. Bagi para linguis sungguh memuaskan untuk menyelidiki 
sejauh mana kata-kata yang dipinjam dari Sanskerta menunjukkan 
pengaruh Jawa dalam artinya. Tetapi juga bagi sarjana-sarjana yang 
menaruh minat terhadap studi perbandingan kebudayaan, peneliti¬ 
an macam itu akan menyenangkan. Banyak telah dikerjakan oleh 
Gonda 18 , tetapi masih banyak yang harus ia kerjakan. 

Membicarakan masalah, ini serba mendetil akan menjerumuskan 
kita ke dalam seluk beluk teknis; maka dari itu saya hanya akan me¬ 
ngutip dua contoh di sini. Yang pertama ialah kata santosa 19 , 
dalam Sanskerta ini berarti ’rasa puas, kepuasan, merasa senang’. 
Dalam bahasa Jawa modern kata ini berarti ’teguh, kuat’ dan juga 
dapat diterapkan terhadap barang-barang yang tidak bernyawa, 
seperti misalnya sebuah benteng. Di antara kedua arti itu terletak¬ 
lah suatu perkembangan semantis yang tercermin dalam bahasa 
Jawa Kuno. Di sana santosa berarti sifat seseorang yang batinnya 
tetap, tidak goyah, yang dalam segala kemalangan mempertahan¬ 
kan keseimbangan batin, yang dapat menguasai hawa nafsunya, 
yang menekankan segala tanda emosi yang berlebih-lebihan atau 
tak terkendalikan, yang bersikap teguh, tenang dan penuh yakin- 
diri. Inilah cita-cita para pertapa, tetapi yang tidak hanya terbatas 
pada mereka yang mengundurkan diri dari dunia ramai. Dalam 
Arjunawiwaha kata ini dipakai mengenai raja Erlangga yang telah 
memperoleh sifat ini dalam tahun-tahun selama ia tinggal dalam 
sebuah pertapaan dan tetap memeliharanya sekalipun ia sudah 
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naik takhta. Sifat tersebut telah menjadikannya cocok sekali un¬ 
tuk mengabdikan kepada kesejahteraan para kawulanya, tanpa di¬ 
ganggu oleh keinginan pancaindera serta kekuasaan hawa nafsu 
yang menggoncangkan. Cita-cita tersebut adalah khas Jawa dan 
kata yang dipakai untuk menunjukkan sifat itu, biarpun bentuk¬ 
nya berasal dari bahasa Sanskerta, namun menampilkan sebuah 
konsep yang asli Jawa. 

Sebuah contoh lain ialah kata anuraga yang menurut kamus 
berarti 'keterikatan, afeksi, cinta, nafsu asmara’. Dalam bahasa Ja¬ 
wa Kuno tidak diutamakan segi ”nafsu” melainkan 'afeksi pada 
umumnya, simpati, dapat ikut merasakan apa yang dirasakan 
orang lain’. Lalu memperoleh arti 'tidak merasa diri lebih unggul 
daripada orang lain’, 'tidak membanggakan kedudukan atau ba¬ 
katnya’, 'tidak berlagak’, ’menyenangkan’ dan juga ’populer’, 
’umum disukai’ (ini mungkin lewat jananuraga, 'dicintai oleh se¬ 
mua orang’). Dalam bahasa Jawa Modern kata tersebut tidak kehi¬ 
langan arti aslinya, tetapi juga bentuk kata Sanskertanya dan 
.menjadi nor raga, (dalam suatu pembauran dengan kata Jawa sor, 
’bawah, hina’) dalam arti 'merendahkan diri’. 

Perubahan-perubahan semantis dalam kata-kata asli Sanskerta 
lebih sering terjadi seimbang dengan berkurangnya pengaruh India 
terhadap bahasa dan kebudayaan Jawa. Dalam teks-teks yang lebih 
muda kata-kata Sanskerta makin jarang kita dapati. Sekurang- 
kurangnya secara teoritis ini dapat membantu kita untuk menentu¬ 
kan usia relatif sebuah teks. Namun perlu dicatat bahwa sebuah 
unsur ketidakpastian selalu harus diperhitungkan, karena kita ti¬ 
dak dapat menghapus kemungkinan, bahwa sering suatu perkem¬ 
bangan semantis telah terjadi di India yang tidak dimuat dalam 
kamus-kamus dewasa itu. Seperti dikatakan Gonda: "Apakah 
suatu pergeseran semantis seperti terdapat dalam naskah-naskah 
Indonesia juga lazim terjadi di India, hanya dapat kita ketahui 
bila tradisi historis bermurah hati terhadap kita. Arti-arti marginal 
juga bersifat okasional, yaitu hanya kadang-kadang dipakai, dan 
apakah arti itu lalu juga dicatat, sering tergantung pada faktor ke¬ 
betulan semata-mata.’’ 20 Pendapat ini diperkuat bila kita meme¬ 
riksa kamus-kamus Sanskerta yang disusun oleh sarjana-sarjana 
Barat (Bothlingk dan Roth, Monier Williams) di mana kata-kata 
kepada (entry) juga menyebut jenis kesusastraan dan kadang- 
kadang juga mengutip baris-baris yang menampilkan arti tertentu 
itu. Kata-kata kepala semacam itu sering dibubuhi tanda ”L” yang 
berarti bahwa suatu arti khusus telah diberikan kepada kata yang 
bersangkutan oleh para leksikograf India, tetapi tidak ditemukan 
dalam teks-teks manapun yang dipergunakan untuk menyusun 
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kamus itu. Ada kecenderungan untuk memandang arti-arti sema¬ 
cam itu dengan rasa curiga, sebagai buah daya imajinasi seorang 
leksikograf. Padahal dalam bahasa Jawa Kuno kata-kata Sanskerta 
sering dipakai dalam arti yang "mencurigakan” itu. Adakah kita 
lalu perlu mengandalkan, bahwa pengarang yang bersangkutan ber¬ 
pangkal, secara langsung atau tidak langsung, pada kamus-kamus 
India tanpa menilai sumber mereka secara kritis? Bukankah lebih 
baik kita menarik kesimpulan, bahwa arti-arti khusus itu bukan 
hasil daya imajinasi penyusun kamus itu, melainkan sungguh- 
sungguh merupakan bagian dari bahasa seperti dituturkan atau di¬ 
tulis? Dan bahwa hanya kebetulan saja arti-arti tersebut tidak ter¬ 
dapat dalam bagian warisan sastra India yang diselamatkan bagi 
kita, atau dengan lebih tepat, kebetulan diperhatikan oleh sarjana- 
sarjana Barat itu? Pantas kita garisbawahi sekali lagi, bahwa argu¬ 
mentasi ex silentio sangat rapuh dasarnya. 

Bahasa Sanskerta yang demikian mendalam dan luas mempenga¬ 
ruhi segala peninggalan tertulis dari jaman Jawa Kuno, baik berupa 
prasasti maupun sastra, merupakan bahasa yang dipakai oleh para 
pujangga dan orang-orang terpelajar. Ini juga berlaku bagi bentuk 
bahasa Jawa Kuno yang dipakai dalam sumber-sumber kita dan ini¬ 
lah satu-satunya bentuk yang kita kenal. Sebetulnya kita ingin ta¬ 
hu bagaimana kontak antara kedua bahasa sastra itu terjadi dan 
bagaimana perkembangannya. Peranan apa yang dimainkan oleh 
pertemuan-pertemuan pribadi dalam proses itu; sampai berapa 
jauh proses tersebut dipengaruhi oleh kontak antara orang-orang 
India — dalam kebanyakan hal boleh diandaikan orang-orang 
brahmin, pembawa utama kebudayaan sastra — dan orang-orang 
Jawa (atau lebih luas orang-orang Indonesia) yang juga berasal 
dari lapisan masyarakat yang terpelajar? Adakah kita perlu me¬ 
nyimpulkan, bahwa orang-orang keturunan asing merupakan se¬ 
buah unsur tetap di dalam masyarakat Jawa, yang meliputi pende¬ 
ta-pendeta, guru-guru dan penasihat-penasihat dalam hal ikhwal 
kesenian dan arsitektur, dalam bidang keagamaan dan kebudayaan, 
dan mungkin juga dalam kalangan pemerintah? Betapa intensifkah 
kontak-kontak itu dan berapa lama itu berlangsung pada kurun 
waktu yang biasanya secara agak longgar kita namakan jaman 
Hindu-Jawa atau Hindu-Indonesia? Di lain pihak, berapa banyak 
merupakan hasil tidak langsung daripada usaha membaca serta 
mempelajari secara intensif bahasa Sanskerta oleh orang-orang 
Jawa? Semua pertanyaan ini merupakan bagian dari masalah 
umum yang berkaitan dengan pengaruh India seperti telah dising¬ 
gung di atas. Kita tidak dapat, dan mungkin tak pernah akan dapat 
menjawab pertanyaan-pertanyaan tadi. Sampai berapa jauh tulisan- 
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tulisan Jawa Kuno dapat memberi keterangan mengenai persoalan 
ini, akan dibahas kemudian. 

Mengenai pengaruh bahasa dan sastra Sanskerta, kita dapat 
membayangkan bahwa pada kurun waktu yang sama terdapat si¬ 
tuasi yang kurang lebih serupa di negara-negara tetangga di Asia 
Tenggara, khususnya di Campa dan Kampuchea. Gonda berbicara 
tentang "pemeliharaan intensif terhadap sastra Sanskerta di 
Campa" lalu melanjutkan: "Berdasarkan prasasti-prasasti yang 
telah diterbitkan jelaslah sudah bahwa sekurang-kurangnya sam¬ 
pai abad ke-10 kavya dan jenis-jenis sastra Sanskerta klasik lainnya 
dipelajari demikian mendalam, sehingga sastra pribumi diabaikan 
sama sekali. Buku-buku dari India diimpor dan dipelajari, dan 
bahkan buku-buku baru ditulis dalam bahasa Sanskerta, karena 
bahasa itu merupakan wahana ide-ide dan bahasa pengantar bagi 
para sarjana pribumi . . . Kita tahu juga, berdasarkan tulisan-tulisan 
epigrafis, bahwa kedua epik cukup terkenal di Campa, bahwa 
sastra smrti, khususnya Manu , dikenal baik-baik, seperti juga teks- 
teks religius dari kalangan Purana, SaiwaA&nVaisnava. Para penulis 
prasasti seterusnya memperlihatkan suatu kemahiran besar dalam 
aneka ragam penulisan dan metrum." 21 

Beberapa sifat dalam deskripsi ini juga dapat diterapkan pada 
keadaan di Jawa, khususnya mengenai jenis sastra Sanskerta yang 
dipelajari dan ditiru. Ini akan kita lihat nanti dalam pembahasan 
tema-tema dalam sastra Jawa Kuno pada umumnya dan isi karya- 
karya sastra utama pada khususnya. Tetapi kita harus berhati-hati 
dalam menyambut lukisan di atas tadi demikian saja sebagai suatu 
sarana untuk menambah pengetahuan kita mengenai kurun waktu 
itu di Jawa yang terbatas sekali, atau sebagai suatu jawaban parsial 
terhadap pertanyaan-pertanyaan seperti dirumuskan di atas tadi 
mengenai pengaruh Sanskerta terhadap Jawa Kuno. Di Jawa kita 
terpaksa mengakui bahwa kita tidak tahu, karena sumber-sumber¬ 
nya kurang. Tetapi mengenai halnya di Campa, demikian juga di 
Kampuchea, kita berhadapan dengan informasi yang melimpah 
dari tulisan-tulisan epigrafis, yang membuktikan betapa mendalam 
Sanskerta itu dipelajari. Tetapi, biarpun bahan epigrafis mengenai 
kurun waktu yang sama (sekitar abad kesepuluh) di Jawa tidak ku¬ 
rang, namun itu semua kebanyakan ditulis dalam bahasa Jawa Ku¬ 
no. Seperti prasasti-prasasti di Kampuchea yang ditulis dalam ba¬ 
hasa Khmer, bahasa pribumi di negeri itu, demikian juga prasasti- 
prasasti Jawa Kuno kebanyakan bersifat pragmatis, berkaitan de¬ 
ngan dianugerahkannya sebidang tanah untuk maksud keagamaan, 
pembebasan dari pajak dan sebagainya. Prasasti itu tidak memberi¬ 
kan keterangan apapun mengenai cara bahasa Sanskerta dipelajari. 
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Mungkin kita juga tidak mengharapkan informasi macam itu, 
mengingat sifat khas prasasti itu dan maksud tulisan tersebut. 
Tetapi prasasti-prasasti dari pulau Jawa yang ditulis dalam bahasa 
Sanskerta juga tidak memberikan banyak keterangan. Di Jawa ti¬ 
dak terdapat kelimpahan bahan-bahan epigrafis dalam Sanskerta 
seperti di negeri-negeri tetangganya, pun pula tidak kemahiian da¬ 
lam bahasa itu seperti dibuktikan oleh prasasti-prasasti di sana. 
Kemahiran tadi mendorong Coedes mengatakan, bahwa di dalam 
prasasti-prasasti itu 'Terkandung syair-syair yang tidak perlu mem¬ 
buat malu seorang pandit dari India.” 22 

Terdapat suatu perbedaan yang jelas antara pulau Jawa di satu 
pihak dan Campa dan Kampuchea di lain pihak dalam pengung¬ 
kapan taraf pengaruh Sanskerta. Kita tidak mempunyai bukti-buk¬ 
ti langsung bahwa buku-buku baru di Jawa ditulis dalam Sansker¬ 
ta, apalagi bahwa bahasa Sanskerta dipelajari dengan demikian 
mendalam, sehingga sastra dalam bahasa pribumi menjadi musnah. 
Memang benar, seperti akan kita lihat, bahwa dari abad ke-9 
dan ke-10 hanya sedikit yang sampai ke tangan kita dengan sela¬ 
mat, tetapi ini juga dapat diakibatkan oleh sebab-sebab lain; 
sastra pribumi yang kita miliki dari abad-abad berikut justru me¬ 
nunjukkan ke arah sebaliknya. Melimpahnya bahan itu menggam¬ 
barkan, bahwa studi terhadap bahasa dan sastra pribumi tidak di¬ 
abaikan, justru sebaliknya. 

Maka dari itu agar terburu-buru sekiranya kita lalu menyimpul¬ 
kan, bahwa cara bahasa Sanskerta mempengaruhi kehidupan dan 
kebudayaan Campa, seperti dilukiskan di atas, dapat dijadikan 
paralel mengenai apa yang terjadi di Jawa. Di sini, di pulau Jawa, 
kelihatan bahwa unsur-unsur pribumi jauh lebih penting. Sastra 
Jawa menyerap pengaruh India dengan suatu cara yang jauh lebih 
bebas, tanpa kehilangan identitasnya sendiri; ini mungkin merupa¬ 
kan suatu bukti bagi teori, bahwa pengaruh India di Jawa lain 
daripada di negeri-negeri yang mengalami Hinduisasi di daratan 
Asia Tenggara; pokoknya proses "Hinduisasi ' lain di Jawa, lain di 
Campa dan Kampuchea. Kita akan menyimpang terlalu jauh, an¬ 
daikata kita ingin menyelidiki sebab musabab historis, geografis 
dan lain sebagainya, yang mengabikatkan perbedaan itu. Perbeda¬ 
an ini mungkin juga menerangkan untuk sebagian kenyataan yang 
pasti berkesan kepada setiap orang yang mempelajari sejarah 
sastra di provinsi tenggara "India Raya" ini, yaitu bahwa Jawa 
purba itu telah mewariskan suatu jenis kesusastraan yang ditulis 
dalam bahasa pribumi yang luas lagi aneka ragam, sedangkan sastra 
KMner dan Campa Kuno demikian sedikit kita warisi, sehingga 
kita akan menyangsikan apakah pernah ada suatu kesusastraan 
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pribumi di negeri-negeri itu sepanjang kurun waktu mereka demi¬ 
kian dekat pada kebudayaan India. 

Kesimpulan tersebut ditolak Coedes dengan tegas. ”Kaum 
bangsawan yang mewariskan kepada kita candi Angkor yang 
mengagumkan itu tidak hidup tanpa kebudayaan, dan kebudayaan 
itu tidak hanya disalurkan lewat bahasa Sanskerta.* 

Sekedar untuk menerangkan, mengapa tak ada suatu bekas 
sastra yang dahulu pasti pernah ada sampai kepada kita, ia menun¬ 
jukkan kepada bahan tulisnya yang mudah rapuh dan yang tak da¬ 
pat bertahan terhadap gangguan serangga dan keadaan iklim yang 
tidak menguntungkan itu. Tetapi faktor-faktor tersebut juga ber¬ 
laku untuk keadaan di pulau Jawa. Maka dari itu ada sebab-sebab 
lainnya juga. Coedes memang tidak khilaf akan hal itu. Dan ia ber¬ 
tanya, mengapa pengaruh kebudayaan Khmer terhadap Muang 
Thai pada abad ke-13 dan ke-14 mengakibatkan suatu perkem¬ 
bangan dalam bidang sastra yang berlangsung terus selama abad- 
abad berikut di negeri itu, sedangkan di Kampuchea sendiri, negeri 
asalnya, tak ada satu bekas pun? Coedes yakin, bahwa sebabnya 
harus dicari dalam situasi sejarah. "Sejarah negeri itu merupakan 
suatu rangkaian peperangan dahsyat.” (o.c. halaman 183). Jelas¬ 
lah bahwa baik kreativitas sastra maupun minat terhadap hasil kar¬ 
yanya, sebagai syarat mutlak untuk menyelamatkannya, tidak 
dapat meloloskan diri dari kehancuran peperangan-peperangan itu. 

Adapun sejarah di pulau Jawa menempuh jalannya sendiri dan 
meskipun di Jawa pun ada faktor-faktor yang dapat menghancur¬ 
kannya, namun sastra Jawa Kuno diselamatkan sampai hari ini. 
Nanti akan kita lihat, bagaimana ini dapat diusahakan. Namun per¬ 
tanyaan yang timbul ialah, hanya keadaan ekstern sajakah, syarat 
mutlak untuk menyelamatkannya, yang mengakibatkan sastra Ja¬ 
wa itu selamat dari nasib yang menimpa sastra-sastra lain yang te¬ 
lah kita bicarakan itu? Ataukah secara intransik sastra Jawa lebih 
cocok untuk menghadapi segala kemalangan? Hanya secara kebe¬ 
tulan sajakah sastra Jawa Kuno satu-satunya kesusastraan yang 
selamat di tengah-tengah banyak kesusastraan lainnya yang serupa, 
baik menurut jenis maupun menurut mutunya? Ataukah sejak per¬ 
mulaan Sastra Jawa Kuno itu memang lain daripada yang lain, se¬ 
hingga menurut dasarnya lebih siap untuk struggle for survival i’tu? 
Kita hanya dapat mengakui bahwa kita tidak tahu: kita harus me¬ 
nerima, bahwa kita menghadapi sejumlah pertanyaan yang tak ter¬ 
pecahkan. Satu-satunya hiburan kita ialah kenyataan adanya suatu 
kesusastraan yang kaya, sebuah oasis di tengah-tengah gurun pasir. 


20 


3. KERANGKA HISTORIS SASTRA JAWA KUNO 

Berhubung kami telah bermaksud untuk menyajikan sebuah survai 
mengenai sastra Jawa Kuno, maka ada gunanya bila kami sejak 
permulaan menerangkan jalan mana yang akan kami tempuh serta 
merumuskan batas-batas penelitian kami. Apa yang kami maksud¬ 
kan dengan sastra dan apa yang kami maksudkan dengan Jawa Ku- 
no? 

Khusus pertanyaan kedua itu tidak begitu mudah dijawab seper¬ 
ti mungkin kita sangka sepintas kilas. Bila kita menelusuri kembali 
arus sejarah, maka bukan awalnya yang sukar ditentukan, melain¬ 
kan tamatnya. Bila kita menerima bahwa dalam perkembangan ba¬ 
hasa Jawa dahulu dapat dibedakan berbagai tahap, maka tak ada 
keberatan untuk memberikan nama ”Jawa Kuno” kepada tahap- 
tahap yang paling awal. Dengan demikian, maka titik pangkal kita 
ialah abad ke-9. Setelah kita menyepakati hal itu, maka dalam 
survai ini kita dapat memasukkan segala tulisan dalam bahasa Jawa 
yang memperlihatkan segala ciri linguistis yang khas bagi tahap 
awal itu, tentu saja dengan syarat, bahwa mutu tulisan tersebut 
dapat digolongkan ke dalam jenis sastra. Dengan demikian kita 
dapat menghindari beberapa keputusan sukar mengenai apa yang 
kita terima dan apa yang kita tolak, apalagi bila kriteria untuk 
mengambil keputusan itu saling bertentangan atau kurang pasti. 
Dalam banyak hal mustahillah menentukan, apakah sebuah karya 
tertentu ditulis di Jawa atau di Bali. Yang lebih sering terjadi, ialah 
karya itu tidak menyebut, entah langsung atau tidak langsung, 
tanggal ia ditulis. Dalam kasus-kasus serupa itu kita hanya dapat 
menduga kapan karya itu ditulis, bukan tahunnya, karena itu ha¬ 
nya dapat disimpulkan dengan sewenang-wenang, melainkan me¬ 
ngenai abadnya, atau bahkan lebih samar lagi, mengenai periode¬ 
nya. Bila kami membicarakan karya-karya khusus, maka hasil 
terka-menerka itu akan diumumkan kepada pembaca budiman, 
biarpun terkaan macam itu bagi pembaca tidak begitu mendebar¬ 
kan seperti bagi seorang ahli. Menerima atau menolak suatu karya 
tertentu untuk ditinjau dalam survai ini, hanya berdasarkan terka¬ 
an mengenai tanggalnya, berarti bahwa kita terlalu mengandalkan 
sesuatu yang dalam keadaan sekarang ini tidak melebihi taraf hi¬ 
potesa sementara saja. 

Sejauh itu ada kaitan dengan tema pembicaraan kita, maka me¬ 
nyajikan suatu garis besar sejarah Jawa Kuno dapat membantu 
pembaca budiman untuk mengerti dengan lebih baik apa yang di¬ 
diskusikan. Pada waktu dokumen-dokumen itu ditulis, yaitu pada 
abad yang ke-9, pusat kekuasaan politis dan kehidupan kebudaya- 
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an terdapat di Jawa Tengah. Sekitar tahun 930 pusat itu bergeser 
ke arah timur dan sejarah Jawa Tengah berabad-abad lamanya 
diliputi kabut gelap; tak ada satu dokumen atau peninggalan karya 
seni atau karya arsitektur yang dapat menerangi periode itu. Di 
Jawa Timur wangsa yang sedang berkuasa semula berkedudukan di 
lembah Kali Brantas, bagian hulu. Tendiri wangsa itu ialah Sindok 
yang juga disebut-sebut dalam prasasti-prasasti dari Jawa Tengah 
sebelum tahun 930; rupanya ia keturunan salah seorang raja Jawa 
Tengah yang terakhir. Mengenai sebab-sebab yang melatarbela¬ 
kangi perpindahan ke arah timur itu (dan yang mengawali periode 
Jawa Timur dalam sejarah Jawa), terdapat macam-macam teori, te¬ 
tapi kita akan menyimpang terlalu jauh, andaikata kita mau mem¬ 
bicarakan teori-teori tersebut. Pada tahun 1016 kerajaan Jawa Ti¬ 
mur mengalami suatu bencana dahsyat, mungkin juga suatu serang¬ 
an oleh suatu kekuasaan asing dari luar Jawa. Ini menamatkan seja¬ 
rah wangsa Sindok. Raja yang waktu itu memerintah, Teguh Dhar- 
mawangs'a, tidak dapat menyelamatkan diri dari bencana itu. 
Menyusullah suatu periode penuh kekacauan; akhirnya Erlangga, 
anak seorang puteri raja Dharmawangsa dan Udayana, seorang 
pangeran dari Bali, berhasil merebut kembali kekuasaan dan sete¬ 
lah suatu perjuangan lama ia memulihkan kembali kesatuan dalam 
kerajaan. Di pulau Bali, di mana adik Erlangga, Anak Wungsu, 
berkuasa, kita menyaksikan bagaimana pada waktu itu pengaruh 
kebudayaan Jawa bertambah, biarpun tak ada satu bekas pun 
mengenai pengaruh politis, apalagi mengenai kedaulatan Jawa. 
Sejak saat itu kebanyakan prasasti yang sampai waktu itu ditulis 
dalam bahasa Bali Kuno, ditulis dalam Jawa Kuno dan ini menjadi 
suatu kebiasaan umum. Maka dari itu jelaslah, bahwa Jawa Kuno 
dimasukkan dan diterima sebagai bahasa pengantar dalam bidang 
administrasi negara. Sampai berapa jauh bahasa ini juga dituturkan 
atau sekurang-kurangnya dibaca dan ditulis dalam kalangan istana 
dan bangsawan, kita tidak tahu. Namun perlu dicatat, bahwa kita 
tidak memiliki karya-karya sastra dalam bahasa Jawa Kuno (jadi 
bukan prasasti) yang berasal dari Bali pada waktu yang sekarang 
sedang kita bicarakan. 

Raja Erlangga yang telah memulihkan kerajaan Jawa Timur ser¬ 
ta kesatuannya rupanya untuk sebagian sekurang-kurangnya me¬ 
niadakan hasil perjuangannya, karena menjelang mangkatnya ia 
membagikan kerajaannya kepada kedua puteranya. Perbuatan 
tersebut melahirkan kerajaan Janggala dan Kadiri. Apakah peris¬ 
tiwa itu sungguh terjadi, dipersoalkan berdasarkan suatu penafsir¬ 
an baru mengenai sumber-sumber yang berkaitan 24 , tetapi rupanya 
diperkuat kembali oleh penemuan epigrafis baru yang akhir-akhir 
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ini diterbitkan. 25 Namun cukup mengherankan, bahwa semua pra¬ 
sasti yang sampai sekarang ini diterbitkan, hanya menyebut raja- 
raja dari Kadiri, sedangkan semua karya sastra yang berasal dari 
abad ke-11 dan ke-12 (dan seperti masih akan kita lihat, jumlah itu 
meliputi karya-karya yang sangat penting) rupanya berasal dari 

Kadiri. . 

Pada tahun 1222 tamatlah kejayaan Kadiri; rajanya dikalahkan 
dan gugur dalam suatu pertempuran. Kekuasaan beralih pada sua- 
tu wangsa baru yang mendirikan kratonnya lebih ke arah timur, 
di Singhasari (kini Malang). Tetapi sudah pada tahun 1292 wangsa 
baru itu digulingkan oleh pemberontakan seorang pangeran dari 
Kadiri pula yang direndahkan sampai status seorang vasal. Krtana- 
gara, raja Singhasari, menemukan ajalnya ketika kratonnya dise¬ 
rang; tetapi putra menantunya, Wijaya, berhasil meloloskan diii 
dan menyusun perlawanan terhadap Kadiri. Ia berhasil pula meng¬ 
andalkan bala bantuan dari suatu pasukan Cina yang diutus ke sini 
untuk menghukum raja Krtanagara yang katanya menghina suatu 
perutusan diplomatik dari Cina, tetapi pasukan itu baru mendarat 
setelah raja itu tewas. Setelah Wijaya berhasil mengalahkan Kadiri 
ia dapat memaksa pula bantuan dari Cina untuk mengundurkan di¬ 
ri. Dengan memakai nama Krtarajasa ia menjadi penguasa pertama 
yang memimpin kerajaan Majapahit yang selama abad ke-14 dan 
ke-15 tidak hanya merupakan kekuatan utama di Jawa Timur dan 
Jawa Tengah, melainkan berpengaruh pula di luar Jawa dalam bi¬ 
dang politik dan kebudayaan. 

Yang bagi kita penting sekali ialah ekspedisi Majapahit melawan 
Bali pada tahun 1343 yang mengakibatkan kekalahan raja utama 
di sana, sehingga kerajaannya harus tunduk kepada Majapahit. Kita 
cukup pasti bahwa semenjak raja Erlangga, Bali makin dipengaruhi 
oleh Jawa dan kini pulau itu menjadi bagian dari kerajaan Majapa¬ 
hit. Suatu wangsa Jawa mendirikan kratonnya di Samprangan, Bali 
Selatan, bagian tengah. Kraton ini di kemudian hari dipindahkan 
ke Gelgel dan keluarga-keluarga yang pada abad-abad berikut me¬ 
merintah di kerajaan-kerajaan kecil di Bali, membanggakan diri 
masih berasal dari bangsawan-bangsawan Jawa yang turut dalam 
ekspedisi tahun 1343 dan yang kemudian menetap di Bali pula 
Semenjak saat itu kita dapat menuakan, bahwa kraton-kraton 
di Bali mengalami suatu proses ’Jawanisasi” yang sistematis; de¬ 
mikian juga bagian dari masyarakat Bali yang sering berhubungan 
dengan kehidupan di kraton-kraton itu. Orang-orang brahmin dari 
Jawa menetap di Bali sambil membawa ajaran dan praktek keaga¬ 
maannya dan dengan demikian memperkuat pengaruh India yang 
telah aktif semenjak abad-abad sebelumnya. Tetapi brahmin-brah- 
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min dari Jawa itu memberikan pengaruh India itu suatu ciri yang 
baru dan khas, yang dapat kita namakan ”Hindu-Jawa” dan yang 
lain daripada bentuk "Hindu-Bali” seperti terwujud sampai saat 
ini. 

Terbaurnya kedua aliran tersebut - di satu pihak proses ”jawa- 
nisasi” terhadap masyarakat dan kebudayaan Bali lewat kontak 
dengan kalangan kraton dan peraturan-peraturan administratif, 
dan di lain pihak meningkatnya proses ”balinisasi” di kalangan 
kraton-kraton itu sendiri ketika keadaan di Jawa sendiri berubah 
dan pengaruh Jawa makin pudar sampai segala hubungan terpu¬ 
tus - melahirkan keanekaan bentuk kebudayaan yang meriah 
itu seperti kita saksikan di pulau Bali sampai hari ini juga. 

Namun perkembangan itu bagi kita tidak begitu penting. Yang 
penting bagi maksud kita ialah bahwa pada pertengahan abad yang 
ke-14 Bali masuk ke dalam lingkup pengaruh Hindu-Jawa seperti 
terasa lewat berbagai pusat kebudayaan dan religi; dan sebagai 
konsekuensi, bahwa semenjak saat itu Bali harus dipandang sebagai 
suatu bagian dari dunia kebudayaan Hindu-Jawa. Saya telah me- 
nyinggung, bahwa di pusat-pusat kebudayaan dan keagamaan itu 
bahasa Jawa hampir pasti dituturkan dan ditulis. Sastra Jawa Kuno 
tidak hanya dimaklumi dan dipelajari, tetapi juga ditiru dan di¬ 
kembangkan. Karya-karya baru yang ditulis dalam bahasa Jawa 
Kuno diciptakan; karya-karya itu mengikuti tradisi yang sudah 
berlaku dengan demikian dekat dan mengandung demikian sedikit 
unsur yang dapat diidentifikasikan sebagai khas Bali, sehingga su¬ 
kar, bahkan kadang-kadang mustahil, membedakan karya-karya 
itu dari karya-karya yang ditulis di Jawa sendiri. Sama-sama de¬ 
ngan karya-karya asli Jawa mereka termasuk khazanah Sastra Jawa 
Kuno. Dan biarpun kadang-kadang kita dapat memastikan apakah 
sebuah karya tertentu ditulis di Bali, bukannya di Jawa, atau bah¬ 
wa karya itu ditulis sesudah periode Jawa Kuno di Jawa sendiri 
berakhir, namun kita tidak berhak mengesampingkannya dari 
fokus telaah ini. 

Jadi, Bali pun ada sumbangannya bagi sastra Jawa Kuno. Tetapi 
bukan hanya itu. Kepada Bali kita berhutang budi karena sastra 
Jawa Kuno diselamatkan sampai hari ini. Tanpa adanya kebudaya- 
an Bali telaah ini tak dapat ditulis. Untuk menerangkan pertanya- 
an kita harus kembali kepada arus peristiwa di Jawa sendiri. 

Pada bagian kedua abad ke-14 kekuasaan Majapahit dalam bi¬ 
dang politik mencapai puncaknya. Tetapi dalam abad berikut 
kekuasaan itu makin lama makin cepat mundur. Daerah-daerah 
yang dipersatukan di dalam kawasan kerajaan Majapahit dan yang 
dulu merupakan kerajaan-kerajaan kecil seperti Kahuripan (Jang- 
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gala), Tumapel (Singhasari), Lasem dan Daha (Kadiri) di mana kra- 
ton-kraton wangsa-wangsa pangeran yang telah silam tetap meru¬ 
pakan propinsi; di sana warga-warga dari keluarga Majapahit tetap 
memerintah, sekurang-kurangnya secara nominal, karena jarang 
mereka juga menetap di propinsi itu. Pada waktu yang sama ke¬ 
luarga raja dirongrong oleh intrik-intrik dari dalam serta usaha- 
usaha untuk merebut kekuasaan. Kerajaan yang pernah demikian 
jaya itu mengalami nasibnya yang tak terhindarkan. Informasi 
yang kita peroleh dari kronik Pararaton 27 dan prasasti-prasasti ha¬ 
nya sedikit sekali, sehingga sukarlah menggambarkan secara men¬ 
detil bagaimana kehancuran itu terjadi. Rupanya pada dekade 
terakhir abad yang ke-15 Daha (Kadiri)lah yang paling berpenga¬ 
ruh di antara kerajaan-kerajaan kecil yang saling bersaingan itu; 
dan mungkin juga bahwa pada periode terakhir dalam sejarah kera- 
jaan Majapahit, menjelang keruntuhannya, raja Daha-lah yang me¬ 
megang sisa-sisa kekuasaan sentral yang pernah jaya itu. 

Penguasa Hindu-Jawa di Daha-lah yang pada tahun 1512 mengi¬ 
rimkan suatu perutusan ke pihak Portugis di Malaka; pengarang 
Portugis, De Castanheda, mencatat dalam kroniknya: ”Ia seorang 
raja agung menurut daerah kekuasaannya dan jumlah rakyatnya 
juga luar biasa”; tetapi ia menambahkan: "Sepanjang pantai laut 
terdapat raja-raja lain yang memeluk agama Islam dan yang tunduk 
kepada raja Kafir itu dan kadang-kadang mereka memberontak 
terhadapnya lalu ia menaklukkan mereka kembali.” 28 Dalam wak¬ 
tu dua tiga tahun deskripsi ini tidak berlaku lagi untuk keadaan di 
Jawa. Rupanya pemberontakan yang disebut oleh De Castanheda 
tidak disusul lagi oleh suatu penaklukkan yang baru, dan semenjak 
tahun 1514 sumber-sumber Portugis tidak lagi menyebut adanya 
raja-raja "kafir” di pulau Jawa. Hindu-Jawa ditakdirkan untuk le¬ 
nyap, seketika terusir dari pusat-pusat kekuasaan politik yang se¬ 
kaligus merupakan benteng-benteng kebudayaannya. Dalam ben¬ 
tuk religiusnya Hindu Javanisme mungkin dapat bei tahan di peda¬ 
laman, tetapi di sana pun itu mundur tapak demi setapak terhadap 
agama Islam yang makin meluas. Hanya di sebuah kerajaan kecil 
pada ujung pulau Jawa, yaitu di Blambangan, yang berhadapan de¬ 
ngan pulau Bali, Hindu-Jawa masih dapat bertahan untuk beberapa 
waktu. Tetapi ketika pada akhir abad ke-17 kerajaan itu pun mus¬ 
nah, maka lengkaplah peialihan Jawa kepada agama Islam. Ini me¬ 
nandakan tamatnya sastra Jawa Kuno yang selama enam abad me¬ 
wujudkan kebudayaan Hindu-Jawa. Kondisi-kondisi agar sastra 
Jawa Kuno itu dapat bertahan dan melangsungkan eksistensinya 
sebagai peninggalan mati dari masa yang silam, telah lenyap. 
Pertama lenyaplah kraton-kraton, baik sentral maupun regional, 
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di mana sastra itu dipelihara dan karya-karyanya diawetkan de¬ 
ngan saksama dan terus-menerus diperbaharui oleh para juru salin. 
Menyusullah pusat-pusat keagamaan yang pernah memainkan pe¬ 
ranan serupa dalam kalangan religius, biarpun pusat-pusat tersebut 
mungkin dapat bertahan sedikit lebih lama. Tetapi kelangsungan¬ 
nya terus terancam dan ini pasti tidak menguntungkan kegiatan 
sastra. Pusat-pusat keagamaan pun lenyaplah pada waktunya. 
Maka dari itu kita tidak perlu membayangkan, bahwa peninggalan 
masa silam yang ”kafir” itu dengan sengaja dan secara besar-besar¬ 
an dihancurkan, biarpun itu mungkin terjadi di sana sini. 

Ini memang dilaporkan dalam cerita-cerita setengah-setengah 
legendaris yang berkaitan dengan runtuhnya Majapahit dan per¬ 
alihan dari agama Hindu ke agama Islam. Dalam cerita-cerita itu 
dilukiskan, bagaimana Sultan Demak merebut kraton Majapahit 
dengan kekerasan lalu melaporkan peristiwa itu kepada rapat para 
Wali Sanga yang konon kabarnya merintis dan mempropagandakan 
agama baru itu. Menurut laporannya ia menyerahkan kraton itu 
kepada para pengikutnya untuk dirampok dan atas perintahnya 
semua buku buda dibakar. Yang dimaksudkan ialah semua buku 
dari periode Hindu-Jawa yang dianggap keramat. Dengan tindakan 
yang radikal itu tradisi dan agama ”Buddha ,> kehilangan kesakti¬ 
annya. Sunan Bonang dan para wali lainnya tersenyum dan meng¬ 
angguk-anggukkan kepala sambil berkata: ’Ttu membuktikan 
kebijaksanaan mendalam dan akal sehat. Selama masih terdapat 
buku-buku yang menerangkan pandangan agama ”Buddha”, orang- 
orang Jawa akan bertahan dalam faham kekafiran mereka, mung¬ 
kin untuk seribu tahun lagi, dan mereka tak pernah dapat diajak 
untuk ganti agama dengan mengikuti hukum Rasulullah, apalagi 
untuk bertobat dan menyerukan Nama Allah serta Muhammad 
RasulNya.” 

Andaikata pembakaran-pembakaran macam itu sungguh pernah 
terjadi, maka itu pasti suatu perkecualian. Rupanya kurang masuk 
akal bahwa rasa muak dan benci terhadap cara hidup dahulu be¬ 
serta agamanya berakar dalam, pun pula di antara para penyebar 
agama Islam seperti digambarkan oleh cerita-cerita tersebut di atas 
tadi; sentimen itu pasti tidak tersebar luas dan juga bukan suatu 
gejala umum. Andaikata itu halnya, bagaimana kita lalu menerang¬ 
kan, bertahannya dan popularitas seni wayang dengan cerita-cerita 
dari tema-tema Hindu/Jawa dan isinya yang penuh mitologi dan 
etika Hindu? Padahal para tokoh kedua epos India, Mahdbharata 
dan Ramayana tetap memikat imajinasi rakyat Jawa; usaha-usaha 
untuk menggantikan mereka dengan tokoh-tokoh sejarah Islam 
awal hanya terbatas saja keberhasilannya dan terbatas pada suatu 
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kelompok masyarakat saja. Tetapi para Pandawa tetap memperta¬ 
hankan popularitas mereka dan tak pernah disangsikan, bahwa 
mereka lebih unggul daripada tokoh-tokoh yang baru diciptakan, 
seperti misalnya Amir Hamza. Dalam silsilah-silsilah para wangsa 
baru yang memeluk agama Islam, para Pandawa bahkan berhasil 
mendudukkan ini sebagai leluhur mereka. 

Tetapi mengenai sastra tertulis, hanya sedikit saja yang dapat 
bertahan dalam masa pancaroba itu. Beberapa perkecualian ialah 
sejumlah syair Jawa Kuno yang paling dikenal dan paling disukai, 
khususnya Ramayana dan Arjunawiwaha. Ketika pada akhir abad 
ke-18 di kalangan’kraton Surakarta terjadi suatu gerakan sastra 
yang menghasilkan berbagai karya seni yang bermutu, maka 
syair-syair pra-Islam itu yang menyediakan tema-tema pokoknya 
dan berfungsi sebagai contoh bagi persajakan Jawa Modern. Tetapi 
syair-syair yang diubah itu maupun keadaan naskah-naskah yang 
merupakan salinan terhadap contoh asli seperti terdapat di J awa, 
membuktikan, betapa sedikit yang masih diketahui mengenai ba¬ 
hasa Jawa Kuno. Dalam kurun waktu antara runtuhnya Majapahit 
dan gerakan pembaharuan di Surakarta perhatian terhadap sastra 
Jawa Kuno telah turun dan bahkan hampir lenyap seluruhnya. 
Pusat-pusat yang dahulu memancarkan gairah bagi aktivitas kesu¬ 
sastraan tiada lagi. Suasana khas yang diperlukan untuk menyubur¬ 
kan jenis sastra yang pada pokoknya merupakan puisi kraton, le¬ 
nyaplah di mana-mana; demikian juga agama yang dahulu meng¬ 
ilhami sejumlah karya sastra, entah dari sudut ajaran maupun 
praktek. Maka tidak mengherankan bahwa usaha menyalin naskah- 
naskah yang mutlak perlu untuk mengawetkannya — suatu pe¬ 
kerjaan yang menjemukan, tetapi yang pernah dilakukan baik atas 
perintah maupun karena cinta - kini dianggap penghamburan 
tenaga, tanpa guna. 

Hanya sedikit akan tinggal dari kesusastraan yang pernah 
demikian jaya dan kaya, andaikata tak ada suatu bagian besar 
yang tidak terpengaruh oleh perubahan-perubahan di pulau Jawa. 
Di Bali kraton-kraton tetap merupakan penjaga-penjaga setia bagi 
warisan kebudayaan Hindu-Jawa dan kasta brahmin tetap memper¬ 
hatikan serta mempelajari tulisan-tulisan keagamaan kuno itu. Di 
Bali sastra Jawa Kuno semula terus ditulis dan kemudian, jauh di 
kemudian hari, sekurang-kurangnya dibaca dan dipelajari, biarpun 
tidak selalu dimengerti sampai pada segala seluk beluk yang khas 
itu. Situasi ini praktis tidak berubah sampai pada jaman kita.Ber- 
kat situasi itu kita masih memiliki hasil karya sastra Jawa Kuno. 
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4. BAHASA JAWA KUNO DAN PERTENGAHAN; KAKAWIN DAN KI¬ 
DUNG; KESUSASTRAAN 

Sekarang kita harus kembali kepada pertanyaan yang telah kita 
ajukan lebih dahulu, yaitu: sampai berapa jauh telaah ini akan di¬ 
lakukan dan apa yang harus dimengerti dengan istilah Jawa Kuno 
yang dipakai dalam judul buku ini. Jawabannya ialah: istilah 
”Jawa Kuno” dipakai dalam arti yang seluas-luasnya sambil me¬ 
ngesampingkan sastra Jawa Modern. Telaah ini akan meliputi se¬ 
mua tulisan yang berbobot sastra, tanpa mementingkan tempat, 
waktu atau asal usulnya, sehingga tidak hanya menjangkau apa 
yang ditulis dalam bahasa Jawa Kuno secara khusus, melainkan 
juga apa yang ditulis dalam bahasa Jawa Pertengahan. Maka dari 
itu jelaslah sudah, bahwa kita harus meneliti dahulu dengan saksa¬ 
ma apa yang dimaksudkan dengan istilah Jawa Kuno (khusus), 
Jawa Pertengahan dan Jawa Modern. 

Masuk akal, bahwa bahasa Jawa Kuno dari abad ke-9 (yang 
seperti telah saya terangkan lebih dahulu merupakan bentuk 
tertua bahasa Jawa yang kita maklumi) dalam perkembangan 
waktu mengalami banyak perubahan. Ada kata-kata yang tidak 
dipakai lagi, kata-kata baru mulai muncul, perubahan-perubahan 
semantis terjadi. Semuanya ini dapat kita saksikan bila memban¬ 
ding-bandingkan berbagai karya sastra, dan memang demikian per¬ 
kiraan kita. Tetapi bila kita menjumpai gejala yang sebaliknya, 
itulah memang alasan untuk merasa heran. Bila kita membanding¬ 
kan sebuah karya dari abad ke-11, seperti misalnya Arjunawiwaha, 
dengan salah satu karya akhir abad ke-15, seperti misalnya Siwara- 
trikalpa (Lubdhaka), kita terperanjat bila melihat betapa sedikit¬ 
nya perubahan-perubahan yang terjadi. Dalam hal fonetika hampir 
tak ada perubahan; perbedaan gramatikal hanya sedikit dan tanpa 
arti. Maka dari itu, bila kita menamakan sastra abad ke-11 sastra 
Jawa Kuno, tak ada alasan yang meyakinkan untuk tidak membe¬ 
rikan nama itu kepada karya-karya sastra dari abad ke-15. 

Tetapi bila kita membandingkan kedua kakawin yang baru di¬ 
sebut di atas dengan sebuah syair yang lain jenisnya, seperti misal¬ 
nya Kidung Sunda, perbedaan bahasa seketika menonjol. Sering 
muncul pasangan-pasangan varian, akibat perubahan fonetis (misal¬ 
nya di samping bentuk rengo yang lebih tua ada juga bentuk 
rungu); muncullah sejumlah besar kata yang tidak dipakai dalam 
kakawin; dalam gramatika dan morfologi terdapat perbedaan- 
perbedaan yang cukup penting. Bila kita meneliti lebih mendalam 
khazanah karya sastra, maka menjadi jelaslah bahwa perubahan- 
perubahan itu bukan suatu perkecualian. Kita masih memiliki se- 
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jumlah karya sastra yang bahasanya memperlihatkan ciri-ciri yang 
sama seperti tampak di atas tadi; berhubung karya-karya tersebut 
pasti ditulis lebih kemudian daripada kakawin-kakawin dari perio¬ 
de klasik yang lebih dahulu, maka kepada bentuk bahasa Jawa 
yang lebih muda itu, diberi nama Jawa Pertengahan. Tepatkah 
pemberian nama itu? Itu boleh diragukan. Istilah tersebut seolah- 
olah menggambarkan, bahwa Jawa Pertengahan merupakan ben¬ 
tuk bahasa pada akhir jaman Hindu-Jawa dan suatu tahap peralih¬ 
an an tar a Jawa Kuno seperti kita jumpai dalam kakawin-kakawin 
klasik dan bahasa Jawa Modern dari abad-abad kemudian. Mung¬ 
kin justru inilah yang oleh pencipta istilah itu mau disampaikan 
kepada kita, tetapi gambaran tersebut sama sekali tidak sesuai de¬ 
ngan apa yang sebenarnya terjadi. Namun sampai sekarang ini tak 
seorang pun berhasil menciptakan suatu istilah yang menghindari 
salah faham dan yang juga mudah dipakai dan singkat. Sehingga 
kita harus memakainya saja. Tetapi supaya kita jangan disesatkan 
oleh istilah itu, kita harus membatasinya dengan saksama. 

Sekedar sebagai introduksi saya ingin menekankan, bahwa da¬ 
lam sastra Jawa Kuno — yang dipakai dalam arti yang luas — 
terdapat dua macam puisi yang berbeda satu dengan yang lain ter¬ 
utama karena metrumnya, yaitu jenis kakawin dan kidung. Yang 
pertama mempergunakan metrum-metrum dari India, sedangkan 
yang kedua metrum-metrum asli Jawa atau Indonesia. Dalam 
bahasanya pun terdapat suatu perbedaan; dalam kakawin dipakai 
bahasa Jawa Kuno sebenarnya, sedangkan dalam kidung dipakai 
Jawa Pertengahan. Dengan demikian bahasa kakawin adalah baha¬ 
sa Jawa Kuno, sedangkan bahasa pada kidung ialah bahasa Jawa 
Pertengahan. Tetapi sayang sekali kalimat ini tidak dapat dibalik, 
seolah-olah Jawa Kuno merupakan bahasa yang dipakai dalam ka¬ 
kawin dan Jawa Pertengahan ialah bahasa yang dipakai dalam 
dunia kidung. Andaikata itulah halnya, maka kita tidak perlu re¬ 
pot mencari suatu istilah yang lebih tepat bagi apa yang kita nama¬ 
kan Jawa Pertengahan lalu menamakannya saja "bahasa kidung”. 
Tetapi di samping puisi kakawin terdapat juga prosa yang ditulis 
dalam bahasa Jawa Kuno dan terdapat juga beberapa karya prosa 
(biarpun tidak banyak) yang memperlihatkan semua ciri khas 
bahasa yang dipakai dalam kidung. Maka dari itu, menggantikan 
istilah Jawa Pertengahan dengan kata "bahasa kidung ” sekurang- 
kurangnya tidak tepat dan membingungkan. 29 

Seperti telah dikatakan di atas, maka kata Jawa Kuno dan 
Jawa Pertengahan seolah-olah menggambarkan, atau dimaksudkan 
untuk menggambarkan, suatu perbedaan menurut waktu, seakan- 
akan Jawa Pertengahan berkembang dari Jawa Kuno. Ini memper- 
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kuat kepercayaan bahwa sejarah sastra Jawa jaman dahulu dapat 
dibagi dalam dua periode, yaitu periode Jawa Kuno dan periode 
Jawa Pertengahan, tentu saja dengan memberi peluang bagi ben¬ 
tuk-bentuk peralihan dan kasus-kasus perbatasan. Sebuah karya 
yang jelas ditulis dalam Jawa Kuno biasanya dapat dianggap lebih 
tua daripada sebuah karya yang ditulis dalam Jawa Pertengahan, 
dan kaidah umum ini berguna untuk menyusun suatu kronologi, 
biarpun relatif. Mengenai beberapa karya yang ditulis dalam Jawa 
Kuno kita dapat kira-kira menentukan, kapan karya itu ditulis, 
seperti nanti masih akan kita lihat; dalam hipotesa tadi karya yang 
paling muda merupakan semacam patokan atau garis pemisah anta¬ 
ra periode Jawa Kuno dan Jawa Pertengahan: yang ditulis sesudah 
patokan itu termasuk Jawa Pertengahan. Dan bila hal yang sama 
kita lakukan terhadap beberapa karya Jawa Pertengahan, kita 
mempunyai semacam patokan juga kapan kira-kira Jawa Kuno ber¬ 
akhir. Tetapi sayanglah, ukuran ini pun tidak dapat dipergunakan 
oleh seseorang yang mempelajari sejarah sastra Jawa Kuno, karena 
tidak tahan uji bila diteliti dengan lebih mendalam. Bahasa sering 
kali merupakan suatu landasan yang rapuh guna menyusun suatu 
kronologi, dan istilah Jawa Kuno dan Jawa Pertengahan menjanji¬ 
kan lebih banyak daripada apa yang dapat diberikan. 

Beberapa catatan umum mengenai kronologi itu kiranya dapat 
diajukan di sini. Tetapi bidang ini penuh rintangan. Biarpun me¬ 
ngenai kebanyakan karya sastra Jawa Kuno kita tidak dapat me¬ 
nentukan kapan karya itu ditulis, namun mengenai beberapa ka¬ 
kawin cukup pasti atau mempunyai alasan yang kuat untuk me¬ 
nentukan di bawah pemerintahan raja Kadiri atau Majapahit yang 
mana karya itu ditulis. Tanggal itu dapat diperkirakan, bila kita 
juga mempunyai prasasti-prasasti yang dikeluarkan oleh raja yang 
sama. Tetapi jumlah itu tidak banyak. Kadang-kadang, bila raja 
yang sedang memerintah atau seorang warga dari keluarganya ti¬ 
dak disebut secara langsung, kita dapat mengadakan suatu dugaan 
dengan membandingkan bahasa karya itu dengan contoh-contoh 
lain yang tanggalnya dapat dipastikan. Tetapi dalam hal itu kita 
tidak dapat mengharapkan kepastian maupun probabilitas yang be¬ 
sar. 

Kesukaran yang timbul bila kita ingin menentukan tanggalnya 
sebuah karya ditulis, dapat digambarkan dengan mengajukan 
Siwaratrikalpa (Lubdhaka) sebagai misal. Bertahun-tahun lamanya 
syair tersebut oleh umum dianggap sebagai sebuah karya dari bagi¬ 
an pertama abad ke-13, tetapi penelitian terakhir praktis membuk¬ 
tikan, bahwa itu berasal dari bagian kedua abad ke-15; jadi akhir 
Majapahit, bukan awal Singhasari, terpaut dua setengah abad. 
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Dalam kasus ini usaha menentukan tanggalnya bergantung pada 
cara nama raja ditafsirkan. Masalah ini akan kita teliti kemudian, 
bila Lubdhaka dibahas pada tempatnya. Tetapi yang bagi kita 
sekarang penting ialah: pendapat yang dahulu dapat bertahan se¬ 
kian lama dan tak seorang pun yang mengajukan keberatan berda¬ 
sarkan alasan bahwa bahasanya tidak cocok dengan tanggal yang 
demikian awal itu. Ini membuktikan kesukaran-kesukaran yang 
timbul bila kita mau mencari dan melihat perbedaan linguistis 
antara kakawin-kakawin dari periode-periode yang berbeda-beda. 
Maka dari itu, menentukan tanggal sebuah syair atas dasar atau 
bukti-bukti linguistis atau evidensi intern merupakan suatu usaha 
yang penuh risiko di mana penilaian subyektif memainkan peran¬ 
an besar. Studi bahasa Jawa Kuno hendaklah lebih maju sebelum 
kita dapat mengandalkan metoda-metoda macam itu dengan le¬ 
bih aman. Yang diperlukan yakni sejumlah teks yang lebih besar 
yang telah dicetak dan dalam terbitan-terbitan yang dapat diperca¬ 
ya; kita memerlukan kamus-kamus yang lebih komprehensif dan 
daftar kata-kata Jawa Kuno serupa itu juga daripada apa yang se¬ 
karang kita miliki dan yang juga mencatat dalam konteks apa kata 
itu dipakai dan frekuensi relatifnya; demikian juga kekhususan-ke- 
khususan gramatikal sejumlah teks, baik yang ada tanggalnya mau¬ 
pun yang tidak, perlu dianalisa dengan lebih sistematis daripada 
apa yang terjadi sampai sekarang ini. 

Rupanya syarat-syarat tak akan terpenuhi dalam waktu dekat. 
Dengan hanya segelintir penelaah yang langsung terjun ke dalam 
teks-teks, itu hampir mustahil. Tetapi biarpun semua syarat itu di¬ 
penuhi, jumlah ketidakpastian masih cukup banyak. Karena sastra 
kakawin sifatnya sangat tradisional. Berulangkah syair-syair baru 
ditulis menurut pola-pola syair-syair yang lebih dahulu dan yang 
ditiru dan dijiplak dengan sesetia mungkin. Selain dalam pemilihan 
temanya — dan itupun terbatas pada kategori-kategori tertentu — 
pengarang tidak merasa bebas mengenai cara tema itu diolah. 
Khusus mengenai bahasa yang dipakai ia bersusahpayah untuk 
mengikuti contohnya 'sedekat mungkin baik dalam hal kosa kata 
maupun cara-cara pengungkapan. Sastra kakawin ditulis dalam sua¬ 
tu bentuk sastra Jawa Kuno yang khusus, dan setiap orang yang 
mau menulis sebuah syair sejenis itu berkewajiban untuk meniru 
bahasa tradisional, biarpun bahasa itu dalam perputaran waktu 
menjadi suatu bahasa mati. Dengan demikian kakawin-kakawin 
dapat ditulis terus-menerus berabad-abad lamanya, tidak hanya 
sampai runtuhnya kerajaan Majapahit dan tamatnya periode Hindu- 
Jawa di pulau Jawa sendiri, tetapi kemudian juga di Bali. Di sana 
tradisi lokal bahkan menganggap beberapa kakawin sebagai hasil 
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penulisan pada abad ke-19. Jelaslah sastra kakawin tidak dapat 
dikatakan mencerminkan bahasa jamannya. Dan juga di dalam ba¬ 
hasa sastra itu sendiri perubahan-perubahan yang mungkin dapat 
dipakai untuk menentukan kapan kira-kira sebuah kakawin ditu¬ 
lis, jauh lebih sedikit daripada apa yang kita duga, biarpun tentu 
saja ada beberapa perubahan. Pengaruh tradisi terhadap batin para 
pengarang serta terhadap kepandaiannya mempergunakan suatu 
bahasa yang bukan bahasanya sendiri, mau tidak mau menjadi ma¬ 
kin lemah. Mereka harus menghadapi kesukaran-kesukaran yang 
makin besar dan kekurangan dalam pengetahuan mereka terpaksa 
mengungkapkan diri, bila mereka kadang-kadang mempergunakan 
sebuah kata dengan salah atau memperlihatkan kekakuan dalam 
hal komposisi. Sebuah telaah yang kritis dan komparatif terhadap 
sastra kakawin dapat membantu untuk mencapai beberapa kesim¬ 
pulan umum mengenai kronologinya. Tetapi menentukan tanggal 
ditulisnya sebuah karya tertentu hendaklah dilakukan dengan me¬ 
nyediakan kelonggaran yang tidak hanya meliputi puluhan tahun 
tetapi bahkan berabad-abad. Selain itu kita tak dapat mengesam¬ 
pingkan kemungkinan bahwa dalam beberapa periode tertentu 
atau di beberapa pusat kegiatan literer bahasa kakawin dipelajari 
dengan lebih intensif, sehingga puisi yang dihasilkan periode itu 
atau di pusat itu memperlihatkan kesamaan yang besar dengan 
periode klasik daripada karya-karya yang ditulis lebih dahulu. 
Andaikata kita hanya bersandar pada bahasa, kita mungkin akan 
mengira bahwa sebuah karya prosa yang ditulis pada jaman Re- 
naissance dengan gaya ala Cicero, ditulis jauh lebih dahulu daripa¬ 
da sebuah karya sejenis dari periode Latin Abad Pertengahan. 

Dengan demikian dapat disimpulkan, bahwa kurun waktu yang 
menghasilkan sastra kakawin hampir seribu tahun lamanya. Dan 
itu semua termasuk sastra Jawa Kuno. Dan biarpun mengenai be¬ 
berapa kakawin dapat dipastikan bahwa itu ditulis di Bali, namun 
pantas dicatat, bahwa hanya jarang sekali kita berjumpa dengan 
suatu ungkapan khas Bali. 

Yang dikatakan di atas mengenai bahasa Jawa Kuno dalam 
kakawin, juga berlaku untuk sastra Jawa Pertengahan. Di sini 
pun kita berjumpa dengan kesukaran-kesukaran yang sama menen¬ 
tukan kapan sebuah karya tertentu ditulis atau dalam menyusun 
sebuah kronologi umum, bahkan di sini rintangan lebih terasa. 
Dalam membaca seluruh sastra kidung saya tidak berjumpa de¬ 
ngan satu karya pun yang tanggal penulisannya dapat ditentukan. 
Kebiasaan yang diikuti oleh sementara penulis kakawin yang entah 
dalam introduksi entah dalam epilog menyebut nama raja yang 
merestui penulisan syair itu, tidak ditiru dalam sastra kidung. Bila 
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kita ingin secara garis besar menyusun suatu kronologi bagi sastra 
kidung, kita terpaksa tidak dapat mengandalkan beberapa patokan 
yang dalam hal kakawin kadang-kadang membuka celah-celah ke¬ 
pastian yang sangat berharga. Di sini kita hanya berpedoman pada 
bahasanya dan tak ada satu tanggal pun yang bertalian dengan ben¬ 
tuk bahasa seperti dipakai dalam suatu karya tertentu; dengan de¬ 
mikian kita hanya dapat bersandar pada beberapa kesan umum 
saja. Oleh karena pertalian dengan Jawa Kuno menjadi makin 
renggang, maka bertambah juga bentuk-bentuk gramatikal dan 
morfologis yang menyimpang dan tidak konsisten — bila dipan¬ 
dang dari sudut Jawa Kuno — bahkan terdapat ungkapan-ung¬ 
kapan yang jelas merupakan Balinisme; itu semua menunjukkan 
bahwa Jawa Pertengahan meneruskan perjalanannya sendiri dan 
bahwa jurang yang memisahkan periode Hindu-Jawa di Jawa dari 
periode Bali yang mengalami Jawanisasi menjadi makin lebar. 

Dari apa yang dikatakan di atas mengenai sifat tradisional dalam 
sastra Jawa Kuno menjadi jelaslah, bahwa beberapa kakawin 
— dalam jawa Kuno — mungkin lebih muda daripada beberapa 
kidung dalam Jawa Pertengahan. Kebanyakan kidung ditulis 
di Bali, dan berdasarkan karya-karya yang kita miliki, kita dapat 
bernalar bahwa semua sastra Jawa Pertengahan yang kita kenal 
dewasa ini, berasal dari Bali. Karya itu sendiri tidak mengandung 
kepastian yang membantah kesimpulan itu. Tetapi itu tidak berar¬ 
ti, bahwa puisi kidung mulai ditulis di Bali dan tidak dikenal di 
Jawa sebelum runtuhnya Majapahit. Dalam suatu konteks yang 
berlainan saya mengharap menunjukkan, bahwa orang-orang Jawa 
dari periode Hindu-Jawa sudah mengenalnya sebagai suatu jenis 
sastra yang lain daripada sastra kakawin. 30 Kita tidak mempunyai 
sebuah contoh mengenai sastra kidung yang dengan jelas dapat 
dikenal sebagai sebuah karya dari periode Hindu-Jawa; maka dari 
itu tak dapat dibuktikan hitam atas putih bahwa kidung dari perio¬ 
de Hindu-Jawa mengikuti kaidah-kaidah prosodi yang sama seperti 
dalam kidung-kidung yang dewasa ini kita miliki, tetapi kemung¬ 
kinan bahwa itu memang demikian nampak sangat masuk akal. De¬ 
ngan aman kita dapat mengandaikan, bahwa sastra kidung di Bali 
merupakan kelanjutan daripada suatu bentuk sastra yang berasal 
dari Jawa. Adakah bahasanya sama pula? Untuk menjawab perta¬ 
nyaan ini kita harus meninjau seluruh masalah mengenai asal usul 
Jawa Pertengahan serta hubungannya dengan Jawa Kuno di satu 
pihak dan Jawa Modern di lain pihak. 

Seperti telah saya sebut di atas, maka keberatan utama terhadap 
istilah Jawa Pertengahan ialah bahwa istilah ini memberi gambaran 
seolah-olah merupakan suatu bentuk peralihan, semacam jembatan 
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antara Jawa Kuno dan Jawa Modern. Dan seperti telah kita lihat, 
kesimpulan tersebut menyesatkan. Bahasa Jawa Pertengahan 
yang kita kenal dari sastra kidung merupakan sebuah jembatan 
yang tidak menuju ke apa pun. Bahasa itu dipakai dalam kalangan 
kraton-kraton di Bali dan untuk sebagian besar ditulis pada suatu 
waktu ketika hubungan dengan pulau Jawa praktis terputus, ke¬ 
cuali dengan daerah kecil di Jawa Timur di tempat kebudayaan 
Hindu-Jawa berhasil mempertahankan diri untuk sementara wak¬ 
tu. Tidak masuk akal, bahwa bahasa sastra yang waktu itu diper¬ 
gunakan di Bali pernah merupakan sebuah jembatan antara Jawa 
Kuno dan Jawa Modern. Bagaimana mungkin Jawa Modern ber¬ 
kembang dari Jawa Kuno? 

Istilah Jawa Modern pun agak membingungkan. Biasanya istilah 
ini dipakai untuk menunjukkan bahasa yang dipakai dalam sastra 
Jawa pada jaman para pujangga (akhir abad ke-18 awal abad ke- 
19) dan yang pada pokoknya tidak berbeda baik dari bahasa yang 
dipakai dalam puisi Jawa sampai sekarang ini, maupun dari bentuk 
bahasa Jawa yang dituturkan di daerah Yogyakarta dan Surakarta 
(Vorstenlander) dan yang umumnya diakui sebagai patokan untuk 
bahasa Jawa yang halus. Namun banyak sifatnya yang khas kita 
jumpai jauh lebih dahulu. Kita memiliki dua karya prosa berupa 
ulasan mengenai agama Islam dan yang mungkin sekali berasal dari 
daerah pantai utara Jawa. Karena suatu koinsidensi yang sangat 
menguntungkan kita tahu terminus ante quem (patokan sebelum) 
salah satu karya itu ditulis, karena naskah itu dibawa ke Eropa 
oleh sebuah kapal yang turut dalam Scheepvaart ’pelayaran’ 
pertama orang Belanda ke Indonesia dan dihadiahkan kepada Per¬ 
pustakaan Universitas Leiden pada tahun 1597. 31 Dengan demi¬ 
kian karya ini, dan mungkin juga yang lain pula, dapat ditentukan 
berasal dari abad ke-16. Dan bila kita berusaha menggolongkan 
bahasa kedua karya ini pada salah satu dari tiga golongan tersebut 
di atas, Jawa Kuno, Pertengahan atau Modern, maka kedua naskah 
itu harus digolongkan pada Jawa Modern, bukannya pada Jawa 
Pertengahan, biarpun bentuknya agak arkais. 

Dengan demikian penelitian kita yang didorong oleh nafsu ingin 
tahu, menghasilkan suatu kesimpulan yang cukup mengherankan 
yaitu: pada waktu yang sama, ialah abad ke-16, terdapat bahasa 
Jawa Kuno seperti kita jumpai dalam sastra kakawin yang ditulis 
di Bali berdampingan dengan Jawa Pertengahan seperti nampak 
dalam sastra kidung di Bali serta Jawa Modern seperti terdapat da¬ 
lam kedua karya tentang agama Islam. Masihkah kita membutuh¬ 
kan bukti lain untuk menunjukkan betapa relatiflah peristilahan 
yang kita pakai sekarang serta risiko yang kita hadapi bila kita 
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ingin mendasarkan kesimpulan kronologis pada terminologi itu? 

Kita masih harus menjawab pertanyaan, bagaimana hubungan 
antara Jawa Pertengahan dan Jawa Modern serta hubungan kedua 
bentuk itu dengan Jawa Kuno. Saya berharap bahwa kini sudah 
cukup jelaslah, bahwa Jawa Pertengahan seperti dipakai dalam 
sastra kidung di Bali, tidak dapat dipandang sebagai bentuk linguis¬ 
tis yang merupakan pangkalan bagi Jawa Modern. Sebuah hipotesa 
lain yang dapat kita pertimbangkan ialah bahwa Jawa Pertengahan 
dan Modern merupakan dua cabang terpisah dan divergen pada ba¬ 
tang bahasa yang satu dan sama. Menurut hipotesa ini Jawa Kuno 
merupakan bahasa umum selama periode Hindu-Jawa sampai run¬ 
tuhnya Majapahit. Kedatangan agama Islam memecahkan kesatuan 
kultural itu menjadi dua bagian yang jelas berbeda dan yang ma¬ 
sing-masing tercermin dalam bidang linguistik. Sejak saat itu baha¬ 
sa Jawa Kuno berkembang menurut dua arah yang berlainan dan 
menumbuhkan Jawa Pertengahan di satu pihak dan Jawa Modern 
di lain pihak. Karena secara geografis terpisah dan hanya di sana 
sini terikat satu sama lain, maka masing-masing dipengaruhi oleh 
faktor-faktor yang berbeda-beda. Di sini kita dapat ingat akan ke¬ 
khususan regional, bahkan logat-logat tertentu yang masuk ke da¬ 
lam bahasa sastra. Divergensi ini menjadi makin jelas karena terda¬ 
pat suatu perbedaan khas dalam iklim religius dan kultural, yaitu 
antara dunia Jawa-Bali di mana pengaruh India tetap terasa, dan 
dunia religius di Jawa sendiri, khususnya Jawa Tengah, tempat 
Islam membawa ide-ide yang baru; gejala ini sering terungkapkan 
dalam istilah-istilah yang dipinjam dari suatu bahasa baru. Di Jawa 
bahasa Arab menggantikan kedudukan bahasa Sanskerta sebagai 
pengaruh utama terhadap bahasa pribumi. 

Tidak dapat diragukan, bahwa dalam hipotesa ini terdapat be¬ 
berapa unsur yang pantas diperhatikan. Sangat masuk akal, bahwa 
gaya-gaya regional dalam hal penuturan merupakan suatu faktor 
penentu dalam pembentukan Jawa Modern, seperti misalnya baha¬ 
sa daerah pesisir mempengaruhi sastra Islam awal, sedangkan tutur 
regional di Jawa Tengah — yang sejak pertengahan abad ke-16 
merupakan pusat kekuatan politik dan budaya — merupakan 
faktor utama dalam mewujudkan apa yang menjadi bentuk baku 
bagi Jawa Modern. Di sebelah sana garis pemisah itu bahasa Bali 
dapat mempengaruhi bahasa Jawa Pertengahan. Suatu ukuran se¬ 
derhana yang membantu kita untuk mengenal Jawa Modern ialah 
frekuensi dipergunakannya kata-kata yang berasal dari bahasa 
Arab. Ukuran ini mudah dipakai dan cukup cermat sehingga mem¬ 
berikan kita suatu definisi praktis, biarpun agak dangkal, mengenai 
apa yang termaktub dalam istilah Jawa Modern. 
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Namun, dalam keseluruhannya keterangan tersebut di atas me¬ 
ngenai terjadinya tiga bentuk bahasa Jawa tak dapat diterima, 
karena secara implisit itu berarti, bahwa Jawa Pertengahan dan 
Jawa Modern, dua cabang pada batang Jawa Kuno, berkembang 
dan memperoleh sifat-sifatnya yang khas setelah terpisah dari ba¬ 
tang itu dan secara konsekuen, lepas yang satu dari yang lain. Te¬ 
tapi suatu penelitian komparatif tidak membenarkan hipotesa tadi. 
Nampaklah bahwa Jawa Pertengahan dan Jawa Modern mempu¬ 
nyai sejumlah cukup besar sifat yang sama dalam hal kosa kata, 
pembentukan kata dan struktur gramatikal, yang membedakan ke¬ 
dua bahasa itu sebagai suatu kelompok tersendiri di samping Jawa 
Kuno . 32 

Untuk membela pernyataan ini secara lengkap kita harus terjun 
ke dalam aneka detil yang tak dapat dicerna oleh seseorang yang 
kurang mahir dalam kedua bahasa itu; maka dari itu, kita akan 
membatasi diri pada satu contoh saja, yang diambil dari kosa kata. 
Dalam Jawa Modern kata andika beserta bentuk-bentuk yang ber¬ 
asal daripadanya sampai sekarang ini menunjukkan kata-kata, 
kalimat-kalimat dan pada umumnya setiap tutur yang dipakai oleh 
seseorang yang derajat sosialnya lebih tinggi daripada orang yang 
disapanya. Kata andika yang sama kita jumpai dalam Jawa Perte¬ 
ngahan dalam arti ’perintah’, ’komando’. Tetapi dalam sastra Jawa 
Kuno kita mencari kata itu dengan sia-sia; dalam naskah-naskah 
yang kita miliki kata itu tidak muncul. Dalam pengandaian Jawa 
Pertengahan dan Jawa Modern baru mulai dibentuk sejak kesatuan 
dalam kebudayaan Jawa terpecah, maka hanya terbuka dua ke¬ 
mungkinan. Atau keserasian antara kedua bentuk bahasa Jawa itu 
hanya kebetulan saja terjadi — dan ini tidak masuk akal — atau 
yang satu meminjam kata itu dari yang lain. Tetapi mengingat jum¬ 
lah kata yang mirip yang satu dengan yang lain itu cukup banyak, 
maka keterangan terakhir tadi hanya dapat dipertahankan, jika 
antara kedua bentuk linguistis itu terdapat suatu hubungan dan 
pengaruh timbal balik yang lebih erat, tetapi pengetahuan kita 
mengenai sejarah sesudah jaman Majapahit tidak menghalalkan 
kita menarik kesimpulan itu. 

Karena alasan ini hipotesa seolah-olah terdapat dua cabang yang 
sama sekali terpisah hendaklah dikesampingkan sejauh hipotesa 
tadi mempunyai pretensi untuk menerangkan segala sesuatu. Satu- 
satunya alternatif yang tinggal yakni: sifat-sifat yang dimiliki ber- 
sama-sama oleh Jawa Pertengahan dan Modern sudah terdapat se¬ 
belum berpisah. Ini mendorong kita mengandaikan suatu bentuk 
bahasa tutur yang dipakai sebelum periode Islam dan yang berbeda 
daripada bentuk sastra Jawa Kuno seperti dipakai dalam sastra 
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kakawin. Dengan lain perkataan, dalam salah satu bentuk, Jawa 
Pertengahan sudah terdapat di pulau Jawa sebelum, dan mungkin 
jauh sebelum kekuasaan politik Hindu-Jawa lenyap. Kesimpulan 
ini juga dicapai oleh P. van Stein Callenfels 33 dan kami ingin me¬ 
ngutip di sini bagian dari argumentasinya: ”Dalam kenyataan Jawa 
Pertengahan bukan saja puluhan tahun lebih tua daripada runtuh¬ 
nya Majapahit, melainkan beberapa abad.” Jawa Pertengahan dipa¬ 
kai dalam pergaulan sehari-hari dan jelas berbeda daripada bahasa 
kakawin. Untuk membuktikan pendapat ini van Stein Callenfels 
tidak hanya menunjukkan berbagai baris dalam prasasti dan 
puisi di mana ”bahasa tutur yang hidup tiba-tiba menerobos kulit¬ 
nya yang dibuat-buat”, tetapi juga sejumlah piagam dari periode 
Majapahit — yang paling tua berasal dari bagian kedua abad 
ke-14 — yang ditulis dalam Jawa Pertengahan, dan bahkan suatu 
bentuk Jawa Pertengahan yang mendekati Jawa Modern.” 

Dalam garis besarnya penalaran ini selaras dengan kesimpulan 
yang telah kita capai di atas tadi. Tetapi dalam detilnya argumen¬ 
tasi van Stein Callenfels dinodai oleh pernyataan-pernyataan yang 
berlebih-lebihan sehingga gambaran seluruhnya berat sebelah dan 
dengan demikian tidak dapat dipandang sebagai sebuah deskripsi 
mengenai keadaan sebenarnya seperti nampak dari fakta. Dalam 
pandangan van Stein Callenfels bahasa Jawa Kuno seperti terdapat 
dalam sastra kakawin tidak begitu bermutu. Ia mengaku bahwa ”di 
antara para penyair Jawa Kuno memang terdapat salah satu — se¬ 
perti misalnya penyair yang menciptakan Arjunawiwaha — yang 
berhasil menulis sebuah karya yang sungguh indah”, namun ia ber¬ 
pendapat bahwa ”kebanyakan kakawin lebih pantas disebut hasil 
tambal sulam daripada puisi. Tentu saja, kita tidak mengharapkan 
agar bahasa puitis sama dengan bahasa kehidupan sehari-hari, teta¬ 
pi bahasa Jawa Kuno demikian jauh dari kehidupan itu sehingga 
setiap sebutan lain, asal bukan Jawa Kuno (yang pada pokoknya 
berarti bahasa Jawa jaman dulu), pantas diutamakan . . . Bahkan 
tulisan prosa dari periode paling awal lebih mendekati apa yang 
kita namakan Jawa Pertengahan.” 

Pernyataan macam ini tidak begitu menghibur hati seseorang, 
yang seperti halnya penulis, ingin membeberkan suatu penelitian 
mengenai sastra Jawa Kuno yang untuk bagian besar berupa sastra 
kakawin. Tetapi gaya bahasa yang berlebih-lebihan dan yang ka¬ 
dang-kadang mendekati semacam pembualan, jangan dianggap ter¬ 
lalu serius; demikian juga kita tidak perlu menyetujui pendapat 
van Stein Callenfels bila ia meramalkan, bahwa ia "tidak akan 
merasa heran, bila setelah diadakan penelitian lebih lanjut ternya¬ 
talah bahwa bahasa yang dinamakan Jawa Pertengahan (dan nama 


37 



ini dapat dipertahankan sebagai lawan terhadap bahasa Jawa yang 
dipakai dalam piagam-piagam pertama dan yang gayanya sangat 
kuno) merupakan bahasa yang umum dipakai di Jawa semenjak 
akhir abad ke-10 menurut penanggalan Saka, yaitu tahun 978-1078’-’- 
Pertama ini berarti bahwa seluruh sastra kakawin kecuali Rama- 
yania, ditulis dalam suatu bahasa yang pada pokoknya berbeda dari 
bahasa sehari-hari, baik dalam idiom dan kosa kata, maupun dalam 
struktur gramatikalnya. Kita mungkin dapat menerima pendapat 
ini mengenai bahasa puisi. Tetapi teori van Stein itu tidak terbatas 
pada sajak-sajak saja; ia mengemukakannya secara umum dan juga 
mengetrapkannya untuk sebagian besar karya-karya prosa. Karya- 
karya sastra religius seperti Sarasamuccaya, Wrhaspatitattwa 
dan banyak lain lagi, bahkan juga Brahmandapurana dan Agastya- 
parwa yang biarpun mungkin lebih tua dalam hal bahasa, tidak 
berbeda esensial daripada kedua karya pertama, lalu juga terkena 
oleh vonnis itu, karena bahasanya dari segala sudut harus dipan¬ 
dang sebagai Jawa Kuno dalam arti yang umum diterima. Dengan 
demikian karya-karya prosa tadi harus dipandang sebagai sebuah 
karya yang ditulis dalam suatu bahasa yang secara artifisial dihi¬ 
dupkan. Tetapi andaikata itu benar, itu berarti bahwa sebuah alat 
yang artifisial pernah dipakai untuk menerangkan syair-syair Sans¬ 
kerta, karena itu memang maksudnya, lalu jauh meleset. Singkat¬ 
nya, dapat dikatakan, bahwa biarpun kami menyetujui pendapat 
van Stein mengenai adanya Jawa Pertengahan sebelum runtuhnya 
Majapahit, namun kami tidak sependapat dengan beliau mengenai 
pandangannya tentang situasi linguistis selama praktis seluruh pe¬ 
riode Jawa Timur. 

Bila kita mengritik teori van Stein itu, maka demi keadilan 
hendaklah kita ingat kapan pendapat itu diutarakannya. Keku¬ 
rangan dalam teori itu lalu dapat dimengerti, sedangkan sifat- 
sifatnya yang positif mengungkapkan suatu pengertian yang me¬ 
ngagumkan dan suatu tingkat orisinalitas yang pantas dipuji, 
mengingat kesukaran-kesukaran yang dihadapinya. Bahan yang 
tersedia jauh lebih sedikit dan tidak begitu dapat diandalkan se¬ 
perti sekarang, empat puluh tahun kemudian, dapat kita jadikan 
pangkal penelitian. Mengenai karya-karya prosa yang tadi disebut, 
pada tahun 1925 tak ada satu pun yang terbit dalam bentuk cetak¬ 
an dan belum ada satu kidung pun yang telah diterbitkan. Karya 
pertama dalam bidang ini ialah Sudamala yang edisi kritisnya di¬ 
usahakan oleh van Stein Callenfels; dalam diskusi yang menyusul 
penerbitan karya itu ia mengemukakan teorinya seperti dikutip 
di atas. Dari jumlah kakawin baru lima buah saja yang tercetak dan 
hanya satu, yaitu yang paling singkat dan paling kurang penting, 


38 


diterjemahkan seluruhnya. Tidak mengherankan, bahwa sekarang 
dengan situasi yang jauh lebih baik ini, kita dapat menemukan 
kekurangan-kekurangan dalam pandangannya yang demikian me¬ 
nyeluruh itu mengenai cara Jawa Kuno dan Jawa Pertengahan sa¬ 
ling berkaitan. Mengenai piagam-piagam yang dikutip guna mem¬ 
beberkan teorinya, situasi pada umumnya tidak lebih menguntung¬ 
kan. Tetapi di sini pun kita harus berhati-hati dan tidak begitu 
saja menerima pernyataannya bahwa bahasa sejumlah piagam itu 
yang berasal dari akhir jaman Majapahit, ditulis dalam ”Jawa Per¬ 
tengahan yang sempurna”. Enam buah prasasti diajukan sebagai 
barang bukti, tetapi yang semuanya hanya singkat sekali dan seru¬ 
pa dalam hal kosa kata, sehingga kurang luas untuk mengadakan 
suatu penelitian mengenai sifat-sifat bahasa Jawa Pertengahan. 
Lalu unsur manakah menimbulkan kesan pada van SteinCallenfels, 
bahwa di sini ”kita sangat mendekati Jawa Modern”? Rupanya 
pemakaian kata ingong (sebagai pengganti ingwang ), wruhane 
(pengganti wruhanya) dan yen (yari), mungkin juga kata andika 
yang telah kita bicarakan di atas. Dalam arti ”perintah” kata ini 
terdapat dalam prasasti yang berasal dari tahun 1385, 1394, 
1395, 1486 dan dalam dua prasasti lain yang tidak ada tanggalnya. 

Jadi, barang bukti hanya tinggal sedikit saja dan kurang membe¬ 
narkan kesimpulan yang demikian luas itu seperti dilakukan van 
Stein Callenfels. Kita tetap berhadapan dengan kenyataan, bahwa 
bukti epigrafis hanya sedikit sekali; padahal itu penting, karena 
penelitian sastra kidung belum mengajukan bukti yang tak tergon- 
cangkan mengenai adanya karya-karya sebelum abad ke-16. 
Tetapi bila kita, terdorong oleh bentuk-bentuk yang mirip, meneri¬ 
ma adanya satu sumber bersama yang dari satu pihak menumbuh¬ 
kan Jawa Pertengahan di Bali (diandaikan sesudah jaman Majapa¬ 
hit) dan di lain pihak Jawa Modern yang terpengaruh oleh bahasa 
Arab, maka prasasti-prasasti memang memberi bukti konkrit un¬ 
tuk mendukung kesimpulan itu; biarpun jumlah prasasti itu hanya 
sedikit, namun berharga juga. Dengan demikian kita dapat mendu¬ 
kung pendapat van Stein Callenfels bahwa pada periode Hindu- 
Jawa terdapat suatu bentuk — atau berbagai bentuk — bahasa 
Jawa yang berbeda daripada bahasa Jawa Kuno yang dipakai da¬ 
lam kakawin dan, demikian dapat ditambahkan, juga dalam sastra 
prosa. Bukan untuk pertama kali kita melihat, bahwa suatu teori, 
biarpun ada kekurangan faktual di dalamnya, namun berjasa sekali 
berkat suatu intuisi yang cemerlang. 

Bahasa Jawa non-sastra itu — bahasa sehari-hari, tutur rakyat 
dalam pergaulan biasa — tidak harus bersifat seragam. Bahkan 
sangat masuk akal, bahwa bahasa itu memperlihatkan variasi- 
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variasi regional maupun sosial. Pada tingkat penelitian bahasa Jawa 
sekarang tidak mungkin diputuskan, apakah pengaruh regional 
dan sosial merupakan faktor utama dalam pembentukan bahasa 
kidung, yaitu bahasa yang sekarang khususnya disebut Jawa Per¬ 
tengahan. Dapat diduga bahasa itu, karena dipakai sebagai sarana 
puisi, tunduk juga kepada kaidah-kaidah dan adat-adat, sama se¬ 
perti bahasa yang dipakai dalam puisi kakawin, biarpun mungkin 
tidak sampai tingkat yang sama. Selain itu kita memiliki berbagai 
karya prosa yang karena penyimpangannya dari bahasa Jawa Kuno 
yang baku memberi kesan, seolah-olah ditulis pada suatu masa 
yang lebih dekat pada kita. Kita boleh mengandaikan, bahwa tu¬ 
lisan-tulisan itu dipengaruhi oleh bentuk-bentuk tutur yang lebih 
populer, atau mungkin bahkan juga mengungkapkannya. Pernah 
diusahakan untuk menentukan usianya berdasarkan penyimpang¬ 
an-penyimpangan itu dan kita mengharapkan, agar penelitian lebih 
lanjut ada hasilnya yang lebih baik daripada apa yang tercapai sam¬ 
pai sekarang ini. Namun rupanya kita tidak dapat menghapuskan 
sama sekali unsur ketidakpastian yang terkandung dalam semua 
kesimpulan itu. Dewasa ini — dan sejauh kita dapat menilai, juga 
dalam waktu yang akan datang — kita harus mengakui bahwa se¬ 
tiap pembagian sastra Jawa menurut periode-periode untuk sebagi¬ 
an besar tetap akan tergantung pada apresiasi subyektif. 

Karena alasan inilah maka dalam merencanakan penelitian ini 
kami tidak membatasi lingkupnya terlalu ketat dan tidak menafsir¬ 
kan istilah Jawa Kuno menurut arti yang sempit. Dengan demikian 
kami menghindari, entah dengan bijaksana atau tidak, sejumlah ke- 
putusan yang sukar diambil, yaitu mengenai apa yang harus diteri¬ 
ma atau dikesampingkan bila tidak terdapat kriterium lain dari¬ 
pada bahasa sendiri. Kami memilih, seperti dikatakan di atas, 
”suatu kriterium yang mudah dipakai”. Setiap karya sastra yang di¬ 
tulis dalam bahasa Jawa yang tidak memperlihatkan bekas-bekas 
pengaruh Islam atau bahasa Arab, atau dengan lain perkataan, 
yang ditulis dalam Jawa Modern, akan masuk ke dalam bidang 
penelitian kami. 

Sekarang kami masih harus menerangkan dengan beberapa kata 
apa yang kami maksudkan dengan istilah ”sastra” yang dipakai da¬ 
lam judul telaah ini. Apakah istilah ini juga meliputi apa saja yang 
ditulis dalam Jawa Kuno dan yang sampai pada kita, termasuk 
prasasti-prasasti, uraian-uraian mengenai ajaran agama atau ibadat, 
mengenai praktek asketis dan mistik, serta kaidah-kaidah etika 
yang mengatur kelakuan manusia, baik sebagai individu maupun 
selaku anggota masyarakat Hindu-Jawa, ulasan-ulasan tentang hu¬ 
kum dan yurisprudensi atau tentang hal-hal linguistik seperti tata- 
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bahasa, prosodi dan leksikografi? Ataukah maksud kami memper¬ 
gunakan istilah "sastra” dalam arti yang lebih terbatas, yaitu 
belles-lettres atau kesusastraan, seperti biasa kita berbicara menge¬ 
nai sastra bahasa-bahasa Barat. 

Biarpun kami tidak bermaksud untuk mengesampingkan dari 
pembahasan kami karya-karya sastra Jawa dalam arti yang lebih 
luas seperti tadi disebut, namun bukan itulah fokus utama telaah 
ini. Kita lebih memusatkan diri pada segi kesusastraan, pada hasil 
karya seni sastra Jawa Kuno serta pada daya upaya mengembang¬ 
kan puisi dan apa yang boleh dikatakan ”cult of beauty” (Jawa 
Kuno kalango, 'ibadat kepada keindahan’) seperti terdapat dalam 
kebudayaan Hindu-Jawa. Sepintas lalu kami berharap dapat mem¬ 
bahas beberapa segi dalam cara hidup orang Jawa seperti dapat di¬ 
simpulkan dari karya-karya sastra sendiri. Dalam prosedur ini 
tokoh penyair Jawa Kuno, yaitu sang kawi, akan menarik perhati¬ 
an kita secara khusus. Unsur-unsur didaktik dalam sastra Jawa 
Kuno hanya akan minta tempat terbatas dalam gambar keseluruh¬ 
an. 


5. BAGAIMANA SASTRA JAWA KUNO DIAWETKAN 

Sastra Jawa Kuno telah sampai pada kita dari masa-yang jauh si¬ 
lam. Hanya sebagian saja dapat bertahan menghadapi segala mara 
bahaya dalam perjalanan berabad-abad. Bagaimana dan dalam ben¬ 
tuk apa sastra itu sampai pada kita serta masalah-masalah mana 
yang harus kita hadapi bila mempelajarinya, itulah akan minta 
perhatian kita pada halaman-halaman berikut. Jelaslah bahwa kita 
tidak akan membahas bentuk karya seperti pada awal mula ditulis 
oleh para pengarang. Satu-satunya dokumen yang dalam bentuk¬ 
nya yang asli sampai kepada kita ialah prasasti-prasasti yang ter¬ 
ukir pada lempeng-lempeng kuningan atau batu-batu. Tetapi, se¬ 
perti telah dikatakan di atas tadi, isi dokumen-dokumen itu tidak 
termasuk kancah penelitian ini, kecuali sebuah inskripsi metris pa¬ 
da sebuah batu dari pertengahan abad ke-9 yang akan dibicarakan 
pada tempatnya. 34 

Semua teks lain yang kita miliki berupa salinan. Masing-masing 
mempunyai riwayat yang panjang sebelum sampai pada kita dan 
telah mengalami segala perubahan yang biasa terjadi dalam proses 
penerusan seperti ini. Dalam kondisi apa teks-teks itu sampai pada 
kita tergantung pada bahan tulisnya dan pada derajat kecermatan 
serta kepandaian seorang juru salin. 

Seperti telah dikatakan, bagian terbesar teks-teks itu diawetkan 
dan dipelihara di Bali dan berabad-abad lamanya diselamatkan. 
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Dengan demikian salinan-salinan ditulis pada bahan tulis dan da¬ 
lam bentuk tulisan yang sejak dahulu dipakai di sana dan sampai 
sekarang ini masih dipergunakan. Bahan yang dipakai ialah daun 
lontar (. Borassus flabelli-formis), sedangkan bukunya sendiri, yaitu 
seberkas daun-daun itu, juga disebut lontar. Bentuk asli kata ini 
yang mengalami metathesis, ialah ron tal , yaitu ron ’daun’, tal 
’pohon’. Dengan demikian istilah palma lontar agak tautologis ka¬ 
rena berarti ’palma daun tal (palma)’. Tetapi kata Jawa Kuno tal 
tidak dipakai lagi (mungkin berasal dari kata Sanskerta tala). 
Dalam bahasa Bali Rendah menjadi ental , sedangkan dalam Bali 
Tinggi dipakai kata rontal untuk menunjuk pohonnya. 

Daun lontar diolah dengan rumit dan lama untuk mengawetkan- 
nya. Pertama-tama daun-daun dikeringkan, kemudian direndam 
dalam air, sering air panas, kemudian diluruskan dan dijemur kem¬ 
bali. Setelah pengolahan tadi daun-daun menjadi kaku seperti ka¬ 
yu. Sekarang daun-daun lontar digosok dengan sebuah batu se¬ 
hingga kulitnya menjadi halus dan mengkilap. Kapan selembar 
daun dianggap selesai untuk dipakai tergantung pada tujuan untuk 
apa akan dipergunakan. Kalau hanya dipakai untuk menulis 
sebuah catatan singkat yang tidak lebih panjang daripada satu lem¬ 
bar dan tidak dimaksudkan untuk disimpan lama, maka daun 
lontar dilipat sepanjang tulangnya dan kedua belahan luar ditulisi, 
sedangkan belahan dalam tetap kosong. Di Bali daun lontar 
macam itu disebut embat-embatan atau katihan. Jenis ini menjadi 
makin tidak terpakai lagi dan diganti oleh kertas yang lebih cocok 
untuk maksud tadi. Tetapi bila penulis menginginkan suatu bahan 
tulis yang lebih awet dan yang mudah disimpan, khusus bila ia 
ingin membendelkan sejumlah daun bersama-sama, dijadikan ukur¬ 
an buku tulis, maka daun-daun dipotong menurut lembaran- 
lembaran segi-empat memanjang, yang ukurannya kira-kira 40 atau 
60 cm panjang dan lebarnya 3 sampai 4 cm. Daun semacam itu 
disebut lempiran: kedua belahan ditulisi, masing-masing belahan 
pasti memuat 4 baris tulisan, tidak lebih. Pada kedua ujung, dan 
kadang-kadang juga di tengah dibuat sebuah lobang kecil sehingga 
daun-daun itu dapat diikat bersama, dijadikan semacam ”buku”. 
Selain itu, ”buku” tadi dijadikan lebih kompak dengan menambah 
dua lembar sampul, yang sering lebih tebal dan dibuat dari bahan 
yang lebih awet, sering papan-papan kayu atau, tetapi ini jarang 
sekali, gading, yang dilobangi dengan cara yang sama. Kedua sampul 
itu beserta buku yang dihasilkan demikian disebut cakepan. Bila 
dipandang sangat bermutu maka buku-buku itu disimpan dalam 
sebuah kotak kayu yang bisa ditutup rapat, dan ini disebut kro- 
pakan. 


42 


Untuk membuat huruf-huruf pada daun lontar itu dipakai sebi¬ 
lah pisau kecil yang dinamakan pengutik (atau pengrupak); rupa¬ 
nya kurang lebih seperti pisau yang dipakai oleh para pengukir 
kayai. Dengan pisau ini huruf-huruf digoreskan pada kulit daun 
lontar yang sudah menyerupai selembar kayu. Sesudah itu kulit¬ 
nya dioles dengan minyak kemiri (tingkih) yang berwarna hitam 
yang meresap ke dalam goresan-goresan yang telah dibuat oleh 
pengutik. Bila kulit kemudian dibersihkan cairan hitam itu tinggal 
di dalam goresan-goresan dan huruf-huruf tampil dengan jelas pada 
latar belakang yang berwarna coklat muda. 

Dalam bentuk inilah naskah-naskah sastra Jawa Kuno diawetkan 
di Bali. Semua naskah, kecuali sejumlah yang ditemukan di Jawa 
dan yang disalin di sana (tetapi jumlahnya jauh lebih sedikit), di¬ 
buat dengan cara yang sama. Ada satu perkecualian ialah naskah 
Kuhjarakarna yang huruf-hurufnya dicat pada kulit daun lontar 
dengan semacam tinta hitam. 

Jelaslah sudah, bahwa tulisan-tulisan pada daun lontar tidak be¬ 
gitu awet seperti prasasti-prasasti yang ditulis pada batu atau lem¬ 
peng kuningan. Ujung-ujungnya menjadi berumbai, uratnya mere¬ 
tak, dan yang paling buruk, termakan oleh serangga, semua faktor 
ini yang menakdirkan daun lontar itu lekas menjadi rapuh. Itulah 
sebabnya mengapa kebanyakan naskah yang ditemukan paling 
lama hanya berusia 100 atau 150 tahun. Dengan demikian sisa 
sastra Jawa Kuno itu tersimpan dalam bentuk tulisan salinan, dan 
salinan yang tidak begitu tua. Semua karya yang berasal dari Jawa 
diawetkan di Bali dan semua salinan Bali itu ditulis di atas bahan 
dari Bali dan dengan huruf-huruf Bali pula. Di sinilah mungkin 
tempatnya membicarakan tulisan Bali itu dan bentuk tulisan lain¬ 
nya yang pada salah satu kurun waktu dipergunakan di daerah- 
daerah penyebarluasan kebudayaan Hindu-Jawa. Prasasti-prasasti 
tertua ditulis dengan huruf-huruf India, bagian terbesar tulisan 
Pallawa, sedangkan sejumlah kecil dengan huruf yang umum di¬ 
namakan Pra-nagarI, biarpun istilah Siddhamatrka mungkin lebih 
tepat. 35 Sejak tahun 832 muncullah suatu bentuk huruf lain pada 
prasasti-prasasti itu; bentuknya dipengaruhi oleh tulisan India, na¬ 
mun memperlihatkan sifatnya yang khas dan yang tidak ditemu¬ 
kan di luar Jawa. Maka masuk akal bila kita mengandaikan, bahwa 
tulisan itu berkembang di pulau Jawa, tetapi apakah pangkal per¬ 
kembangan itu berupa tulisan Pallawa atau salah satu bentuk tulisan 
India lainnya yang masih diperdebatkan. Bentuk tulisan itu dise¬ 
but tulisan Jawa Kuno dan lambat laun menggantikan semua ben¬ 
tuk huruf lainnya dan tetap dipergunakan di Jawa sampai akhir 
jaman Hindu-Jawa, seperti terbukti dari prasasti-prasasti. Dapatkah 
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sekarang diandaikan, bahwa bentuk huruf itu juga dipakai untuk 
menulis segala macam catatan, buku-buku dan surat-surat yang 
kini tiada sisanya lagi? Rupanya inilah kesimpulan yang cukup je¬ 
las, namun ada alasan-alasan untuk menyangsikan itu dan seku¬ 
rang-kurangnya tidak jelas, apakah selama periode itu di samping 
bentuk Jawa Kuno tidak dipakai juga suatu bentuk huruf lain. 

Dalam bidang bentuk huruf kita terbentur pada masalah yang 
agak mirip dengan persoalan yang timbul ketika kita bicarakan 
berbagai bentuk bahasa. 36 Karena ada bentuk tulisan Jawa dan 
Bali dan kedua-duanya masih dipakai sampai sekarang ini, biarpun 
makin tersisihkan oleh tulisan Latin. Kedua bentuk tulisan itu jelas 
berbeda dengan tulisan Jawa Kuno, tetapi yang satu mirip dengan 
yang lain. Bahkan dapat dikatakan, bahwa tulisan Bali hanya me¬ 
rupakan semacam varian dari tulisan Jawa, seperti ada varian-vari¬ 
an lokal dan regional, misalnya tulisan Cirebon, Banten dan Palem¬ 
bang. Ini mendorong Brandes untuk mengusulkan, agar tulisan Bali 
itu dinamakan ”Jawa-Bali” saja. Bukankah di sini kelihatan sebuah 
paralel dengan hubungan antara bahasa Jawa Pertengahan di Bali 
dan bahasa Jawa Modern seperti telah kita teliti di atas, dan bukan¬ 
kah kemiripan ini mendorong kita untuk menarik kesimpulan yang 
serupa? Tulisan Bali dan tulisan Jawa Modern berpangkal pada sa¬ 
tu sumber yang sama, semacam bentuk tulisan yang telah dipakai 
di Jawa sebelum hubungan antara Jawa dan Bali terputus. Seka¬ 
rang kita tahu, bahwa sumber itu bukanlah tulisan Jawa Kuno, 
karena baik tulisan Bali maupun tulisan Jawa Modern terlalu jauh 
berbeda dari tulisan Jawa Kuno sehingga tidak langsung dapat di¬ 
tumbuhkan atas akar itu. Kesimpulan ini diperkuat oleh sejumlah 
prasasti dari akhir jaman Majapahit. Kami mengutip kesimpulan 
Brandes: ”Tak ada kemungkinan lain kecuali bahwa di Jawa kedua 
bentuk tulisan itu dipakai berdampingan untuk waktu yang lama, 
bentuk Jawa Modern untuk keperluan sehari-hari, sedangkan tulis¬ 
an Jawa Kuno dipertahankan dan dihidupkan, kurang lebih agak 
artifisial, oleh suatu kelompok orang yang khusus, katakan saja pa¬ 
ra pujangga atau para agamawan yang konservatif.” 37 Konservatis¬ 
me ini terutama dan pertama-tama menampilkan diri dalam pra¬ 
sasti-prasasti. Namun apakah ini juga nampak dalam jenis tulisan 
lainnya? Khususnya, apakah ini juga nampak dalam tulisan para 
pengarang dan penyalin yang karya-karyanya kemudian beralih ke 
Bali setelah ditumbuhkan di Jawa? Dengan lain perkataan, pernah¬ 
kah semua karya sastra Jawa Kuno yang kini disimpan di Bali ditu¬ 
lis dengan jenis huruf yang sama seperti kita lihat pada prasasti- 
prasasti Jawa? Bila itu halnya kita harus mengandaikan, bahwa da¬ 
lam proses menyalin dan menyalin kembali naskah-naskah kuno 
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itu para penyalin Bali menggantikan huruf-huruf asli dengan huruf- 
huruf mereka sendiri. Tetapi bila di lain pihak kita berpendapat, 
bahwa hanya sebagian sastra Jawa Kuno di Bali ditulis dengan hu¬ 
ruf Jawa Kuno, kita lalu harus menyimpulkan, bahwa semua nas¬ 
kah macam itu termasuk sejumlah besar naskah yang tidak sampai 
pada kita. Kita tidak mempunyai satu contoh pun mengenai se¬ 
buah karya sastra yang berasal dari Bali dan ditulis dengan huruf 
Jawa Kuno. 

Di sini pun kita terpaksa menduga-duga karena bukti konkrit 
tidak ada; kita hanya dapat mempertimbangkan kemungkinan- 
kemungkinan, mana yang lebih masuk akal. Kita dapat memper¬ 
timbangkan kemungkinan, bahwa pada jaman Hindu-Jawa hanya 
prasasti-prasasti yang ditulis dengan huruf Jawa Kuno. Ini berarti, 
bahwa semua tulisan yang dengan mudah dapat dibawa dari satu 
tempat ke tempat lain (jadi, semua karya sastra) ditulis dengan 
suatu bentuk huruf lain yang lebih dekat pada tulisan Jawa masa 
kini. Berhubung ini satu-satunya bentuk huruf Jawa yang diketa¬ 
hui oleh orang-orang Bali, maka mudah dapat diterangkan, menga¬ 
pa tulisan mereka demikian dekat pada tulisan Jawa. Dapatkah 
kita lalu mengatakan, bahwa sekurang-kurangnya sejak jaman Ma¬ 
japahit semua dokumen resmi ditulis dengan huruf Jawa Kuno, 
sedangkan semua tulisan lain dengan huruf Jawa Modern? Berda¬ 
sarkan penemuan-penemuan di Bali hipotesa ini masuk akal juga. 
Dan bila terhadap hipotesa ini dapat diajukan keberatan-keberat¬ 
an, maka alasannya terletak di luar Bali, yaitu pada penemuan di 
Jawa. Telah kita sebut di atas, bahwa berdampingan dengan nas¬ 
kah-naskah Jawa Kuno di Bali terdapat naskah-naskah lain, jumlah 
jauh lebih sedikit, yang diawetkan di Jawa sendiri dan jelaslah disa¬ 
lin di sana juga. Dan naskah-naskah ini semuanya ditulis dengan 
huruf Jawa Kuno — tanpa kecuali, sejauh penulis maklum, biar¬ 
pun harus diakui bahwa ia belum mengadakan suatu penelitian me¬ 
nyeluruh. Seperti orang Jawa sekarang, bila ia berbicara mengenai 
masa silam sebelum kedatangan agama Islam, ia memakai istilah 
jaman buda , atau masa jayanya agama Buddha, demikian pulalah 
istilah ini juga mereka pergunakan untuk menunjuk tulisan huruf 
Jawa Kuno. Tetapi bentuk tulisan itu tidak identik dengan bentuk 
huruf pada prasasti-prasasti. Bila sepintas kilas saja kita meninjau 
lontar-lontar Jawa, maka kelihatan adanya sejumlah penyimpang¬ 
an dan kesalahan yang menimbulkan kesan, bahwa pada waktu 
naskah-naskah tersebut ditulis, penyalin hanya sedikit sekali me¬ 
ngetahui tentang seluk beluk tulisan itu dan tidak memiliki ke- 
trampilan yang timbul dari praktek yang frekuen, bahkan sehari- 
hari. Rupanya Brandes memang benar, ketika ia mengatakan, 
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”bahwa dipergunakannya tulisan ini bersifat artifisial; kadang- 
kadang kita berjumpa dengan huruf-huruf yang bentuknya halus 
dan indah sekali, tetapi biasanya muncullah penyimpangan-pe¬ 
nyimpangan yang dengan jelek dikerjakan. Selain itu seringkah 
jelaslah bahwa penulis tidak dapat lagi membedakan dengan tepat 
sifat-sifat khas daripada berbagai huruf, dan ini mustahil bila salah- 
satu tulisan umum masih dipakai.” 38 

Kita dapat memandang gejala ini sebagai suatu usaha agar de¬ 
ngan mati-matian dipertahankan suatu gaya hidup kuno oleh seke¬ 
lompok orang konservatif yang menjunjung tinggi adat kuno, se¬ 
dangkan di sekitar mereka jaman baru sedang menetap dan para 
pengikut agama baru yang rajin memandang rendah, bahkan de¬ 
ngan rasa curiga, terhadap apa yang mereka anggap peninggalan 
dari jaman ”kafir”. Ketika mereka merasa makin terisolasi, kaum 
konservatif itu dengan gigih mempertahankan suatu ikatan dengan 
masa silam, apalagi karena demikian banyak hal lepas dari geng¬ 
gaman mereka. Tak dapat dihindarkan, bahwa dalam penyalinan 
naskah-naskah yang ditulis dalam suatu bahasa yang makin kurang 
mereka kuasai dan dengan bentuk huruf yang umum tidak dipakai 
lagi, maka dalam perkembangan seterusnya jumlah kesalahan dan 
kekeliruan dalam penyalinan menjadi makin banyak. Tidak meng¬ 
herankan, bahwa di antara para sarjana yang sedang sibuk memper¬ 
siapkan edisi-edisi kritis mengenai teks-teks Jawa Kuno, naskah- 
naskah yang berasal dari Jawa tidak begitu harum namanya. Dalam 
kata pengantar buat edisi kakawin Ramayana, H. Kern merasa ter¬ 
dorong untuk mencatat: ”Teks naskah-naskah yang berasal dari 
pulau Jawa merupakan suatu rangkaian cacography (tulisan yang 
kacau), sehingga hanya versi-versi Bali dapat dipakai sebagai dasar 
untuk menerbitkan teks-teks.” 39 

Dari apa yang dikatakan di atas dapat ditarik kesimpulan yang 
praktis pasti, bahwa pada akhir jaman Hindu-Jawa terdapat sejum¬ 
lah besar naskah bukan prasasti yang ditulis dengan huruf Jawa 
Kuno. Tidak masuk akal bahwa aliran konservatif di pulau Jawa 
bersikap demikian ekstrem, sehingga naskah-naskah yang ditulis 
dengan huruf baru disalin kembali dengan memakai bentuk huruf 
yang hanya diketahui dari prasasti-prasasti. Dari lain pihak mudah 
dapat dibayangkan, bahwa di pulau Bali naskah-naskah kuno yang 
dibawa ke sana dari Jawa dan yang harus disalin kembali agar da¬ 
pat diawetkan, pada salah satu tahap dalam proses itu dialihkan ke 
bentuk tulisan huruf Bali modern. Bahwa usaha ini dilakukan de¬ 
ngan hasil yang gemilang dengan hanya beberapa kekeliruan, me¬ 
rupakan pujian bagi para pujangga dan membuktikan betapa dalam 
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pengetahuan mereka mengenai bahasa dan sastra Jawa Kuno serta 
kesungguhan minat mereka. 

Dengan demikian kepada Bali-lah kita berhutang budi karena di 
sana sastra Jawa Kuno diselamatkan. Kumpulan naskah sastra 
Jawa Kuno dan Pertengahan yang kini disimpan dalam berbagai 
perpustakaan hampir semuanya berasal dari Bali. Terdapat tiga ko¬ 
leksi utama, yaitu di Perpustakaan Nasional di Jakarta, dulu per¬ 
pustakaan Bataviaas Genootschap van Kunsten en Wetenschappen; 
di perpustakaan Universitas Negeri di Leiden, Negeri Belanda, dan 
di perpustakaan Kirtya di Singaraja (dulu perpustakaan Kirtya 
Liefrinck-van der Tuuk). Kalau kita perhatikan jumlah naskah 
yang dimiliki sebuah perpustakaan, maka Leiden-lah menduduki 
tempat pertama, khusus karena koleksi lontar dari Lombok dan 
koleksi dari warisan H.N. van der Tuuk. Tetapi di lain pihak Kirtya 
memiliki suatu keanekaan yang lebih besar mengenai karya-karya 
Jawa Kuno dan Pertengahan, tetapi umumnya hanya satu salinan 
dari setiap karya. Ini menjadi jelas, bila kita memperhatikan bagai¬ 
mana koleksi itu terkumpul. Pada tahun 1928 didirikan sebuah 
lembaga atau yayasan (Kirtya) di bawah naungan pemerintah se¬ 
tempat di Bali; dengan terang di jelaskan apa yang menjadi tujuan 
yayasan itu, yakni melacak semua naskah yang ditulis dalam baha¬ 
sa Jawa Kuno dan Pertengahan, bahasa Bali dan Sasak, sejauh itu 
masih terdapat di Bali dan Lombok (kebanyakan dimiliki oleh 
perorangan) dan menciptakan kemungkinan agar naskah-naskah 
tersebut dengan lebih mudah dapat dikonsultasi oleh para pemi¬ 
nat. Agar tujuan itu dapat dilaksanakan maka raja-raja setempat, 
para brahmin dan orang-perorangan di daerah itu diminta untuk 
menyerahkan milik mereka untuk waktu tertentu kepada Kirtya. 
Di sana sebuah dewan terdiri atas duabelas orang memutuskan, 
naskah-naskah mana dianggap cukup berharga untuk disimpan da¬ 
lam koleksi itu. Kemudian naskah itu disalin dengan seteliti mung¬ 
kin oleh sebuah kelompok penyalin yang bekerja untuk Kirtya 
dengan bentuk huruf yang sama dan atas bahan yang sama (daun 
lontar), kemudian naskah itu dikembalikan kepada pemiliknya. 
”Yang dipegang sebagai pedoman umum (tentu saja ada perkecua¬ 
lian) yakni: andaikata terdapat beberapa naskah dari karya yang 
sama, maka hanya naskah yang dianggap terbaik lalu disalin.” 

Kaidah ini terutama berdasarkan pertimbangan ekonomi dan 
kelancaran, bukannya prinsip-prinsip ilmiah. Dengan demikian 
koleksi daun lontar di Kirtya semata-mata terdiri atas salinan- 
salinan yang dibuat tak lama berselang. Tetapi perhatian dan ke¬ 
pandaian yang menyertai usaha penyalinan merupakan jaminan 
bahwa naskah-naskah yang dipinjam itu disalin dengan tepat. 
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Dengan demikian perbedaan antara naskah nomor n dan naskah 
nomor (n + 1) dalam suatu silsilah yang panjang sekali boleh di¬ 
abaikan. Tentu saja ada satu hambatan: bila kita ingin menerbit¬ 
kan sebuah teks, maka perpustakaan Kirtya hanya dapat menye¬ 
diakan satu naskah. Tetapi tujuan utama para pendiri bukanlah 
memajukan penelitian ilmiah mengenai sastra Jawa Kuno. Tuju¬ 
an mereka yang utama ialah suatu pertimbangan praktis: mem¬ 
buka kesempatan yang lebih besar bagi orang Bali sendiri untuk 
menimba dari harta kebudayaannya. Biarpun demikian makna 
bagi penelitian Jawa Kuno jangan dianggap rendah. Koleksi 
Kirtya itu membeberkan suatu gambaran yang cukup menyeluruh 
mengenai hasil karya sastra Jawa Kuno dan Pertengahan seperti 
masih terdapat di pulau Bali. Hanya kecillah kemungkinan, bahwa 
salah satu naskah penting lolos dari perhatian kita dan tetap ting¬ 
gal tersembunyi dalam salah satu tempat terpencil. Maka dari itu 
kita tak mengharapkan penemuan-penemuan yang menggempar¬ 
kan di masa yang akan datang. 

Bila kita ingin mempelajari salah satu karya tertentu dengan 
maksud untuk menyusun kembali, sejauh itu mungkin, teksnya 
yang asli, maka koleksi-koleksi di Leiden dan Jakarta tak dapat 
tidak harus kita konsultasi. Dalam kebanyakan hal koleksi-koleksi 
tersebut menyajikan aneka macam naskah yang diperlukan untuk 
membandingkannya, dan kemungkinan ini tidak ada di Kirtya. 
Tetapi satu-satunya naskah yang terdapat di sana merupakan suatu 
tambahan yang berguna bagi naskah-naskah yang kita jumpai da¬ 
lam kedua koleksi tadi. Hanya sedikit sekali teks sastra kakawin 
yang terdapat entah di perpustakaan Leiden atau Jakarta, atau da¬ 
lam kedua-duanya, dan yang salinannya juga tidak terdapat dalam 
perpustakaan Kirtya; dan sejumlah besar kakawin, khususnya yang 
lebih muda, hanya terdapat dalam koleksi Kirtya. 

Dari apa yang dikatakan mengenai daya upaya Kirtya dapat di¬ 
simpulkan bahwa usaha melacak lebih jauh lontar-lontar Bali yang 
dimiliki oleh pihak swasta, bukanlah sesuatu yang tak perlu lagi. 
Naskah-naskah yang pada waktu itu tidak dianggap penting untuk 
disalin dan lain lagi yang tidak disampaikan untuk diteliti, masih 
dapat membantu sarjana-sarjana menyusun teks-teks yang lebih 
sempurna. Tetapi rupanya perbaikan macam itu hanya mengenai 
detil-detil saja dan tidak akan mempengaruhi secara mendalam 
gambaran menyeluruh yang telah kita miliki mengenai sastra Jawa 
Kuno. 40 

Antara saat naskah-naskah sastra Jawa Kuno mulai timbul dan 
saat penelitian mengenai sastra itu diawali, terdapat suatu jarak 
berabad-abad. Dalam jarak waktu itu banyak hal dapat terjadi, 
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juga terhadap bentuk tertulis teks-teks itu. Teks-teks yang kini kita 
miliki telah lolos dari berbagai risiko yang menimpa mereka sela¬ 
ma perjalanan dari abad ke abad, tetapi sering dengan mengalami 
perubahan dan kehilangan sesuatu dari bentuknya yang asli. Me¬ 
mugar kembali bentuk asli itu sejauh itu mungkin merupakan 
salah satu tugas utama filologi Jawa Kuno. Sebelum kita memba¬ 
has kesukaran-kesukaran yang harus kita hadapi dan kemungkinan 
untuk mengatasinya, kita harus mengajukan beberapa masalah 
umum dulu. Adakah bagian besar dari sastra Jawa Kuno itu yang 
tidak berhasil mengarungi samudera waktu? Apakah faktor-faktor 
yang memungkinkan sisanya untuk bertahan? 

Jelaslah bahwa pertanyaan pertama sukar, kalau tidak musta¬ 
hil, dijawab. Kita hanya dapat menduga-duga, tentu saja berda¬ 
sarkan penalaran yang masak, tetapi ini pun menurut garis besar¬ 
nya saja. Bila pada suatu titik dalam sejarah minat terhadap salah 
satu jenis kesusastraan lenyap sehingga orang-orang pada jaman 
itu tidak lagi melihat alasan yang kuat untuk menyalin naskah- 
naskah itu dengan begitu banyak susah payah, maka jenis itu di¬ 
takdirkan untuk musnah. Selain itu ada karya-karya yang me¬ 
mang disukai tetapi secara kebetulan tidak dimasukkan ke dalam 
koleksi yang semi-resmi atau dianggap kurang berbobot untuk di¬ 
awetkan. Misalnya sajak-sajak asmara yang demikian sering dise¬ 
but dalam kakawin-kakawin yang bersifat epis, hanya sedikit 
sekali yang diselamatkan, kecuali apa yang ditemukan dalam ceri¬ 
ta kakawin itu sendiri. Selain itu, cara sajak-sajak macam itu ditu¬ 
lis — kemudian akan dibicarakan lebih lanjut — tidak begitu 
menguntungkan usaha pengawetannya. 

Pengarang Nagarakrtagama, Prapanca, menyebut dalam syair- 
nya (pupuh 94, bait 3) sejumlah judul sajak yang pernah menjadi 
batu ujian bagi kepandaiannya, tetapi tanpa banyak sukses seperti 
dikatakannya 41 . Disebutnya Parwasagara (Samudera Cerita), Saka- 
kala (candrasengkala dalam bentuk sajak), Sugataparwawarnana 
(rupanya sebuah cerita tentang Sang Buddha atu sebuah kumpulan 
cerita Buddha). Tak ada sebuah pun yang sampai kepada kita 
dengan nama tersebut dan juga di antara kakawin yang tak ber¬ 
judul tak ada satu pun yang dapat dicocokkan dengan judul di atas 
tadi. Satu-satunya karya Prapanca yang kita miliki ialah Nagara¬ 
krtagama yang demikian tersohor itu, dan itu unik dalam jenisnya. 
Syair itu diselamatkan untuk kita lewat satu naskah saja — kebe¬ 
tulan sekali menurut hemat kita. Apakah ini disebabkan karena 
pada waktu syair itu ditulis sudah dianggap sesuatu yang luar 
biasa? Ataukah syair itu termasuk salah satu jenis kesusastraan 
yang oleh angkatan-angkatan berikut tidak begitu diperhatikan 
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lagi dan yang tidak cocok lagi dengan selera umum? Kalau demi¬ 
kian halnya, maka sekurang-kurangnya ada satu orang yang sele¬ 
ranya tidak selaras dengan selera orang-orang sejaman dan kepada 
orang itu kita berhutang budi bahwa Nagarakrtagama diselamat¬ 
kan. Kedua pengandaian itu mungkin, tidak lebih tidak kurang. 
Mengenai persoalan macam ini tak mungkin kita peroleh suatu 
derajat kepastian yang tinggi. Rintangan-rintangan yang dihadapi 
sebuah karya sastra untuk bertahan demikian lama dan di te¬ 
ngah-tengah kondisi-kondisi macam itu teramat banyak, sehingga 
kita tidak dapat mengambil suatu kesimpulan yang kuat berda¬ 
sarkan argumen ex silentio 42 . Karena alasan yang sama hendak¬ 
lah kita berhati-hati menilai sebuah karya sebagai tulisan yang po¬ 
puler pada suatu waktu tertentu melulu karena banyaknya salinan 
yang kini kita miliki. 

Dalam sastra kidung kita jumpai beberapa bagian yang mem¬ 
berikan indikasi yang cukup kuat mengenai nama sejumlah ka¬ 
kawin yang jelas sudah hilang. Dalam Kidung Harsawijciya 
(IV 99a) misalnya tokoh utama menyanyikan untuk kekasihnya 
kakawin Smaramidayaka (dewa asmara berkuasa). Tak ada satu 
syair Jawa Kuno dengan juclul itu yang kita kenal. Bisa juga bahwa 
acuan itu berkaitan dengan sebuah kakawin yang pada waktu 
kidung Harsawijaya ditulis — rupanya di Bali — masih cukup 
dikenal dan umum masih dipakai tetapi kemudian tak ada satu 
naskah pun yang diselamatkan. Tetapi kita juga tidak dapat me¬ 
ngesampingkan kemungkinan, bahwa syair itu masih hidup tetapi 
dengan nama lain. Seringkah terjadi, bahwa sebuah syair dikenal 
dengan berbagai nama. 

Contoh-contoh misalnya Sutasoma — Porusadasanta, 44 Partha- 
yana — Subhadrawiwaha 45 Nagarakrtagama Desawarnana 46 
dan Brahmandapurana — Prtuwijaya 41 . Tetapi kebalikannya juga 
terjadi, yaitu nama yang sama dipakai untuk karya-karya yang ber¬ 
beda-beda. Dalam kidung yang sama (VI 43) kita jumpai sebuah 
contoh mengenai kejadian macam itu. Kali ini kakawin yang di¬ 
nyanyikan ialah Arjunawiwaha 48 . Andaikata hanya nama kakawin 
disebut seperti dalam contoh pertama, maka tanpa ragu-ragu kita 
lalu menyimpulkan, bahwa kakawin yang ditembangkan ialah se¬ 
bagian dari Arjunawijaya, tulisan Tantular, yang menceritakan ten¬ 
tang Dasamukha dan bagaimana ia dikalahkan oleh Arjuna Sahasra- 
bahu; dan ini sangat masuk akal, karena kutipan ini cocok sekali 
dalam konteks, yaitu sebagian dari adegari asmara antara Arjuna 
dan mempelainya; seperti dalam kakawin-kakawin lainnya maka 
dicantumkannya adegan serupa itu merupakan suatu keharusan. 
Tetapi ternyata pengandaian ini dilenyapkan oleh kidung sendiri 
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■yang menerangkan: ”Kemudian ia dengan demikian manis me¬ 
nembangkan Arjunawijaya sehingga hati menjadi luluh, dilukiskan¬ 
nya bagaimana Abhimanyu berjumpa dengan Sri Uttarl di Wirapi.” 
Jelaslah bahwa ini berkaitan dengan perkawinan Abhimanyu yang 
menamatkan ’Wirataparwa’, sedangkan' Arjuna dalam cerita itu 
tak lain daripada saudara ketiga dari kelima Pandawa, ayah Abhi¬ 
manyu yang kemenangannya (wijaya) atas para Korawa diuraikan 
dengan panjang lebar dalam parwa yang sama pada halaman-ha¬ 
laman sebelumnya. Dan tokoh ini lain daripada tokoh yang dimu¬ 
liakan oleh Tantular. Jelaslah kita berhadapan dengan -sebuah 
Arjunawiwaha kedua; ini membuktikan bahwa karya-karya yang 
berbeda-beda pernah dikenal dengan nama yang sama. Selain itu, 
sangat masuk akal bahwa di sini kita berjumpa dengan sebuah 
contoh lain lagi, bagaimana karya yang sama dikenal dengan 
nama-nama yang berbeda-beda. Kita memiliki sebuah kakawin 
— satu-satunya naskah yang dapat dikonsultasi merupakan milik 
Kirtya — yang merupakan gubahan puitis mengenai cerita Wirata; 
tamatnya juga melukiskan perkawinan antara Abhimanyu dan 
Uttarl. Tetapi naskah ini tidak berjudul Arjunawijaya melainkan 
Abhimanyuwiwaha (perkawinan Abhimanyu). 49 

Jika sastra kidung diteliti dengan cermat, maka mungkin juga 
akan muncul nama kakawin-kakawin yang kini dianggap telah 
hilang. Dan biarpun tidak muncul nama-nama kakawin yang tak 
dikenal, namun usaha ini ada gunanya juga, sejauh itu memperli¬ 
hatkan teks-teks Jawa Kuno manakah yang umum digemari dalam 
kalangan para pengarang kidung sehingga juga disebut dalam karya 
mereka. 

Mengenai sastra Jawa Pertengahan, dalam kronik-kronik Bali di¬ 
sebut nama-nama sejumlah kidung yang kini tidak kita miliki lagi 
dan yang rupanya sudah hilang. Kidung-kidung tersebut dibahas 
oleh Berg dalam karyanya Middeljavaansche Historische Traditie 
(bab I). Tetapi ini semua hanya ibarat kunang-kunang yang tak 
mampu menghapuskan kegelapan yang telah menelan sebagian 
dari sastra Jawa Kuno. Berapa besar bagian itu hanya dapat 
kita duga. Cukuplah sekian dan kita mengasyikkan diri saja dengan 
sisanya yang masih ada, daripada membayangkan apa yang mungkin 
pernah ada. 

Di atas telah kami tekankan betapa pentingnya peranan para 
juru salin dalam proses mengawetkan sastra Jawa Kuno. Bahwasa¬ 
nya sekarang kita memiliki sekian banyak naskah sastra Jawa 
Kuno, kepada merekalah kita berhutang budi; merekalah yang 
bertanggungjawab untuk kondisi teks-teks itu. Sebetulnya kita 
ingin tahu lebih banyak mengenai cara pekerjaan mereka itu dila- 
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kukan dan.mengenai kedudukan mereka dalam masyarakat Jawa 
Kuno. Sayanglah dalam syair-syair itu sendiri maupun dalam kar¬ 
ya-karya lain kita tidak menemukan sesuatu yang dapat mene- 
rangi hal-hal tersebut. Mengenai penyair-penyair sendiri, cara me¬ 
reka menyusun syair-syairnya, tema-tema kesayangan mereka serta 
kedudukan mereka dalam masyarakat, karya-karya sendiri me¬ 
ngandung cukup banyak informasi. Nanti bahan itu akan kami per¬ 
gunakan dengan sebaik-baiknya. Tetapi mengenai kegiatan dan 
status sosial para juru salin yang secara diam-diam menyumbang¬ 
kan tenaganya guna mengawetkan harta kebudayaan berupa sas¬ 
tra, tak ada keterangan satu pun. Dalam sastra kakawin hanya ada 
satu tempat di mana dalam ceritanya disinggung mengenai disalin- 
nya sebuah sajak; tetapi ini tidak melebihi suatu deskripsi seperti 
bisa terjadi pada jamannya Jane Austen, ketika setiap gadis menya¬ 
lin sebuah sajak sentimental dalam album puisinya. Bahwa per¬ 
buatan gadis yang terburu-buru itu mempunyai konsekuensi fatal 
bagi hidup perkawinannya, dapat kita anggap sebagai suatu peristi¬ 
wa sial, tetapi deskripsi tadi tidak menampilkan suatu sifat khas 
dalam kegiatan seorang penyalin, maka dari itu teks itu dapat kita 
kesampingkan. 50 

Sekali lagi, kita hanya dapat menduga-duga. Masuk akal juga, 
bahwa dalam kalangan kraton, di mana para penyair (kawi) men¬ 
duduki tempat terhormat di tengah-tengah para abdi dalem, terda¬ 
pat juga petugas-petugas eselon dua yang mengurusi bagian kesu¬ 
sastraan; mereka merupakan suatu kelompok juru tulis yang ber¬ 
tugas memelihara buku-buku dan dokumen-dokumen.^* Mereka 
kiranya bertanggungjawab untuk menjaga kelestarian koleksi nas¬ 
kah dan menambahkannya dengan terus-menerus membuat salin¬ 
an-salinan. Mungkin mereka termasuk bagian junior di tengah- 
tengah para kawi , sebuah kelompok yang sering disebut-sebut. 
Di biara-biara dan rukun-rukun religius lainnya para anggota pasti 
terlibat dalam usaha mengawetkan sastra religius, dan biarpun 
tidak jelas bahwa sastra profan di sana juga dibaca dan disalin, 
namun kemungkinan tidak boleh dikesampingkan. Seringkali para 
tapa dan mereka yang bermatiraga, baik pria maupun wanita, sesu¬ 
dah meninggalkan kalangan kraton, tidak memutuskan segala ikat¬ 
an dengan hidupnya dahulu. Mengenai hal itu cerita-cerita kakawin 
memberikan cukup banyak bukti. Tetapi mengenai aktivitas yang 
bagi kita demikian penting tidak disebut-sebut secara eksplisit. 

Namun biarpun mengenai para juru salin tak pernah disebut- 
sebut dalam teks kakawin sendiri, tetapi di luar teks itu ia sendiri 
kadang-kadang bercerita. Sering terjadi, bahwa setelah menyelesai¬ 
kan pekerjaannya, ia menambahkan semacam catatan tambahan 
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sambil menceritakan, kapan dan di mana salinan itu diselesaikan. 
Kadang-kadang ia juga menyebut namanya sehingga kita dapat 
menyimpulkan dari kalangan sosial mana ia berasal. Berhubung 
naskah-naskah yang bersangkutan relatif masih muda, maka tidak 
perlu diterangkan kiranya, bahwa para penyalin itu hidup dalam 
kedua abad terakhir ini. Sekalipun demikian, sebuah penelitian 
komprehensif mengenai catatan tambahan itu dapat memberikan 
informasi berharga mengenai pusat-pusat studi Jawa di Bali de¬ 
mikian misalnya Karangasem atau Hamlarajya lebih dari satu kali 
disebut. Tetapi bidang ini belum diselidiki. 

Setelah menyebut nama, tanggal dan tempat penyalin biasanya 
menambahkan beberapa catatan mengenai pekerjaannya serta cara 
ia melaksanakan tugasnya. Sayang sekali catatan itu tidak menam¬ 
bah pengetahuan kita, karena para penyalin selalu mengikuti suatu 
pola tertentu dengan memakai istilah-istilah dan kata-kata yang da¬ 
lam hampir semua catatan tambahan itu sama. Sesuai dengan tun¬ 
tutan tradisi ia merendahkan diri dan mengajukan permohonan 
agar segala kekurangannya dapat dimaafkan, karena tulisannya 
"jelek”, kadang-kadang sesuatu dilewati, kadang pula ditambah¬ 
kan. Kepada pembaca ia hanya mempersembahkan coretan-coret¬ 
an (atau, seperti selalu dikatakan: tulisannya menyerupai cakaran 
seekor ketam di pasir pantai). Pengetahuan mereka serta kepan¬ 
daian yang diperlukan tidak dimilikinya karena ia baru seorang 
magang. Tetapi keinginannya untuk menyebarluaskan teks itu ter¬ 
lalu kuat, sehingga kebodohannya tak dapat dikendalikan lagi. 
Mereka yang berkenan membaca salinan ini tentu saja jauh lebih 
maju dalam hal sastra dan akan memperbaiki sendiri kekurangan- 
kekurangannya. Semoga dengan membaca naskah ini mereka dibe¬ 
ri umur panjang. 

Penegasan-penegasan macam ini, yakni bahwa mereka kurang 
pandai dan tidak tahu apa-apa, sekurang-kurangnya menceritakan 
sesuatu kepada kita yang tak dapat kita timba dari pembacaan nas¬ 
kah itu sendiri, yakni salinan itu tidak hanya dibuat untuk dibaca 
sendiri, melainkan pertama-tama dibuat agar dapat dibaca oleh 
orang lain. Namun, adakah kerendahan hati mereka hanya didasar¬ 
kan atas tradisi, ataukah ucapan tadi memang menggambarkan ke¬ 
adaan teks-teks pada umumnya? 'Adakah hasil para penyalin demi¬ 
kian jelek seperti mereka katakan? Syukurlah tidak. Tentu saja, 
terdapat perbedaan-perbedaan jelas mengenai nilai dan kualitas 
berbagai naskah. Terdapat kekurangan dan kesalahan dalam mem¬ 
baca dan menulis kembali teks asli, tetapi ini tak dapat dihindar¬ 
kan dan semua juru salin di semua negara dan pada setiap abad 
membuktikan, bahwa mereka juga manusia dan bahwa hasil karya 
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mereka tidak sempurna seperti halnya dengan segala karya manu¬ 
sia. Semua jenis kesalahan yang disebut dalam ulasan-ulasan me¬ 
ngenai tema ini - lipografi (dihilangkan sebagian dari teks), 
haplografi (menulis satu kali yang seharusnya ditulis dua kali) dan 
segala macam kesalahan lain yang dicatat menurut logat interna¬ 
sional para ahli filologi — dapat diterangkan dengan contoh-contoh 
dari naskah-naskah Jawa. Baik penyalin yang daya konsentrasinya 
turun karena terlalu lama bekerja tanpa istirahat, maupun penyalin 
yang sok tahu, terdapat di pulau Bali seperti juga dalam biara-biara 
di Eropa pada abad pertengahan. Di Bali pun kita jumpai naskah- 
naskah yang telah dirusak tanpa dapat diperbaiki kembali dan 
tentu saja terdapat juga bagian-bagian tertentu yang versi aslinya 
tak dapat dilacak kembali. Namun, biarpun ada rintangan-rintang¬ 
an seperti memang dapat diduga sebelumnya, setiap orang yang 
mempelajari sastra Jawa Kuno dan langsung menekuni bahannya, 
dengan rasa puas akan menyimpulkan, bahwa terdapat sejumlah 
besar teks yang bentuk aslinya dapat didekati dengan cukup dekat, 
sehingga tidak mengkhianati hasil karya pencipta asli. 

Berhubung dengan ini perlu dicatat juga, bahwa terdapat perbe¬ 
daan-perbedaan antara berbagai jenis sastra dan antara berbagai 
bagian teks di dalam karya yang sama. Tidak mengherankan, bah¬ 
wa kutipan-kutipan dari bahasa Sanskerta mengandung kesalahan- 
kesalahan dalam membacanya, dan bahwa di dalam sementara teks 
di kemudian hari kutipan itu menjadi kacau sama sekali. Dalam 
banyak kasus macam ini sukarlah ditentukan, apakah kesalahan 
tersebut diakibatkan oleh kelalaian dari penyalin atau oleh penga¬ 
rang sendiri yang pengetahuannya mengenai suatu bahasa asing ti¬ 
dak sempurna. Teks-teks yang paling mudah dapat diselewengkan 
ialah teks yang tetap dipergunakan setiap hari sampai hari ini juga. 
Di sini dapat kita bayangkan sejumlah besar tulisan yang dipakai 
dalam ibadat agama Hindu-Bali. Teks-teks tersebut terus menerus 
diucapkan oleh para pengantar agama yaitu para pedanda, pemang¬ 
ku dan sengguhu. Sarjana-sarjana seperti Goris dan Crucq, dan sesu¬ 
dah mereka khususnya Hooykaas dalam penelitiannya tentang 
agama Hindu-Bali 52 telah mempergunakan teks-teks itu dalam 
jumlah besar dan dengan hasil yang sangat bermutu. Yang tercan¬ 
tum dalam teks-teks itu bukanlah sebuah cerita atau sebuah ulas¬ 
an terus-menerus, melainkan mantra-mantra (rumus-rumus religius 
atau magis) pujian atau doa terhadap para dewa dan kutipan- 
kutipan lain yang pertaliannya satu dengan yang lain tidak begitu 
erat, maka dari itu mudah dapat digeser, atau dihilangkan atau 
sebagian diulangi kembali. Selain itu, bagi mereka yang mengucap¬ 
kan mantra-mantra itu bahasanya telah menjadi kabur atau sama 
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sekali tidak dapat dimengerti lagi, dan banyak pengertian dan jalan 
pikiran asli sudah tidak kena lagi, tetapi ini bukan alasan untuk 
tidak memakainya lagi dalam melakukan ibadat maupun dalam 
praktek religius perorangan. Hooykaas telah menunjukkan dengan 
jelas sekali betapa seorang, harus bersusah payah dengan memban¬ 
ding-bandingkan berbagai teks, menilai, mencocokkan dan men¬ 
cocokkannya kembali sebelum ia berhasil mencapai sebuah 
fragmen yang utuh yang dapat dimengerti serta memperoleh suatu 
pengertian mengenai artinya yang asli. 

Tetapi karya-karya tersebut bukanlah jenis kesusastraan yang 
merupakan tema pokok bagi penelitian kita. Sastra dalam aiti yang 
terbatas pertama-tama dibaca untuk dimengerti; dan tak ada guna¬ 
nya terus-menerus menyalin teks-teks kalau sebagian besar dai i 
teks itu atau dari kosa katanya tidak lagi dapat dimengeiti. Itulah 
sebabnya mengapa teks-teks yang termasuk jenis kesusastraan 
dalam arti kata yang lebih terbatas itu, bilamana diselamatkan, 
pada umumnya lebih baik kondisinya, masih utuh. Tetapi di sini 
pun sungguh suatu keuntungan, bila teks itu luput dari peiubahan 
atau penyelewengan. Bagi jenis puisi kemungkinan itu tidak begi¬ 
tu besar daripada untuk jenis prosa. Dalam menyalin prosa kata- 
kata atau ungkapan-ungkapan mudah sekali dapat dilewati tanpa 
diketahui; tetapi mengenai puisi di mana jumlah baris dan kata di¬ 
tentukan oleh mctrum, setiap kesalahan terus dapat diketahui se¬ 
ketika teks itu dicek apakah memang disalin dengan cermat, dan 
kesalahan juga dapat diperbaiki sebelum kasip. Lagi dalam hal 
puisi, ada perbedaan yang cukup menyolok antara jenis kakawin 
dan kidung; yang pertama disalin dan diteruskan dengan lebih setia 
sehingga teksnya lebih utuh. Dalam sebuah kakawin jumlah suku 
kata ditentukan oleh kaidah-kaidah metrum dan setiap perubahan, 
biarpun mengenai satu kata yang merubah jumlah itu, dapat dike¬ 
tahui tanpa kesukaran. 53 

Saya sendiri pernah dapat menyaksikan dedikasi para juru tulis 
di Kirtya dan saya sangat menghargai pekerjaan mereka serta 
mengagumi kepandaian dan kecermatan yang menandai usaha me¬ 
reka. Biarpun kita mungkin tak dapat menjadikan hasil karya me¬ 
reka sebagai patokan untuk menilai tingkat profesi mereka pada 
umumnya yang telah menyelamatkan sastra Jawa Kuno bagi kita, 
namun kondisi teks-teks itu sampai ke tangan kita setelah menga¬ 
rungi sekian banyak abad, seringkah dalam keadaan yang tidak 
menguntungkan, tetap menimbulkan rasa kagum kita. Ini hanya 
dapat diterangkan bila para penyalin tak pernah goyah dalam mi¬ 
nat dan perhatian serta pantang mundur terhadap kesukaran yang 
mereka jumpai dalam suatu bahasa yang bukan bahasanya sendiri. 
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Teks-teks yang bagi kebanyakan orang tidak lagi dimengerti se¬ 
penuhnya dan yang artinya tidak seketika jelas setelah satu kali di¬ 
baca atau didengarkan, perlu ditafsirkan dan dengan demikian 
menjadi bahan pelajaran. Tetapi hasil pelajaran tersebut tidak di¬ 
monopoli oleh sejumlah kecil orang terpelajar. Sebaliknya, dibu¬ 
kalah jalan bagi siapa saja yang masih ingin mengetahui isinya, 
biarpun ia tidak mampu lagi membaca teks itu tanpa susah payah. 
Dengan demikian kita memiliki cukup banyak naskah, kebanyak¬ 
an kakawin dari kurun waktu ketika sastra. Jawa Kuno berkem¬ 
bang yang ke dalam teks asli disisipkan terjemahan dalam bahasa 
Bali. Pada setiap sisi daun lontar terdapat empat baris, yang per¬ 
tama dan yang ketiga menampilkan teks Jawa Kuno, sedangkan 
larik kedua dan keempat menyajikan suatu terjemahan kata demi 
kata dalam bahasa Bali. Tak perlu dijelaskan, bahwa tidak setiap 
terjemahan dalam bahasa Bali itu tahan uji, bila kita menerapkan 
kriteria pengetahuan kita mengenai bahasa Jawa Kuno pada ter¬ 
jemahan itu. Namun, dalam mempelajari Jawa Kuno, maka sejak 
permulaan para sarjana dengan tepat sekali memperhatikan taf- 
sii an-tafsiran tadi dan memperlakukannya sebagai ungkapan dari 
tradisi Bali; pada tahap-tahap pertama studi Jawa Kuno pasti tidak 
maju dengan pesatnya, andaikata para sarjana tidak dapat mengan- 
dalkan sisipan terjemahan itu. 

I Wajan Bhadra 54 pernah melukiskan betapa kuat minat terha¬ 
dap teks-teks dalam bahasa Jawa Kuno masih hidup di pulau Bali 
dan bagaimana teks-teks itu masih dipelajari sampai abad kita ini: 

Teisebar ch seluruh pulau terdapat perkumpulan-perkumpulan, 
yaitu para sekaha babasan, yang membaktikan diri hampir seluruh¬ 
nya pada studi sastra kuno; para anggota memberanikan diri me- 
nafsiikan bait-bait yang sukar, mereka membaca dengan suara lan¬ 
tang, atau menyanyikan teks-teks itu, menerjemahkan dan meng¬ 
ulasnya.” Para anggotanya berasal dari berbagai lapisan masyara¬ 
kat. Tukang-tukang dan petani-petani cukup besar jumlahnya bila 
dibandingkan dengan para brahmin dan wakil-wakil kaum ningrat. 
Diadakan perlombaan di mana para peserta mengadu kepandaian¬ 
nya sambil menembang, menerjemahkan serta menafsirkan bagian- 
bagian dari sastra kakawin. Kemudian menyusullah diskusi: apa 
yang baru diutarakan diperdebatkan apakah benar atau keliru, 
dan diskusi macam itu sering bisa menjadi hangat sekali. Dalam 
memilih bahan bagi pertemuan-pertemuan macam ini ada kaka¬ 
win yang favorit, khususnya Ramayaij.a, Sutasoma dan Bharata- 
yuddha; kidung tidak begitu digemari. Yang menjadi pangkal perde¬ 
batan ialah teks seperti tertera pada daun lontar. Setiap orang 
yang membawakan sebuah fragmen dari luar kepala dan menyim- 
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pang dari teks, terus dihardik dan dikoreksi. Tetapi biarpun kata 
tertulis dijunjung tinggi, selalu ada orang-orang yang telah meng¬ 
hafalkan bagian-bagian luas syair-syair itu dan mendeklamasikan- 
nya pada berbagai kesempatan, tidak hanya bertepatan dengan 
upacara-upacara keagamaan dalam puri-puri atau di dalam kalang¬ 
an keluarga, tetapi juga di atas panggung. 

Gambaran tersebut di atas adalah khas Bali dan tradisi macam 
ini tidak terdapat di mana pun juga. Keadaan inilah yang hendak 
kita ingat, bila kita ingin mencari jawaban terhadap pertanyaan, 
mengapa di antara semua negara di Asia Tenggara yang masa 
silamnya serupa, hanya Jawa lah yang masih mempunyai khaza¬ 
nah kuno dan asli yang demikian luas. Tak ada satu negara lain 
yang demikian beruntung memiliki pulau Balinya guna meng¬ 
awetkan karya sastranya. 

Dalam hubungan ini masih ada satu pertanyaan yang perlu dija¬ 
wab, yakni mengenai diturunkannya teks-teks Jawa Kuno. Bila 
kita menerangkan keadaan teks-teks seperti sekarang sampai kepa¬ 
da kita, maka perlukah — atau haruskah — kita memperhitungkan 
kemungkinan, bahwa pada salah satu saat dalam perjalanannya 
dari abad ke abad, teks-teks itu mengalami suatu tahap peralihan, 
yakni diteruskannya teks itu secara lisan, yang meninggalkan be¬ 
kas pada bentuknya dan memasukkan berbagai kekurangan? 
Bila kita kesampingkan sejumlah kasus kecil, maka kemungkinan 
hipotesa tadi tak dapat dibuktikan. Khusus mengenai naskah- 
naskah kakawin, adanya varian-varian atau teks-teks yang ada ca- 
cadnya ini semua dapat disebabkan karena keteledoran para juru 
salin. Hanya mengenai Sudamala, sebuah karya dalam metrum 
kidung yang berasal dari jaman sesudah Majapahit di bagian timur 
pulau Jawa, van Stein Callenfels pernah mengajukan alasan-alasan 
yang kuat dan meyakinkan, bahwa pada salah satu tahap permu¬ 
laan atau tengah karya itu diteruskan secara lisan. 55 

Catatan van Stein mengenai lingkungan yang melahirkan syair 
itu serta meneruskannya, sangat penting. Jelaslah bahwa syair itu 
bukan hasil puisi di kalangan kraton yang rupanya melahirkan se¬ 
mua kakawin yang ditulis di Jawa. Sangat tidak masuk akal bahwa 
kakawin-kakawin diturunkan secara lisan. Tetapi syair-syair yang 
berasal dari kalangan rakyat — dan teks-teks seperti disebut di atas, 
yang di Bali masih dipergunakan dalam hidup sehari-hari, dalam 
upacara-upacara dan manifestasi keagamaan lainnya — kemungkin¬ 
an bahwa itu diteruskan secara lisan tak dapat dikesampingkan. 

Sekarang kita sampai pada tahap terakhir dan ketiga dalam ke¬ 
hidupan sebuah karya sastra. Pertama-tama kita berhadapan de¬ 
ngan autograf, yaitu teks yang asli seperti apa yang secara bulat 
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dilahirkan oleh rekaan seorang pengarang; kemudian kelestarian¬ 
nya dari abad ke abad, semacam silsilah naskah yang mengalami 
segala macam hal ikhwal dan risiko, khususnya kekeliruan dari pi¬ 
hak para penyalin seperti telah kita tinjau di atas; dan akhirnya 
kita harus mengikuti peralihannya dari naskah ke edisi atau pener¬ 
bitannya dengan edisi sempurna sebagai sasaran terakhir. Kehidup¬ 
an sebuah karya sastra nampaknya bukan sebagai suatu perkem¬ 
bangan lurus terus-menerus, melainkan lebih menyerupai suatu 
perkembangan melingkar atau (kita tergoda memakai istilah ini) 
suatu proses neo-platonis yang mengalami pasang dan surut. Edisi 
yang sempurna diharapkan secara ideal sama dengan autograf, ke¬ 
cuali tentu saja ujud fisiknya. Tetapi sasaran terakhir ini tetap me¬ 
rupakan suatu ideal atau cita-cita dan seperti halnya dengan semua 
cita-cita, kita hanya dapat mengejarnya tanpa mencapainya. Ling¬ 
karan itu tak pernah bulat dan kita hanya dapat mencoba agar ke¬ 
dua ujung akhirnya dapat bersentuhan. Kepada sasaran inilah 
seorang filolog mengarahkan kepandaian dan energinya. Tahap ke¬ 
tiga dan terakhir inilah yang menjadi medan perjuangannya dan 
cita-cita satu-satunya ialah agar nanti ia dapat mengundurkan diri. 
Tetapi ia tak perlu takut, bahwa daya upayanya nanti akan ber¬ 
akibat ia sendiri dapat dikuburkan, apalagi bila ia bergerak dalam 
medan sastra Jawa Kuno. Sebagian dari teks-teks itu baru saja 
mulai mengalami pasangnya dan sebagian besar bahkan belum 
sampai tahap itu. Pekerja di ladang yang demikian terpencil itu 
tak pernah besar jumlahnya, dan ini memang tidak mengherankan. 
Kami tidak bermaksud membeberkan di sini suatu baris besar me¬ 
ngenai sejarah penelitian sastra Jawa Kuno sejak pertengahan abad 
ke-19. Kami hanya ingin menyebut beberapa nama dan data, su¬ 
paya dengan lebih mudah kita dapat mencari jalan; detil-detil nan¬ 
ti masih akan muncul bila kita membicarakan teks-teks itu secara 
tersendiri. 

Yang merintis penelitian sastra Jawa Kuno ialah R. Friederich. 
Pada tahun 1850—1852 ia menerbitkan dua teks kakawin, dicetak 
dengan huruf Jawa Modern yang telah dicocokkan dengan bentuk 
huruf Jawa Kuno. Edisi ini meliputi sebuah teks Arjunawiwaha, 
termasuk terjemahan sisipan dalam bahasa Bali seperti terdapat 
pada naskah yang sama; selain itu teks Bhomakawya berdasarkan 
dua naskah, tetapi tanpa menjelaskan varian-variannya. Pada tahun 
1875 terbitlah sebuah edisi Wrttasancaya, sekali lagi dengan huruf- 
huruf Jawa 553 , tetapi kali ini disertai sebuah terjemahan dalam ba¬ 
hasa Belanda dan sebuah komentar panjang lebar. Edisi ini dikerja¬ 
kan oleh H. Kern, seorang sarjana yang paripurna; tokoh macam 
ini tak dapat kita bayangkan pada jaman kita ini yang penuh spe- 
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sialisasi. Bersama dengan H.N. van der Tuuk ia dapat dipandang se¬ 
bagai peletak dasar bagi penelitian ilmiah tentang sastra Jawa 
Kuno. Ia juga menangani edisi Ramayana (1900, dengan huruf 
Jawa yang disesuaikan), Kuhjarakarna (1901 dalam transliterasi 
Latin, disertai sebuah terjemahan dalam bahasa Belanda) serta 
Nagarakrtagama (1908—1918 dalam transliterasi Latin disertai 
terjemahan dalam bahasa Belanda). Edisi Bharatayuddha yang di¬ 
kerjakan oleh J.G.H. Gunning (1909) masih dicetak dengan huruf 
Jawa. Tetapi sesudah itu penerbitan teks-teks dalam bahasa Jawa 
Kuno dan Pertengahan tanpa kecuali dicetak dengan huruf Latin, 
kecuali penerbitan dari International Academy of Indian Culture 
di New Delhi, yang mempergunakan huruf Bali atau bahkan Dewa- 
nagarT; demikian juga edisi-edisi yang sesudah Perang Dunia II ter¬ 
bit di Bali dan yang di-roneo-kan dengan huruf Bali. 

Di antara para sarjana yang pernah menerbitkan kembali teks- 
teks Jawa Kuno pantas disebut J. Brandes (Nagarakrtagama, edisi 
”diplomatik” berdasarkan satu-satunya naskah, 1902; Pararaton 
1896), H.H. Juynboll (tiga parwa kecil pada tahun 1893; ’Adi- 
parwa ’ 1906; 'Wirataparwa' 1912); J. Kats (Sang Hyang Kamaha- 
yanikan 1910); Th. Pigeaud ( Tantu Panggelaran 1924; Nagara¬ 
krtagama 1960-1965); R.Ng. Poerbatjaraka (Arjunawiwaha 1926; 
Calon Arang 1926; Smaradahana 1931; NTtisastra 1933 ;Dewaruci 
1940; Nirartha Prakrta 1951); C.C. Berg (Kidung Sunda 1927; 
Kidung Sundayana 1928; Kidung Harsawijaya 1931 ; Rangga Lawe 
1930); C. Hooykaas (Tantri Kamandaka 1931); J. Gonda (Brah- 
mandapurana 1932; Agastyaparwa 1933; Bhlsmaparwa 1936); 
Prijohoetomo (Nawaruci 1934); A. Fokker (Wirataparwa, bagian 
pertama 1938); E. van den Berg (Sorandaka 1939); Prijono (Sri 
Tanjung 1938); A. Teeuw (Hariwangsa 1950). A. Teeuw dkk 
(Siwaratrikalpa 1969); S. Robson (Wangbang Wideya 1971). 

Beberapa masalah dan kesukaran yang timbul pada tahap ketiga 
ini — yakni mengerjakan sebuah edisi — pantas dibicarakan di sini 
dengan lebih terperinci. Seperti telah dikatakan di atas, maka se¬ 
tiap editor yang setia pada profesinya ingin memulihkan kembali 
teks itu menurut bentuk aslinya, kecuali, seperti juga dikatakan, 
mengenai ”bentuk fisiknya”. Bahkan seandainya bentuk asli itu 
dapat direkonstruksi kembali persis seperti autografnya — tetapi 
ini karena aneka macam kesukaran seperti telah diterangkan di 
atas, harus dipandang sebagai suatu ilusi — namun demi kejelasan 
dan supaya dengan mudah dapat dibaca, lebih baik tidak mencoba 
itu. Inilah sebabnya mengapa kebanyakan teks diterbitkan dengan 
transliterasi Roman. Dengan memilih huruf Latin para sarjana 
terpaksa meninggalkan bentuk seperti terdapat pada naskah, biar- 
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pun bentuk itu pasti lebih dekat pada bentuk yang asli. Dalam 
keputusan untuk mengadakan perubahan yang cukup drastis itu 
mengenai bentuknya, pertimbangan-pertimbangan praktis tentu 
saja memainkan peranannya. Salah satu pertimbangan ialah sukar¬ 
nya ditemukan percetakan-percetakan yang mempunyai huruf- 
huruf Bali atau Jawa; dan berhubung tulisan itu makin mundur 
pemakaiannya, maka terpaksa kalah terhadap tulisan Latin. Tetapi 
tidak hanya pertimbangan praktis yang mendorong para sarjana 
itu untuk memakai huruf Latin. Karena andaikata pertimbangan 
inilah yang menjadi pedoman mereka, maka pasti dapat dipilih 
sebuah metoda transliterasi yang mencerminkan bentuknya yang 
asli dengan sesetia mungkin, termasuk segala sifat yang baik dan 
yang buruk. Tetapi ternyatalah mereka memilih sebuah transli¬ 
terasi yang mengesampingkan sifat-sifat rumit yang melekat pada 
tulisan Jawa dan Bali (sebetulnya ini tidak perlu) sehingga mudah 
sekali tifribul tafsiran ganda yang merintangi usaha membaca teks 
itu. Bila kita kesampingkan beberapa perkecualian, maka pada 
umumnya tidak diusahakan agar dalam transliterasi Roman itu 
dipertahankan scriptio continua seperti terdapat dalam naskah 
asli; di sana biasanya kata-kata tidak dipisah-pisahkan; hanya pada 
akhir sebuah baris dalam puisi atau dalam teks prosa pada akhir 
sebuah alinea, terdapat sebuah tanda. Sebuah transliterasi yang 
memisahkan kata-kata mempermudah pembacaan dan sekaligus 
mengesampingkan sejumlah bacaan ganda. Tentu saja transliterasi 
serupa itu mendesak pihak penyunting memasukkan sesuatu ke da¬ 
lam teks yang tidak terdapat dalam teks asli, dan kadang-kadang ia 
harus mengadakan pilihan antara berbagai kemungkinan, sehingga 
dengan demikian ia juga menafsirkan teks itu. Dan bahkan seorang 
sarjana yang waspada dan berpengalaman kadang-kadang masih 
dapat tergelincir. 56 Tetapi hal-hal negatif yang melekat pada per¬ 
ubahan itu jauh lebih sedikit daripada hal-hal yang positif. Dalam 
teks asli tidak diadakan perubahan-perubahan pokok, baik dengan 
menambah sesuatu atau dengan menghilangkan sesuatu, sehingga 
andaikata kadang-kadang terjadi kekeliruan atau disajikan penafsir¬ 
an yang kurang dapat diterima menurut teks tercetak, ini mudah 
dapat dilacak sambil menggambarkan naskah yang asli atau dengan 
membayangkan, bagaimana baris itu nampak dalam scriptio 
continua f 

Berhubung dengan transliterasi itu sendiri timbul sebuah masa¬ 
lah yang lebih sukar dipecahkan. Dapatkah kita memberi nasihat 
kepada seorang penyunting untuk mengadakan perubahan dalam 
ejaan seperti terdapat dalam naskah, ataukah ia harus mengikuti 
naskah itu lengkap dengan segala detil yang tidak cermat atau ti- 
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dak konsisten? Singkatnya, dilema ini hanya timbul, bila seseorang 
ingin menerbitkan sebuah teks sedangkan ia hanya dapat meng¬ 
andalkan satu naskah saja; hanya dalam kasus itulah alternatif ke¬ 
dua merupakan pilihan yang riil. Bila tersedia lebih dari satu nas¬ 
kah, maka pasti ada varian-varian dan suatu pilihan harus diada¬ 
kan. Dalam penerbitan teks Nagarakrtagama masalah ini sungguh 
menjadi kenyataan, karena sampai saat ini teks itu hanya kita ke¬ 
tahui berdasarkan satu naskah saja. H. Kern yang diikuti oleh 
N. Krom yang meninjau kembali edisinya yang pertama, memilih 
alternatif pertama, sedangkan Th. Pigeaud yang kedua. Pilihan ke¬ 
dua jelas ada keuntungannya karena memberikan suatu pengertian 
mengenai sifat-sifat dan ciri-ciri khas seperti terdapat pada sebuah 
karya Jawa Kuno yang disalin di Bali, atau dalam hal ini, mungkin 
di Lombok. Kita juga tidak perlu memeriksa naskah itu sendiri, 
kecuali bila ada alasan kuat sehingga kita menyangsikan, apakah 
penyunting telah membaca teks itu dengan tepat. Tetapi keun¬ 
tungan ini, jika dianggap sungguh penting, juga dapat dicapai de¬ 
ngan melengkapi transliterasi itu dengan catatan kaki yang melim¬ 
pah. Tetapi di lain pihak, faktor-faktor negatif yang melekat pada 
metoda yang dipilih Pigeaud, cukup gamblang juga. Teks seperti 
disajikannya membuktikan dengan leluasa, bahwa dengan memilih 
sebuah edisi "diplomatik” — bila istilah ini dapat dipakai bagi se¬ 
buah edisi yang kata-katanya telah dipisah-pisahkan oleh pe¬ 
nyunting — kita harus mengorbankan setiap cita-cita menyajikan 
sebuah teks yang mudah dan dengan enak dapat dibaca. 

Juga bila dalam usaha menerbitkan sebuah teks kita dapat 
mengandalkan berbagai naskah, pihak penyunting masih diha¬ 
dapkan pada pilihan, yakni membatasi jumlah perubahan sedikit 
mungkin, jadi hanya bila tak ada pilihan lain, atau mengadakan 
perbaikan agar teks menjadi jelas dan lebih konsisten, atau karena 
alasan lain, tentu saja dengan menjaga keutuhan teks sendiri dan 
perubahan hanya diadakan dalam ejaan. Marilah kita meninjau 
pokok-pokok perbedaan antara kedua metoda tersebut. Pertama 
kita berhadapan dengan masalah ortografi kata-kata yang dipinjam 
dari bahasa Sanskerta, dan kedua masalah vokal pendek atau pan¬ 
jang bila kedua-duanya mungkin, karena metrum sendiri tidak me¬ 
nuntut yang satu atau yang lain. 

Seperti telah kita catat, maka dalam bahasa Sanskerta terdapat 
sejumlah bunyi yang asing bagi bahasa Jawa Kuno, khususnya as- 
pirat dan dua dari tiga sibilan. Tetapi baik dalam tulisan Jawa 
Kuno maupun dalam tulisan Bali terdapat tanda-tanda untuk me¬ 
wakili bunyi-bunyi itu semua, kecuali dalam hal diftong au yang 
diganti dengan o. Maka dari itu, dalam kedua bentuk tulisan itu 
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ada kemungkinan untuk mengeja kata-kata Sanskerta sehingga ti¬ 
dak menyalahi ortografi bahasa sumber. Dan dalam sejumlah kasus 
ini memang juga dilakukan. Tetapi jumlah kasus hal itu tidak di¬ 
lakukan, sama besarnya. Seringkah aspirat diganti dengan bunyi 
bukan aspirat, vokal panjang diganti dengan vokal pendek dan se¬ 
baliknya, sedangkan satu jenis sibilan diganti dengan jenis sibilan 
lain. Rupanya hal ini sudah terjadi dalam autograf, biarpun jumlah 
kasus ini diperbanyak sepanjang waktu. Selain itu masih harus di¬ 
perhitungkan perubahan-perubahan oleh para penyalin. Hal ini 
memang sudah dapat diduga sebelumnya, berhubung pengucapan 
Sanskerta yang tepat, andaikata ini pernah terjadi, cepat juga di¬ 
ganti oleh suatu pengucapan yang lebih dekat pada tutur Jawa, se¬ 
hingga bunyi-bunyi Sanskerta diganti dengan bunyi-bunyi Jawa 
yang paling dekat pada bunyi asli. 

Mengenai hal ejaan, naskah-naskah memperlihatkan tak adanya 
konsistensi apa pun, dan kekacauan yang diakibatkan, tidak hanya 
terbatas pada kata-kata yang dipinjam dari bahasa Sanskerta. 
Huruf-huruf yang dimasukkan ke dalam tulisan Jawa atau Bali 
guna menggantikan bunyi-bunyi Sanskerta, rupanya juga dipakai 
dalam mengeja kata-kata yang jelas asli Nusantara, karena pe¬ 
nulis — entah pengarang entah penyalin — melihat dalam ejaan 
itu sesuatu yang asing; atau ia ingin mempercantik tulisannya de¬ 
ngan cara itu; atau akhirnya, ia hanya mengikuti suatu rasa iseng 
saja. Adapun tugas penyunting ialah menertibkan kekacauan 
itu — kecuali bila ia ingin menerbitkan suatu edisi "diplomatik” 
yang menampilkan teks dalam bentuk yang sama seperti terdapat 
dalam naskah. 

Berdasarkan semua yang dikatakan di atas tadi, kami cenderung 
menyimpulkan, bahwa seorang penyunting harus memilih satu dari 
kedua alternatif: atau menulis semua kata pinjaman dari bahasa 
Sanskerta menurut bentuknya yang asli sambil memakai huruf- 
huruf yang secara khusus diciptakan untuk mengungkapkan bu¬ 
nyi-bunyi yang khas Sanskerta dan panjang vokal disesuaikan de¬ 
ngan bahasa sumbernya; atau menulis segala sesuatu menurut kai¬ 
dah-kaidah yang berlaku dalam pengucapan Jawa, yakni tanpa 
mempergunakan aspirat dan non-dental sibilan dan tanpa membe¬ 
dakan antara vokal-vokal panjang atau pendek. Misalnya, jika ia 
memakai met.oda pertama, ia akan menulis sura (pahlawan, orang 
yang gagah perkasa) dan sura (dewa); jika ia memakai metoda ke¬ 
dua kata itu selalu dieja sebagai sura , bagaimana jua artinya. 
Dalam kasus pertama makna teks dengan lebih jelas kita terima 
karena segala makna ganda seperti disebabkan oleh homograf- 
homograf dihindarkan, dan ini pasti suatu keuntungan. Tetapi di 
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lain pihak disajikan suatu cara untuk membaca teks itu yang tidak 
terdapat dalam naskah asli dan karena itu mengandung unsur pe¬ 
nafsiran oleh si penyunting. 

Tetapi mengenai sejumlah teks timbullah suatu komplikasi yang 
memustahilkan kita menerapkan salah satu metoda tersebut di 
atas. Ini terjadi dalam syair-syair yang disusun menurut metrum 
India yang memakai vokal-vokal panjang dan pendek. Di sana 
kuantitas setiap kata ditentukan oleh kaidah-kaidah metrum dan 
kadang-kadang tergantung pada panjang vokal saja. Dalam keadaan 
seperti itu orang tidak lagi bebas dalam pilihannya, jangan-jangan 
salah satu dari kedua alternatif itu mengakibatkan suatu penyim¬ 
pangan dari pola metrum yang telah ditentukan. Maka dari itu, 
bila kita ingin membatasi kedua metoda transliterasi yang berbeda 
itu, kita harus menambah sebuah syarat yang juga memperhitung¬ 
kan kesukaran ini yang timbul dari tuntutan metrum seperti di¬ 
pergunakan dalam sastra kakawin. Metoda pertama lalu dapat di¬ 
definisikan sebagai berikut: semua kata Sanskerta ditulis menurut 
transliterasi bentuknya yang asli, kecuali bila itu tidak mungkin 
karena metrum. Dan metoda yang kedua: dalam transliterasi kata- 
kata Sanskerta, semua konsonan yang asing terhadap tutur Jawa 
diganti oleh padanannya yang paling dekat dalam bahasa Jawa, se¬ 
dangkan semua notasi mengenai panjang sebuah vokal dihilangkan, 
kecuali bila tanda vokal panjang diperlukan untuk menunjukkan, 
bahwa metrum menuntut adanya sebuah suku kata panjang. 

Kadang-kadang, sambil menerapkan metrum pilihannya, penga- 
rahg memakai kata-kata Sanskerta secara keliru, menyimpang dari 
bentuknya yang asli sejauh itu berkaitan dengan kuantitas vokal- 
vokal; ini berarti bahwa pengarang tidak lagi tahu bentuknya yang 
tepat, dalam hal ini tidak menganggap kecermatan cukup penting 
sehingga ia merasa terikat olehnya. Dalam kakawin-kakawin yang 
paling tua kasus-kasus semacam itu jarang terjadi, tetapi kemudian 
lebih sering terjadi. Kita akan kembali pada tema ini bila nanti kita 
membahas prosodi Jawa Kuno. Tentu saja kesukaran ini tidak tim¬ 
bul dalam teks-teks prosa atau dalam puisi yang memakai metrum 
Jawa (kidung), di mana kuantitas kata-kata tidak memainkan pe¬ 
ranan. 

Pada masa yang silam para penyunting memakai kedua metoda 
yang telah kita bicarakan. Semua kakawin, kecuali edisi "diploma¬ 
tik” mengenai Nagarakrtagama yang diterbitkan oleh Pigeaud, di¬ 
terbitkan menurut metoda pertama yang dapat kita namakan prin¬ 
sip Sanskritisasi, biarpun prinsip ini tidak selalu diterapkan dengan 
ketat. Metoda yang sama juga dipergunakan oleh C.C. Berg dan E. 
van den Berg untuk edisi puisi Jawa Pertengahan yang mereka ker- 
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jakan, sedangkan van Stein Callenfels ( Sudamala ) dan Prijono 
(Sri Tanjung) memilih metoda kedua. Tidak terdapat keseragaman 
pula dalam edisi-edisi teks prosa dalam bahasa Jawa Pertengahan 
atau dalam edisi prosa Jawa Kuno dalam bentuknya yang lebih 
muda dan yang mirip dengan Jawa Pertengahan . 57 

Yang dikatakan di atas belum membahas persoalan identifikasi 
vokal panjang secara ekshaustif. Kesukaran tidak hanya terbatas 
pada kata-kata yang dipinjam dari bahasa Sanskerta. Sejumlah kata 
yang jelas asli Jawa biasanya ditulis dengan vokal panjang dalam 
naskah-naskah. Sering pemakaian vokal panjang itu didiktekan 
oleh kaidah-kaidah metrum dan tidak dapat disebabkan karena 
pihak penyalin mengadakan perubahan. Biarpun mengenai bebera¬ 
pa kata perpanjangan hanya terjadi secara insidental dan mung¬ 
kin dapat diterangkan karena tuntutan metrum, namun dalam 
kasus-kasus lain perpanjangan itu dengan demikian teratur terjadi, 
sehingga kita dengan tepat dapat berbicara mengenai suatu tradisi 
yang mantap. Gejala ini paling nampak dalam kakawin-kakawin 
tua. Sebagai misal_ kami dapat mengajukan kata-kata seperti: 
gya, hada, hawa, usi, ikii (ekor, sedangkan iku berarti kata penun¬ 
juk), turu, dudu, henu, rengo, helo, tut, piih. 

Bila kita membanding-bandingkan berbagai kakawin maka men¬ 
jadi jelaslah, bahwa tradisi ini telah kehilangan dayanya para perio¬ 
de Jawa Timur. Puisi kakawin dari jaman Majapahit memberikan 
cukup banyak bukti. Seorang pengarang seperti Tantular yang bia¬ 
sanya menampilkan diri selaku seorang penyair kraton yang masih 
kuat dipengaruhi •oleh tradisi kuno, tidak membedakan lagi antara 
gya dan gya, sedangkan pada abad-abad sebelumnya kata itu biasa¬ 
nya dianggap mempunyai vokal panjang. Kita dapat menyimpul¬ 
kan, bahwa pada jaman Tantular perbedaan antara vokal-vokal 
panjang dan pendek bukan lagi merupakan bagian yang hidup da¬ 
lam bahasa, dan pasti tidak dalam bahasa lisan. Ini juga berlaku ba¬ 
gi para penyalin yang telah meneruskan kepada kita naskah-naskah 
yang kini kita miliki; di antara mereka kita jumpai kebebasan yang 
paling besar serta kekaburan mengenai penulisan vokal-vokal pan¬ 
jang dan pendek. Dan sebagai akibat sang penyunting sebuah teks 
bahasa Jawa Kuno dihadapkan dengan suatu keanekaan kasus se¬ 
bagai bahan pilihannya. Adakah mungkin merumuskan sejumlah 
kaidah yang dapat kita ikuti dalam mentransliterasikan sebuah 
teks? 

Dalam diskusi-diskusi mengenai kata-kata yang dipinjam dari 
bahasa Sanskerta dan mengenai metrum India, kita sering mende¬ 
ngar pernyataan-pernyataan, seolah-olah perbedaan antara vokal- 
vokal panjang dan pendek merupakan sesuatu yang asing bagi 
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kepribadian bahasa Jawa dan harus dipandang sebagai sesuatu 
yang diimpor. Bila kita mengikuti pendapat tersebut dan bila 
kita mengandaikan, bahwa perbedaan itu merupakan sesuatu yang 
artifisial yang hanya dihidupkan demi menyesuaikan bahasa Jawa 
Kuno dengan kaidah-kaidah prosodi India, maka seorang yang 
ingin menerbitkan teks-teks dalam bahasa Jawa Kuno dan Perte¬ 
ngahan secara logis akan melepaskan perbedaan itu sejauh-jauhnya 
bila ia berjumpa dengan kata-kata asli Nusantara dan hanya mem¬ 
pertahankannya (dengan mempergunakan sebuah tanda diakritis 
untuk vokal panjang) jika vokal panjang itu tak dapat dihindarkan 
tanpa menyalahi kaidah-kaidah metrum. Dalam sastra kakawin 
pemakaian vokal panjang akan dibatasi pada sejumlah kasus saja 
sedangkan dalam teks-teks prosa dan kidung akan dihapuskan sa¬ 
ma sekali. Metoda untuk mentransliterasikan teks-teks ini rupa¬ 
nya didukung oleh faktor kesederhanaannya dan pantas diterima, 
asal teori yang merupakan dasarnya terbukti benar atau mempu¬ 
nyai kadar probabilitas tinggi. Tetapi justru inilah sekurang-ku¬ 
rangnya dapat disangsikan. Berdasarkan teori ini misalnya sukar di¬ 
terangkan, mengapa dalam kakawin-kakawin yang lebih tua kata- 
kata yang pasti asli Nusantara selalu, atau hampir selalu, ditulis 
dengan vokal panjang, sedangkan mengenai kata-kata lain vokal 
tak pernah diperpanjang. Andaikata tuntutan metrum India me¬ 
rupakan satu-satunya faktor penentu dalam memperpanjang vokal- 
vokal, maka sukar dimengerti mengapa penyair mempergunakan 
kebebasan ini hanya dalam beberapa kasus saja, dan bukan dalam 
semua kasus di mana sebuah vokal panjang, pasti mempermudah 
usaha penyair untuk menyesuaikan diri dengan metrum. Rupa¬ 
nya mereka merasa terhambat oleh sesuatu. 

Adakah kebiasaan mereka didasarkan atas sebuah perbedaan 
nyata dalam pengucapan vokal-vokal panjang dan pendek yang 
pada waktu itu masih merupakan suatu sifat dalam bahasa tutur? 
Ataukah kebiasaan tadi hanya diilhamkan oleh tradisi, sebagian 
dari pendidikannya selaku seorang penyair, yang mendiktekan pe¬ 
makaian vokal panjang dalam beberapa kata tertentu, sedangkan 
dalam kata-kata lain tidak? Pengandaian terakhir ini rupanya ku¬ 
rang masuk akal. Tetapi biarpun kita menerima adanya tradisi 
macam itu pada waktu kakawin-kakawin paling tua ditulis, ini pun 
harus berakar pada bahasa tutur seperti pada waktu tertentu per¬ 
nah dipakai: tradisi itu lalu merupakan suatu tradisi yang tidak lagi 
dibarengi oleh suatu perbedaan paralel dalam tutur bahasa yang hi¬ 
dup. Mengutarakan suatu tradisi yang sepenuhnya artifisial tanpa 
adanya sebuah dasar pada pemakaian bahasa lebih dahulu, sungguh 
memaparkan teori itu di luar batas-batas kemungkinan. Untuk me- 
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nerangkan ini perlulah kita menyimpang sedikit guna menerjunkan 
diri ke dalam bidang linguistik. 

Di atas telah disebut-sebut mengenai adanya sejumlah kata Jawa 
Kuno yang asli Indonesia, bukan Sanskerta, yang biasanya salah 
satu vokalnya diperpanjang. Sebuah penelitian perbandingan telah 
menunjukkan, bahwa di samping kata-kata tersebut terdapat pula, 
entah di salah satu bahasa Nusantara yang berdekatan dengan Jawa 
Kuno, entah sebagai varian dalam bahasa Jawa Kuno, bentuk-ben¬ 
tuk lain yang mempunyai sebuah vokal dari kategori yang sama 
(tanpa adanya indikasi mengenai panjangnya) yang disusul oleh 
sebuah konsonan . 58 

Gejala yang agak serupa (sedikit berbeda, namun toh bertalian) 
dapat kita lihat bilamana membandingkan Jawa Kuno tut dengan 
Melayu turut; Jawa Kuno wuk dengan Melayu buruk; Jawa Kuno 
rat dengan Melayu darat. Dua vokal sejenis, terpisah oleh r, sepa¬ 
dan dengan satu vokal panjang dalam Jawa Kuno. 

Adanya pasangan-pasangan varian macam itu tak mungkin dite¬ 
rangkan seolah-olah kebetulan terjadi. Tetapi sama tidak masuk 
akal, bila kita mengandaikan, bahwa sebuah tradisi yang semata- 
mata artifisial berkembang karena pertimbangan-pertimbangan 
linguistik komparatif, dan tidak atas dasar pemakaian tutur bahasa 
itu sungguh-sungguh. Kita tidak mempunyai bukti, bahwa para 
penyair dan pujangga Jawa, biarpun mereka dengan rajin mempela¬ 
jari bahasa mereka, juga telah mengadakan penelitian dalam bidang 
yang cukup terspesialisasi itu. Dengan demikian hanya tinggal satu 
kesimpulan, yakni bahwa pada suatu waktu bentuk kata dengan 
vokal panjang serta perbedaan antara vokal panjang dan pendek, 
merupakan bagian dari tutur bahasa yang hidup. Namun sukarlah 
menentukan bilamana perbedaan tadi tidak diindahkan lagi dan 
dengan demikian menjadi suatu tradisi yang hanya dipertahankan 
dalam puisi. Tetapi jelaslah, bahwa tradisi itu tidak lagi berpenga¬ 
ruh kuat pada jaman Majapahit dan hampir lenyap ketika para 
penyair Jawa Pertengahan menulis kidung-kidung mereka serta 
para juru salin dengan sembarangan memakai vokal-vokal panjang 
dan pendek. 

Maka dari itu, dari seorang yang ingin menerbitkan teks sebuah 
kakawin atau prosa dari periode awal, diharapkan agar ia meng¬ 
ikuti tradisi itu dengan sesetia mungkin, lepas dari apa yang tertera 
pada naskah. Tetapi sebelumnya harus dilakukan suatu penelitian 
menyeluruh mengenai bagian-bagian dalam sastra kakawin yang 
gamblang, untuk menentukan bentuk tradisional bagi setiap kata. 
Hasil penelitian itu kemudian hendaklah dicantumkan dalam ka¬ 
mus Jawa Kuno. 
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Selain masalah transliterasi kata-kata Sanskerta serta pilihan 
antara kata-kata yang asli Nusantara tetapi yang menunjukkan 
vokal-vokal pendek dan panjang, masih ada persoalan ketiga yang 
harus dipecahkan oleh penyunting dalam hal mengikuti apa yang 
tertera pada naskah atau tidak. Ini berkaitan dengan vokal-vokal 
yang disebut pepet dan yang ditransliterasikan sebagai e. Biarpun 
tulisan Bali mempunyai sebuah huruf khusus bagi bunyi ini, 
namun dalam naskah-naskah huruf itu sering terhapus. Demikian 
misalnya kita berjumpa baik dengan bentuk tka maupun teka. 
Dalam kasus khusus ini tak dapat disangsikan bahwa antara t dan 
k diucapkan sebuah pepet sehingga dapat dianjurkan, agar dalam 
sebuah transliterasi pepet tersebut juga diungkapkan dengan se¬ 
buah tanda khusus. Tetapi ada kasus-kasus lain, di mana kita dapat 
bersangsi. Haruskah kita mengikuti naskah yang menampilkan srep 
dan dres, atau seyogyanya kita transliterasikan kata-kata itu de¬ 
ngan serep dan deres. Bagaimana pengucapannya pada waktu kar¬ 
ya itu ditulis? Bila pertanyaan ini timbul berkaitan dengan sebuah 
teks kakawin, maka jawabannya tidak sukar dicari, berhubung 
kita tahu jumlah suku kata dalam setiap larik maupun kuantitas 
setiap suku kata. Demikian misalnya bila pada naskah kita baca 
adres, kita hanya perlu mencek, apakah ucapan adres (- v ; satu 
suku kata panjang, satu pendek) atau aderes (—: tiga suku kata 
pendek) yang cocok dengan metrum. Mengenai sastra kidung kita 
tahu jumlah suku kata dalam setiap larik, tetapi bukan pendek 
dan panjangnya, sehingga ketidakpastian muncul setiap kali bila 
kita berhadapan dengan lebih daripada satu kasus. Tetapi dalam 
hal prosa teks sendiri tak ada gunanya sama sekali. Di sini pun di¬ 
perlukan suatu penelitian lebih dahulu mengenai pemakaian kata- 
kata dalam kakawin, sebelurn kita dapat menjawab pertanyaan 
misalnya apakah deres atau dres umum diterima sebagai pengucap¬ 
an yang benar, ataukah mungkin pada waktu yang sama kedua 
pengucapan berlaku 59 . 

6. KRITIK TEKS 

Dalam ulasan di atas kami telah mencoba membeberkan secara 
garis besar kekurangan-kekurangan yang dihadapi seseorang yang 
ingin mengalihkan sebuah naskah Jawa Kuno ke dalam sebuah 
teks yang mudah dapat dibaca dan yang sejauh mungkin tidak me¬ 
nyalahi teks aslinya. Inilah sebagian dari tugas seorang penyunting, 
biarpun bukan bagian yang paling penting. Adapun sebuah unsur 
lain dalam tugasnya yang lebih lagi menuntut ketajaman wawasan 
serta kecerdasannya dan ini menyangkut apa yang dinamakan kri- 
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tik teks. Di antara sekian banyak salinan ia harus memilih teks 
yang rupanya menyajikan teks yang asli atau autograf dan berhu¬ 
bung semua teks yang tersedia kurang memuaskan, maka untuk 
mengadakan sebuah konjektur seperti bentuk aslinya, ia harus 
memberanikan diri dan memperhitungnya dengan saksama, 
lidak cukuplah bila ia membaca teks dengan cermat, bersikap 
teliti dengan seteliti-telitinya dan menerapkan metoda pilihannya 
dengan konsisten. Sifat-sifat ini harus diimbangi oleh suatu penge¬ 
tahuan yang mendalam dan menyeluruh mengenai bahasa yang 
bersangkutan serta suatu indera yang peka akan kemungkinan-ke¬ 
mungkinannya; mengenai bahasa Jawa Kuno kepekaan tersebut su¬ 
kar diperoleh. Di sini kita berhadapan dengan suatu bahasa yang ti¬ 
dak hidup lagi dan yang hanya kita ketahui lewat karya-karya 
yang ditulis beberapa abad yang lalu. Setiap orang yang ingin me¬ 
nerbitkan sebuah teks Jawa Kuno sesuai dengan norma-norma ke¬ 
sarjanaan yang tinggi, terjerat dalam suatu lingkaran setan. Ia ha¬ 
rus memiliki suatu pengetahuan mendalam mengenai Jawa Kuno 
agar dapat menyunting teksnya, tetapi sekaligus ia membutuhkan 
teks-teks yang disunting dengan baik untuk memperoleh pengeta¬ 
huan tersebut. 

Maka dari itu kelirulah bila kita menganggap teks-teks yang 
sampai sekarang ini diterbitkan sebagai teks-teks definitif yang tak 
dapat diperbaiki lagi. Sekalipun demikian, jalan benar yang pada 
saat ini harus ditempuh ialah menyediakan edisi-edisi teks seba¬ 
nyak-banyaknya, agar dengan demikian penelitian ilmiah mengenai 
bahasa itu dapat dirangsang; hasil penelitian itu seterusnya dapat 
dipakai untuk membersihkan edisi-edisi yang telah diterbitkan dari 
kekurangannya. Dengan demikian lingkaran setan tadi dapat dipu¬ 
tar dan dijadikan sebuah spiral yang melingkar ke atas. Biarpun 
kita mengikuti lingkaran itu, kita tidak akan sampai pada titik per¬ 
mulaan lagi, melainkan mencapai kemajuan sungguh-sungguh, 
biarpun tahap demi tahap, dan makin mendekati sasaran yang di¬ 
harap-harapkan, yakni rekonstruksi autograf. 

Penyunting akan memilih dengan cermat dari varian-varian se¬ 
perti terdapat dalam naskah-naskah yang masih ada dan dengan de¬ 
mikian ia mencoba merekonstruksikan prototipe-nya, ialah bentuk 
induk dari semua naskah. Prototipe itu tidak perlu sama dengan 
autograf. Sejak pengarang menulis karyanya, mungkin juga ba¬ 
nyak. waktu telah lewat dan selama waktu itu telah dibuat banyak 
salinan yang berbeda-beda. 

Sekedar ilustrasi kami sajikan sebuah diagram mengenai suatu 
kasus hipotetis sebagai berikut: 
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autograf 




prototipe 





Kecerdasan pihak penyunting paling diuji bila ia menyelidiki apa 
yang terjadi dengan autograf dalam waktu yang telah lewat sampai 
munculnya prototipe itu; ini merupakan daerah rawan yang ter¬ 
bentang di belakang naskah prototipe tersebut. Tetapi di sini pun 
risikonya paling besar ia akan tersesat. Kecerdasan kritisnya men¬ 
dorongnya untuk menghapuskan kesalahan-kesalahan yang masuk 
dalam prototipe. Ia merasa tidak puas dengan varian-varian yang 
disajikan oleh naskah-naskah dan menyusun variannya sendiri 
(tentu saja secara hipotetis) dan memilih itu di atas varian-varian 
lainnya atau karena naskah-naskah yang ada sama sekali tidak me¬ 
nyajikan sebuah varian. Jelaslah bahwa usaha ini penuh perangkap; 
percaya diri bukan lagi sebuah keutamaan, melainkan suatu cacad, 
sedangkan unsur subyektif memainkan peranan penting. Betapa 
mudah ia digoda, biarpun tidak dengan sadar, merasa lebih tahu 
daripada pengarang sendiri lalu "mengoreksi” autograf! Kemung¬ 
kinan ia benar hanya satu permil. Tentu saja, pengarang juga se¬ 
orang manusia biasa dan dapat membuat kesalahan ketika ia me¬ 
nulis karyanya. Tetapi dalam kasus itu pun penyunting berbuat 
sesuatu yang berlawanan dengan apa yang dikatakan merupakan 
sasarannya, ialah menyusun kembali dengan sesetia mungkin teks 
itu menurut bentuknya yang asli. Tak perlu dikatakan, bahwa ba¬ 
gaimanapun juga, setiap penyimpangan dari teks seperti tertera 
pada naskah harus diberi tanda yang jelas dalam edisi kritis, se¬ 
dangkan teks seperti terdapat dalam naskah harus disebut dalam 
sebuah catatan kaki. 

Sambil melacak kesalahan-kesalahan dalam naskah-naskah yang 
ada dan mengadakan pilihannya di antara berbagai versi, maka se- 
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orang pengritik teks harus mengandalkan pengetahuannya menge¬ 
nai bahasa Jawa Kuno serta keakrabannya dengan jenis sastra yang 
terdapat dalam teks yang bersangkutan, idiomnya yang khas serta 
tema atau bahannya. Sering dalam mengadakan suatu perbaikan 
berdasarkan dugaannya ia tergantung pada penafsirannya menge¬ 
nai sesuatu arti dalam teks itu. Sejauh itu ada sangkut pautnya de¬ 
ngan rasa bahasa — betapa sukar itu dapat diperoleh bila bahasa 
yang bersangkutan tidak dituturkan lagi — para sarjana yang 
bahasa ibunya ialah bahasa Jawa Modern memiliki suatu kelebih¬ 
an. Karya almarhum Prof.Poerbatjaraka yang telah memperkaya 
kita dengan sekian banyak edisi dan terjemahan, menggambarkan 
kebenaran itu. Justru karena pengarang akrab dengan bahasa 
Jawa Modern ia dapat memberikan sumbangan yang sangat berhar¬ 
ga bagi penelitian Jawa Kuno. Namun, agar keakraban tersebut 
tetap merupakan suatu kelebihan, ia harus dipakai dengan kritis, 
sedangkan kesimpulan-kesimpulan yang didasarkan atas keakraban 
tadi harus dicek dengan cermat. Sering seorang sarjana tergelincir 
karena disesatkan oleh suatu kemiripan ilusoris antara kedua ben¬ 
tuk bahasa atau karena ia mengabaikan kemungkinan bahwa se¬ 
buah kata mengalami peralihan dalam arti: risiko tersebut sukar 
dihindarkan . 60 

Kesalahan yang disebabkan karena seorang juru salin salah mem¬ 
baca salah satu huruf, sering terjadi. Setiap orang yang pernah 
menggumuli naskah-naskah Jawa Kuno tahu dari pengalamannya 
sendiri, ketika ia membaca naskah-naskah itu dan membanding- 
bandingkan varian-variannya, huruf-huruf mana mirip sekali me¬ 
nurut bentuknya sehingga mudah sekali dapat ditukar; atau huruf- 
huruf mana mudah dilewati kalau kita membaca teks dengan ku¬ 
rang teliti lalu tidak tercantum dalam salinan baru; dan mana yang 
mudah salah dibaca karena sebuah titik atau gores pada daun lon¬ 
tar dianggap bagian dari sebuah huruf. 

Tak perlu dibuktikan lagi, bahwa setiap bagian dalam naskah 
yang memberikan kesan, seolah-olah dalam penerusan teks itu ter¬ 
jadi sesuatu, menggoda si penyunting untuk me-reka-reka. Ini bisa 
terjadi bila salah satu bentuk tertentu kelihatan tidak serasi de¬ 
ngan kaidah-kaidah yang berlaku dalam Jawa Kuno mengenai 
pembentukan kata-kata atau tidak pada tempatnya dalam konteks 
tertentu. Atau karena kata itu tak ditemukan lagi dalam teks-teks 
lain — biarpun kasus-kasus di mana sebuah kata tertentu memang 
hanya satu kali dipakai tak jarang terjadi — khususnya bila kata itu 
menyimpang dari sifat-sifat khas yang berlaku bagi morfem-mor- 
fem Jawa Kuno. Atau bila sebuah kata yang cukup terkenal dalam 
konteks tertentu rupanya ganjil. Atau juga karena sebuah kalimat 
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tertentu jalannya tidak luwes atau sebuah ungkapan kelihatan 
aneh. Kasus ini semua yang mendorong seorang penyunting ber¬ 
tanya-tanya. Tetapi berapa kalikah pertanyaan tersebut disebab¬ 
kan karena ia kurang memahami tata-bahasa, kosa kata dan idiom 
Jawa Kuno dan Pertengahan pada berbagai waktu? Sering kali kita 
harus merasa puas dengan pernyataan penuh rasa rendah hati, 
bahwa kita sebetulnya tidak tahu, apakah sebuah tanda tanya 
sungguh diperlukan. Kita harus mengakui bahwa waktunya belum 
tiba untuk menerbitkan sebuah teks yang telah diperbaiki berda¬ 
sarkan alasan-alasan yang dapat dipertanggungjawabkan; kalau 
tidak, maka angkatan yang akan datang akan menuduh kita, bah¬ 
wa ”untuk kesekian kali ia merusak sebuah teks yang sebetulnya 
tanpa cela dan menyangsikan sesuatu yang terang benderang.” 

Kata-kata yang kami kutip di atas pernah dilontarkan oleh 
B.A. van Groningen 61 dan ditujukan kepada para ahli bahasa Yu¬ 
nani yang demikian tipikal bagi abad ke-19 karena ”mereka sering 
berdosa dengan bersikap rasionalis kaku dan tidak memiliki intuisi 
eksegetik maupun cita rasa sastra.” Saya mengutip vonnis ini yang 
berkaitan dengan suatu sifat umum yang melekat pada kritik teks 
seperti dilakukan pada abad ke-19, karena dalam bidang penelitian 
bahasa Jawa Kuno pun beberapa sarjana paling terkemuka tidak 
kebal terhadap kecenderungan serupa. Kecenderungan tersebut 
terlampau mempengaruhi mereka, sehingga secara besar-besaran 
mereka mengadakan konjektur-konjektur, bukannya mengenai 
salah satu kata tersendiri atau bagian dari teks, melainkan mengenai 
bagian-bagian luas dalam teks seperti disampaikan kepada kita. 
Yang kami bayangkan di sini ialah masalah interpolasi dan sebuah 
uraian singkat mengenai hal ini rupanya sesuai untuk menutup bab 
pengantar ini. 

Secara singkat masalahnya dapat diutarakan sebagai berikut: 
adakah setiap hal yang kita jumpai dalam teks-teks naskah perlu 
dipandang sebagai bagian dari karangan asli seperti ditulis oleh 
pengarang sendiri, ataukah di kemudian hari oleh orang lain ditam¬ 
bah atau disisipkan sesuatu? Dalam semua kritik teks kemungkin¬ 
an terakhir ini umum diterima sebagai suatu kenyataan dan tak 
ada alasan untuk mengecualikan Jawa Kuno dari kemungkinan 
tersebut. 

Langkah pertama yang tentu saja harus diambil ialah meneliti 
naskah-naskah. Bila satu atau lebih banyak naskah mengenai 
salah satu kurun tertentu mengandung bagian-bagian yang tidak 
terdapat dalam naskah-naskah lain, ini dapat disebabkan entah 
karena sebuah bagian otentik hilang dalam naskah-naskah kedua, 
atau karena dalam naskah-naskah pertama diadakan tambahan- 
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tambahan, biasanya bukan oleh pengarang asli. Jika berbagai nas¬ 
kah mengandung bagian-bagian yang biarpun mengenai isi pada 
umumnya maupun mengenai relevansi ceritanya mirip satu dengan 
yang lain, namun juga memperlihatkan perbedaan-perbedaan yang 
cukup berarti, khusus mengenai susunan kata, kita boleh bertanya- 
tanya, apakah bagian-bagian tadi merupakan sisipan yang kemu¬ 
dian dimasukkan ataukah ada satu di antara naskah-naskah itu 
yang menyajikan teks asli, dan jika demikian, yang mana. 

Contoh-contoh mengenai bagian-bagian yang menurut garis be¬ 
sarnya mirip satu dengan yang lain, namun berbeda dalam susunan 
kata, terdapat dalam beberapa kidung, khususnya Malat; demikian 
juga dalam dua kakawin yang jelas lebih muda dan yang dikenal 
dengan dua judul (Kangsa dan Krsnandhaka) tetapi mengisahkan 
cerita yang sama sedemikian rupa sehingga kelihatan saling bergan- 
tungan. Tetapi dalam sastra yang lebih kuno, baik puisi maupun 
prosa, jarang kita jumpai naskah-naskah yang tidak lengkap, se¬ 
dangkan perbedaan dalam susunan kata lebih jarang lagi. 

Pada umumnya teks naskah-naskah kita demikian seragam se¬ 
hingga mengherankan. Jarang terjadi bila satu naskah menyajikan 
satu ^ atau lebih banyak bait yang tidak terdapat dalam naskah- 
naskah lain dan ini biasanya berkaitan dengan bagian-bagian yang 
demikian kecil, sehingga sukar diputuskan, apakah di sini kita 
sungguh berhadapan dengan sebuah interpolasi ataukah dengan 
sebuah kesalahan yang dibuat oleh penyalin, yang melewati 
bagian yang otentik itu semata-mata karena ia kurang teliti. 
Andaikata persoalan interpolasi hanya menyangkut bagian pen¬ 
dek-pendek serta secara relatif tidak begitu penting, maka hampir 
tidak dapat dinamakan masalah. Masalah yang kami maksud tidak 
menyangkut perbedaan-perbedaan antara berbagai naskah, melain¬ 
kan teks sendiri yang secara seragam terdapat dalam semua naskah. 
Masalah ini berakar pada permulaan penelitian ilmiah terhadap sas¬ 
tra Jawa Kuno, ketika kakawin-kakawin untuk pertama kalinya 
diteliti secara ilmiah. 

Pada tahun 1873 H.J. Kern menerbitkan satu pupuh Bharata- 
yuddha, menganalisanya baris demi baris dan menyajikan suatu 
terjemahan, lengkap dengan catatan-catatan. Dalam kata pengantar 
bagi telaah ini ia menyebut sebagai satu dari kedua alasan yang 
mendorongnya untuk memilih fragmen yang khusus ini, ialah kare¬ 
na "mengandung suatu bagian besar yang diinterpolasikan” lalu 
menambah: "Karena tak dapat disangsikan bahwa terdapat suatu 
sisipan, saya berpikir, bahwa ini suatu contoh yang instruktif 
mengenai cara orang Jawa menangani teks-teks kuno.” 15 dari 
jumlah 43 bait lalu dicap sebagai suatu interpolasi lalu dengan hor- 
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mat dikesampingkan dari analisanya dan bahkan juga tidak diter¬ 
jemahkan. Dalam catatan-catatan ia menambahkan: "Sepintas 
kilas interpolasi ini dikerjakan dengan cukup pandai, tetapi bila¬ 
mana diselidiki dengan tepat terbuktilah kelalaian yang tak terba- 
yangkan. . . Bahasa yang dipakai dalam sisipan itu adalah bahasa 
Kawi tiruan dari abad-abad kemudian. . . Pada umumnya dapat 
ditegaskan, bahwa semua bagian dalam syair ini yang melukiskan 
adegan-adegan asmara, kesedihan mengenai keberangkatan seorang 
kekasih dan sebagainya, tidak otentik.” 63 

”Mahaguru penelitian Jawa Kuno” 64 ini ada banyak muridnya, 
dan seperti sering terjadi, mereka melangkah lebih jauh daripada 
gurunya. Gunning yang menerbitkan seluruh teks Bharatayuddha, 
menempatkan 12% dari teks itu antara tanda kurung; Poerbatja- 
raka dalam terjemahannya mengenai syair yang sama (yang diker¬ 
jakan bersama C. Hooykaas) mengatakan, bahwa 20% tidak 
otentik. 65 

H. Kern sendiri, dalam edisinya mengenai Ramayapa, mencap 
4% sebagai bagian yang dapat disangsikan otentisitasnya; H. Juyn- 
boll mengesampingkan 6% dari terjemahannya dan menurut per¬ 
kiraan Poerbatjaraka 8% dari seluruh teks merupakan suatu inter¬ 
polasi. Sarjana terakhir inilah yang dalam hal ini tidak terganggu 
oleh pengekangan. Dalam terjemahannya mengenai Arjunawiwaha 
dan Smaradahana seperlima dari seluruh teks dihapuskan. Dalam 
kata pengantarnya ia mengutarakan alasan-alasannya mengapa 
bagian-bagian pokok dari teks itu ditolaknya serta norma-norma 
yang mempengaruhi penilaiannya. Sejauh ini menyangkut bahasa, 
maka yang dianggapnya sebagai ciri pokok mengenai ketidak- 
asliannya ialah sering dijumpainya bentuk-bentuk ulangan, kemba¬ 
linya kombinasi kata-kata tertentu dan ungkapan-ungkapan yang 
usang, dan pada umumnya pilihan kata dan ungkapan, ”yang men¬ 
jadikan fragmen-fragmen itu pada umumnya kabur, sukar dime¬ 
ngerti, paling untung bila separuhnya dapat dimengerti, dan ini 
sebagai hasil suatu penalaran yang sangat kabur dan sukar diikuti, 
serta sering dipakainya kata-kata, yang menurut hemat saya, tak 
ada artinya.” 66 Setiap usaha untuk menerjemahkannya merupakan 
"suatu tugas yang tak ada ujungnya, kecuali bila kita merasa puas 
dengan menerka-nerka saja serta berkhayal.” 67 Dan mengenai isi¬ 
nya, kenyataan bahwa, sebuah fragmen mengandung adegan-adegan 
asmara (P. memakai istilah "porno”) sudah merupakan cukup bukti, 
bahwa suatu bagian disisipkan. 68 "Dengan dibantu norma-nortna 
ini,” demikian dicatatnya dengan cukup optimis, "semua bagian 
yang tidak otentik dalam setiap syair Jawa Kuno dengan mudah 
dapat dikenal.” 69 
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Kita hanya perlu membaca terjemahan-terjemahan dari tangan 
Poerbatjaraka untuk menyadari, betapa radikal pembedahan- 
pembedahannya. Penderita memang tidak mati ketika dioperasi, 
namun ia keluar dari kamar bedah dalam keadaan cacat berat. 
Bahkan sang ahli bedah sendiri mengakui, bahwa hasilnya bukan¬ 
lah bentuk asli seperti ia diciptakan oleh penciptanya, namun ia 
merasa kurang berbakat dalam hal pembedahan plastik untuk 
mengusahakan suatu pemugaran. ”Dengan sengaja kami membe¬ 
dakan antara interpolasi dan pengrusakan. Bila terjadi interpolasi, 
maka pada suatu tahap di kemudian hari disisipkan sesuatu, se¬ 
hingga dalam suatu terjemahan sisipan itu dapat dikesampingkan, 
tanpa merugikan jalan cerita. Bila terjadi pengrusakan, maka 
sebagian dari karya asli dirusakkan oleh seseorang di kemudian 
hari, lalu disusun kembali dan dicampurkan dengan kata-kata dari 
si pengrusak sendiri, ibarat sebuah tembok kuno yang diratakan, 
kemudian dibangun kembali dengan batu-batu baru tercampur 
batu lama. Mudah dimengerti bahwa setiap usaha untuk menelu¬ 
suri kembali hubungan asli antara batu-batu lama merupakan suatu 
tugas yang berat. Sekalipun demikian, kami telah mengumpulkan 
sobekan dan coretan yang memberikan indikasi sekedar mengenai 
jalan cerita, lalu menerjemahkannya.” 70 

Berhubung semua naskah, bukan saja yang berasal dari Bali, 
tetapi juga yang berasal dari Jawa, mengandung interpolasi-inter¬ 
polasi yang sama dan yang semuanya bebas dari bekas-bekas yang 
mungkin menunjukkan bahwa naskah itu berasal dari Bali, lagi 
pula memperlihatkan suatu kemahiran cermat mengenai metrum- 
metrum India, maka Poerbatjaraka terpaksa menyimpulkan, 
bahwa semua manipulasi yang dilukiskannya, terjadi sebelum 
akhir jaman Majapahit. Semenjak tahun 1926 ia cenderung pada 
pendapat, bahwa itu semua dilakukan oleh orang yang sama. 71 
Ketika pada tahun 1951 untuk terakhir kalinya ia membahas per¬ 
soalan ini lagi, ia mengusulkan Nirartha sebagai pembuat inter¬ 
polasi-interpolasi itu; ia mendasarkan pendapat itu pada beberapa 
sajak pendek dari jaman Majapahit yang konon kabarnya berasal 
dari pengarang tersebut. 72 

Bila teori ini mau kita teruskan pada kesimpulan yang logis, 
maka ini berarti, bahwa semua kakawin dari periode Jawa itu 
yang diturunkan kepada kita, memperoleh bentuknya yang seka¬ 
rang dari tangan satu orang itu, termasuk kakawin-kakawin yang 
ditulis beberapa abad sebelumnya, seperti Arjunawiwaha. Tak ada 
satu karya atau naskah yang luput dari perhatian si Nirartha itu; 
dan andaikata ada karya-karya yang luput, itu justru karya-karya 
yang kemudian dianggap tidak pantas untuk disalin lagi lalu le- 
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nyap tanpa bekas. Tak ada bukti bahwa Poerbatjaraka mengecuali- 
kan Ramayana, biarpun tak dapat dibayangkan, bahwa pernyata¬ 
annya yang demikian radikal itu juga dimaksudkan meliputi ka¬ 
kawin itu juga. Bagian-bagian yang menurut teori Poerbatjaraka 
itu meliputi 8% dari seluruh kakawin, demikian berbeda, baik me¬ 
nurut gaya maupun mengenai sifatnya, dari kakawin-kakawin lain¬ 
nya, maka dari itu demikian serasi dengan sisa syair itu, sehingga 
sebuah tour de force macam itu pasti mengatasi kemampuan 
Nirartha, si interpolator yang unggul tersebut. 

Tidak mengherankan, bahwa teori-teori mengenai interpolasi 
seperti diuraikan di atas tadi, pada umumnya tidak disetujui oleh 
kebanyakan sarjana-sarjana Jawa Kuno. Tanpa mengecualikan 
kemungkinan terjadinya tambahan-tambahan di kemudian hari 
dalam naskah-naskah, namun para pengritik teks telah melepas¬ 
kan rasa percaya diri seperti diungkapkan Kern yang dalam hal ini 
merupakan anak jamannya — beserta murid-muridnya mengenai 
umur relatif sebuah fragmen, atau mengenai tabunya tema-tema 
tertentu pada suatu waktu tertentu. Dalam Ramayana terdapat 
sebuah adegan erotis yang ditolak oleh Kern sesuai dengan pra¬ 
sangkanya terhadap jenis sastra itu, tetapi yang kemudian terbuk¬ 
ti, bersama dengan seluruh pupuh yang memuatnya, merupakan 
bagian dari syair Sanskerta yang telah menjadi contoh bagi penga¬ 
rang Jawa Kuno untuk bagian ini dalam karyanya. 73 Dalam kasus 
ini kita untung luar biasa memiliki sebuah teks lain yang dapat 
kita pakai sebagai bahan ceking bagi keaslian bagian itu yang di¬ 
sangsikan; tetapi kita tidak perlu menunggu sampai ada bukti-buk¬ 
ti serupa, sebelum mengembalikan fragmen-fragmen itu kepada 
pemiliknya yang sah. Bila seorang sarjana menyangsikan otentitas 
sebuah fragmen, ia sendiri harus membuktikan, bahwa ada alasan 
untuk merasa ragu-ragu. Pada tahap pengetahuan kita sekarang 
mengenai bahasa dan sastra Jawa Kuno, kasus-kasus yang menam¬ 
pilkan bukti-bukti yang meyakinkan merupakan perkecualian, 
bukan norma umum. 

CATATAN: 

* van Stein Callenfels 1934. 

2 Damais 1952: 24; 1955: 189. 

3 Krom 1931: 123. 

^Coedds 1930; de Casparis 1950; 1956. 

5 Groeneveld 1876; Krom 1931: 26-30; Zoetmulder 1965a: 233. 

® Takakusu 1896. 
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^ Chavannes 1894. 
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9 Krom 1931: 83. 

10 Krom 1931: 108. 

11 Krom 1931: 107. 

12 Krom 1931: 109; Zoetmulder 1965a: 234. 

13 Gonda 1952: 115. 

14 Gonda 1952: 115: ”Dalam kamus-kamus Melayu yang juga menyebut 
kata-kata yang dipinjam dari suatu bahasa lain, kita jumpai lebih daripada 
750 unsur Sanskerta.” Pengarang tidak menunjukkan imbangan antara 
unsur-unsur Sanskerta dan asli. 

15 Bosch 1946. 

16 Lihat Gonda 1952: panay dalam Ramayana dari Tamil (halaman 28); 
beberapa prakritisma seperti patrZm (halaman 90), cawefli (halaman 
93 ),pandya (halaman 97). 

17 Satu-satunya perkecualian ialah diphtong au yang selalu diganti oleh o. 

18 Gonda 1952. 

19 Gonda 1952: 203. 

20 Gonda 1952: 354. 

21 Gonda 1952: 52. 

22 Coedes 1921: 180. 

28 Coedes 1921: 181. 

2 ^ Berg 1953. 

25 Buchari 1968. 

26 Berg 1927: 121 dan seterusnya. 

“ 7 Brandes 1896; 1920. 

28 Krom 1931: 456;Schrieke 1955: 67. 

29 Sebuah kasus yang serupa kita jumpai dalam istilah bahasa kawi yang sejak 
von Humboldt umum dipakai guna menunjukkan bahasa Jawa Kuno pada 
umumnya; para perintis penelitian Jawa Kuno seperti H.N. van der Tuuk 
dan H. Kern tidak berkeberatan terhadap pemakaian istilah tersebut. Ber¬ 
hubung kata kawi berarti penyair, maka nama ini dapat dipakai bagi se¬ 
tiap bahasa puitis, entah Jawa Kuno atau tidak. Sebetulnya istilah ini ma¬ 
sih dipakai dalam bahasa Jawa sekarang ini dalam arti ”bahasa, kata-kata 
dan ungkapan puitis pada umumnya”, tanpa konotasi apa pun dengan asal- 
usulnya dalam bahasa Jawa Kuno. 

89 Lihat halaman 170. 

31 Schrieke 1916: IX; Drewes 1969: 1. 

32 Lihat Lampiran I. 

33 van Stein Callenfels 1925: 154. 
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35 Damais 1955: 369. 

36 Brandes 1899. 

87 

Brandes 1899;LV. 

38 Brandes 1899: LV. 

39 Kern 1900: I. 

40 

Kita dapat memperoleh suatu kesan mengenai lontar-lontar yang disimpan 
dalam perpustakaan Kirtya bila membaca daftar-daftar yang diterbitkan 
dalam Mededelingan van de Kirtya Liefrinck — van der Tuuk , khususnya 
nomor 4 (1935) dan 5 (1937). Disebut judul teks, jumlah halaman {lam¬ 
piran) maupun jenis sastra yang termuat dalam teks itu. Mengenai koleksi 
di kota Leiden, lihat: Vreede 1892; Juynboll 1907; 1911; khususnya Pi- 
geaud 1967-1970. Mengenai koleksi Jakarta: Poerbatjaraka 1933. Sebuah 
tinjauan mengenai katalog-katalog dan daftar-daftar naskah-naskah Indo¬ 
nesia yang juga meliputi koleksi-koleksi yang tidak demikian penting dibe¬ 
rikan oleh Poerbatjaraka, Voorhoeve dan Hooykaas 1950. 

^ Lihat halaman 440. 

42 

Sebuah contoh mengenai penalaran yang serupa, yang menurut pendapat 
saya tidak meyakinkan, terdapat dalam Berg, 1951. Pengarang mengemu¬ 
kakan teori, bahwa dokumen historis yang dibaca Prapanca merupakan 
suatu bentuk lebih muda daripada Pararaton y karena Pararaton merupa¬ 
kan satu-satunya karya jenis itu yang kita kenal. 

43 

° Lihat halaman 512—513. 

44 

Lihat halaman 434. 
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Lihat halaman 482. 

46 

Lihat halaman 440. 

47 

Lihat halaman 477. 

48 

Lihat halaman 410. 

49 

Lihat halaman 483. 

50 Lihat halaman 162 dan halaman 426. 

Lihat halaman 185. 

32 Goris 1926; Crucq 1928; Hooykaas 1964, 1966, 1971. 

33 Lihat halaman 121. 

54 1 Wajan Bhadra 1937. 

55 

Beberapa alasan saya kutip di sini. ”Kata mangke atau mangko yang sering 
muncul pada akhir baris pertama, ketiga dan kelima . . .menjadikan syair itu 
agak kaku dan kurang luwes. Selain itu, bila kita meninjau jumlah besar 
varian, kita terkesan, bahwa di sana terdapat banyak varian . ... yang tak 
mungkin dapat disebabkan oleh kesalahan para juru salin; asal mula dise¬ 
babkan karena (syair-syair itu) diteruskan secara lisan. Dugaan ini juga 
memberikan suatu keterangan yang masuk akal, mengapa dua bait diper¬ 
pendek menjadi satu dengan memperpadukan baris-baris dari kedua bait 
itu. Demikian juga mengapa muncul deretan bait-bait baru sebagai peng- 
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ganti bait-bait lama yang jelas dilupakan atau yang hilang. Selain itu ke- 
simpangsiuran dalam bagian syair yang melukiskan pertandingan antara 
Kelanjaya dan Bima. Semua pertimbangan ini memberikan cukup banyak 
alasan bagi kesimpulan, bahwa Sudamala tidak tergolong karya-karya 
sastra yang diperuntukkan kalangan-kalangan tinggi; karya-karya itu, 
biarpun ditembangkan secara lisan, namun diteruskan dari satu angkatan 
kepada angkatan berikut dalam bentuk tertulis. Sudamala merupakan 
suatu syair populer yang semula jarang dicatat secara tertulis dan dihi¬ 
dupkan lewat penerusan lisan.” (van Stein Callenfels 1925: 156). 

55a Dalam Kern. V.G. IX, ditranskripsikan dengan huruf-huruf Latin. 

66 Sebuah contoh yang menggelikan oleh Gonda dalam edisi Bhismaparwa 
yang disunting dengan amat baik. Pada halaman 105 ia membaca:”bahulya 
katamana takut sanak Anila matra” (saudara Anila sama sekali tak dapat 
ditakutkan). Dengan heran pembaca budiman mungkin bertanya, bagai¬ 
mana "saudara Anila” itu, salah seorang kera dan tokoh dari Ramayana, 
tiba-tiba muncul dalam hiruk pikuk pertempuran dalam Bharatayuddha, 
sampai kita menyadari, bahwa dengan membaca sa-nakha-nila-matra 
"saudara Anila” lenyap dan yang tinggal "tidak lebih daripada kotoran 
hitam di bawah kuku”. 

6 7 Bila kita mengikuti metoda yang men-Sanskrit-kan, maka dapat timbul 
perbedaan pendapat, bagaimana mentransliterasikan secara tepat kata-kata 
tertentu, akibat ketidakpastian apakah kata-kata itu harus dipandang se¬ 
bagai kata-kata yang berasal dari bahasa Sanskerta atau yang asli Jawa. 
Berg misalnya selalu menulis bhaya , tidak hanya bila dapat dipastikan 
bahwa yang dimaksudkan kata Sanskerta bhaya , melainkan juga, bila ada 
alasan kuat yang mendukung kata Jawa asli baya. 

58 Misalnya ejaan Melayu dan Jawa Kuno usir di samping Jawa Kuno usi; 
Melayu ekor di samping Jawa Kuno ikUt\ Melayu dengar di samping Jawa 
Kuno r%ngb ; Jawa Kuno gyang di samping Jawa Kuno gya; Jawa Modern 
%mut di samping Jawa Kuno h%mu; Jawa Modern 212d di samping Jawa 
Kuno h2lo\ Jawa Kuno iguh di samping Jawa Kuno igU; Jawa Kuno s%lat 
di samping Jawa Kuno s%la. 

69 Sekedar misal: Juynboll, ketika menyunting parwa-parwa, biasanya men¬ 
transliterasikan arealis daripada bentuk aken sebagai -akna (misalnya 
murungakna , macaritakna). Bila kita memeriksa kakawin-kakawin maka 
jelaslah, bahwa bentuk ini selalu diucapkan sebagai -ak%na, sehingga trans¬ 
literasi ini hendaklah diutamakan, pun pula dalam teks-teks prosa. 

60 Sebagai misal: bila Nagarakrtagama 60.2 (satu-satunya naskah yang kita 
miliki!) dicoba sebagai arepwan, maka timbullah sebuah persoalan. Pigeaud 
rriengusulkan arepwat karena dalam JM kita jumpai kata repot. Tetapi sela¬ 
ma dalam teks-teks lain kita tidak menemukan kata repwat, maka tafsiran 
ini dapat dipersoalkan. 

6* van Groningen 1963: 47. 

6^ Lihat halaman 493. 

63 Kern 1873: 64. 

64 Poerbatjaraka 1926b: 181. 

66 Sebuah laporan terperinci mengenai persoalan ini diberi oleh Hooykaas 
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1955. Di sana kita dapati suatu daftar lengkap mengenai seluruh kepusta¬ 
kaan yang relevan. Semua perhitungan mengenai presentase teks-teks yang 
dianggap sisipan diambil dari telaah itu. 

66 Poerbatjaraka 1931: viii. 

67 Poerbatjaraka 1926b: 185. 

6** Poerbatjaraka 1932: 199. 

6^ Poerbatjaraka 1926b: 186. 

76 Poerbatjaraka 1926b: 184. 

7* Poerbatjaraka 1926b: 185. 

72 Poerbatjaraka 1951: 204. 

73 

Lihat halaman 290. 
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II 

SASTRA PARWA 


Bila kita mulai membicarakan sastra kakawin, yang dalam sastra 
Jawa Kuno pada umumnya menduduki tempat yang unggul, 
maka akan menjadi jelaslah, betapa besar pengaruh sastra India. 
Menentukan besar kecilnya pengaruh itu merupakan bagian, 
dan bukanlah bagian yang paling mudah, dari tugas seseorang yang 
mencoba memberikan sekedar pengertian mengenai sifat-sifat 
khas yang melekat pada sastra Jawa Kuno. Khususnya mengenai 
persoalan apakah penyair Jawa Kuno itu langsung berhubungan 
dengan sastra Sanskerta dan apakah ia memakai beberapa karya 
Sanskerta sebagai contoh, sukar sekali dijawab secara memuaskan. 

Namun sekurang-kurangnya bagi satu kelompok karya sastra 
pengaruh Sanskerta tak dapat diragu-ragukan sedikit pun. Yang 
saya maksudkan ialah sastra parwa. Parwa-parwa merupakan prosa 
yang diadaptasi dari bagian epos-epos dalam bahasa Sanskerta 
dan menunjukkan ketergantungannya dengan kutipan-kutipan dari 
karya asli dalam bahasa Sanskerta; kutipan-kutipan tersebut terse¬ 
bar di seluruh teks parwa itu. Di bawah ini disajikan suatu pemba¬ 
hasan singkat mengenai karya-karya Jawa Kuno yang termasuk 
sastra parwa. 

1. ADIPARWA 1 

Karya ini merupakan suatu ulasan dalam bentuk prosa mengenai 
kitab pertama dari syair Mahabharata, dan seperti prototipenya, 
dapat dipandang terdiri atas dua bagian tersendiri. Bagian pertama 
menyajikan kerangka guna menembangkan epos Bharata, ialah 
cerita mengenai korban yang atas perintah raja Janamejaya diper¬ 
sembahkan sebagai suatu sarana magis guna memusnahkan para 
naga (6—60). 2 Bagian kedua berisi silsilah para Pandawa dan Ko- 
rawa, kelahiran dan masa muda mereka sampai pernikahan Arjuna 
dengan Subhadra- (60—214). Bagian pertama menyajikan juga se¬ 
jumlah legenda yang dalam sastra di kemudian hari menjadi sangat 
populer, maka dari itu pantaslah juga dimasukkan ke dalam pene¬ 
litian ini. 
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Alkisah, raja Janamejaya,putera Pariksit, cucu Abhimanyu dan 
buyut Arjuna, memberi perintah kepada para pendeta istana untuk 
mempersiapkan upacara persembahan korban yang meriah, yang 
akan dipimpin oleh Uttangka, seorang brahmin. Brahmin ini per¬ 
nah dirampas sepasang subangnya oleh raja para naga, Taksaka; 
biarpun ia berhasil menemukannya kembali, namun ia tetap me¬ 
nyimpan rasa dendam terhadap naga itu. Itulah sebabnya ia men¬ 
jelaskan kepada raja, bahwa selaku seorang ksatriya raja berkewa¬ 
jiban membalas kematian ayahnya, Pariksit, yang tewas akibat 
gigitan naga yang sama itu, si Taksaka. Upacara magis yang me¬ 
nyertai korban agung itu, ditujukan kepada semua naga dan akan 
membunuh Taksaka dan semua jenis naga (8—17). Atas pertanya¬ 
an, Uttangka menceritakan peristiwa raja Pariksit yang sewaktu 
berburu di hutan berjumpa dengan seorang brahmin yang sedang 
bertapa-brata. Karena raja tidak menerima jawaban dari brahmin 
itu yang telah berkaul untuk tidak berbicara, maka meluaplah 
amarah sang raja yang melilitkan seekor ular yang telah mati di 
sekeliling leher sang tapa. Tetapi oleh anak brahmin itu raja 
Pariksit . dikutuk: dalam waktu tujuh hari ia akan mati karena 
digigit oleh Taksaka raja para ular itu. Raja yang telah maklum 
akan bahaya yang akan menimpanya, menolak untuk mengusa¬ 
hakan suatu kutukan balasan, tetapi mengambil segala tindakan 
untuk menangkis bahaya,itu. Namun Taksaka menyamar sebagai 
seekor ulat dalam buah jambu yang dihidangkan kepada raja, 
lalu melukai raja dengan gigitan mautnya (48—53). 

Riwayat para naga yang mendahului peristiwa tadi, dibahas 
dengan panjang lebar. Mereka diturunkan oleh Kadru, salah se¬ 
orang di antara 29 isteri Kasyapa, seorang bijak, sedangkan Wina- 
ta, seorang isteri lain, melahirkan burung Garuda. Antara kedua 
isteri itu timbul perselisihan mengenai warna kuda Uccaihsrawa, 
yang muncul bersama air amrta ketika samudera purba diaduk. 
Masing-masing wanita dengan gigih mempertahankan pendapat¬ 
nya, dan akhirnya mereka mengadakan suatu pertaruhan: yang 
terbukti kalah akan menjadi hamba yang lain. Oleh anak-anak¬ 
nya, para naga itu, Kadru diberitahu bahwa ia salah, tetapi ia 
mengajak mereka untuk mengubah warna Uccaihsrawa dengan bisa 
mereka dan dengan cara yang licik itu ia memenangkan pertaruh¬ 
an. Winata yang telah dijadikan seorang hamba, memerintahkan 
Garuda, anaknya, untuk menengok naga-naga yang licik itu 
(31—37). Ia diberitahu, bahwa ia dapat membebaskan ibunya 
bila ia mengusahakan bagi para naga air amrta itu yang kini dimi¬ 
liki para dewa. Di bawah pimpinan Batara Indra, para dewa 
dengan sia-sia berusaha melindungi harta karun itu, tetapi Garuda 
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ternyata lebih kuat dan dapat merebut air amrta itu. Namun ia 
mengijinkan Wisnu meminta sesuatu daripadanya dan alhasil 
ia menjadi kendaraan dewa Wisnu. Air amrta yang telah diberi¬ 
kan kepada para naga sebagai tebusan, direbut kembali oleh para 
dewa dengan sebuah akal (37—45). 

Dalam pada itu para naga menjadi sadar akan bahaya yang me¬ 
nimpa mereka dari pihak raja Janamejaya lewat upacara korban¬ 
nya; mereka mohon bantuan kepada Brahma yang memberitahu¬ 
kan kepada mereka, bahwa mereka akan diselamatkan_ oleh se¬ 
orang brahmin yang bernama Astika (46—48). Adapun Astika itu 
anak seorang brahmin yang bernama Jaratkaru, sedangkan ibunya 
seekor ular, anak raja para ular Basuki (23-29). Ketika upacara 
korban itu dimulai, datanglah para naga dan ular dari semua pen¬ 
juru; mereka tidak mampu bertahan terhadap kesaktian mantra- 
mantra dan jatuh ke dalam api korban. Ketika itulah Astika mun¬ 
cul dan berhasil membujuk hati sang raja dengan rayuan-rayuan- 
nya, sehingga ia diperbolehkan mengucapkan suatu permohonan. 
Mau tidak mau raja terpaksa mengabulkan permohonan sang brah¬ 
min dan mengakhiri upacara korban, biarpun belum selesai. Ini 
terjadi tepat ketika Taksaka sudah tertarik oleh kesaktian mantra- 
mantra itu dan melayang-layang di atas api, tidak lebih jauh dari 
sebatang tombak jaraknya (54—58). 

Sementara upacara korban naga itu dilaksanakan, cerita Maha- 
bharata yang digubah oleh pendeta Byasa, didendangkan oleh 
muridnya Waisampayana. Awal cerita ini diuraikan dalam bagian 
kedua Adiparwa. Cerita itu diawali dengan kisah beberapa leluhur 
Pandawa dan Korawa: kelahiran Byasa atau (Krsna) Dwaipayana 
(”yang dilahirkan di sebuah pulau”), anak seorang brahmin yang 
bernama Parasara dan Durgandhini (60-63); kisah mengenai Sa- 
kuntala dan anaknya Bharata (65-72); kelahiran Dewabrata, anak 
raja Santanu dan dewi Gangga, yang bersumpah untuk tidak kawin 
(sumpah ini menimbulkan ketakutan pada setiap ksatriya, sehingga 
ia juga disebut Bhisma) agar ayahnya dapat menikahi Gandhawati 
(nama lain buat Durgandhini); sebagai syarat isteri ini menuntut 
agar keturunannya dapat menjadi ahli waris kerajaannya (88—97). 
Dewabrata (Bhisma) berhasil memenangkan suatu lomba mema¬ 
nah dan memperoleh ketiga puteri raja Kasi, yaitu Amba, Ambika 
dan Ambilika. Dengan sia-sia Amba membujuk Dewabrata untuk 
mempersuntingnya, biarpun ia telah bersumpah; tanpa disengaja ia 
terluka oleh panah Dewabrata dan ia meninggal setelah meramal¬ 
kan, bahwa ia akan menjelma kembali dan akan membunuhnya 
juga (98—102). Kedua adiknya diperisteri oleh kedua anak laki- 
laki Santanu, Citranggada dan Citrawirya. Sesudah kedua pangeran 
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itu meninggal tanpa keturunan, maka Byasa, sang bijak itu, mem¬ 
peroleh seorang putera dari Ambika yang diberi nama Dhrtarastra, 
tetapi ia dilahirkan buta; dari Ambilika seorang putera lain yang 
bernama Pandu, dan akhirnya dari seorang hamba putera ketiga, 
Widura (103-107). 

Dhrtarastra mengawini Gandhari yang melahirkannya seratus 
anak laki-laki (yang sulung dinamakan Duryodhana) dan satu 
orang puteri; mereka biasanya dikenal dengan nama para Korawa 
(keturunan dari Kuru). Pandu menikahi Kunti dan Madri. Yang 
pertama memiliki sebuah mantra yang memungkinkannya me¬ 
manggil setiap dewa yang disukainya untuk memperoleh seorang 
anak laki-laki dari dewa itu. Dengan jalan ini ia memperoleh se¬ 
orang anak laki-laki dari dewa Suirya, yaitu Karna, yang ditempat¬ 
kannya dalam sebuah keranjang dekat sungai sebelum ia kawin 
dengan Pandu. Karna ditemukan dan diangkat sebagai anak oleh 
Adhirata, seorang sais dan isterinya Radhi. Pandu tertimpa kema¬ 
rahan seorang brahmin yang mengutuknya: ia akan mati setelah 
mengadakan persetubuhan.Tetapi dengan dibantu oleh mantranya, 
Kunti melahirkan tiga putera baginya, yaitu Yudhistira dari dewa 
Dharma, Bhima atau Wrkodara dari dewa angin Bayu dan Arjuna 
dari Indra. Madri pernah diperbolehkan memakai mantra itu dan 
memanggil kedua Aswin, sehingga ia melahirkan sepasang anak 
kembar, Nakula dan Sahadewa. Tak lama kemudian Pandu, me¬ 
ninggal, karena tidak mengindahkan kutukan itu (109—124). 

Anak-anak Dhrtarastra, ( yaitu para Korawa beserta saudara 
sepupu mereka, para Pandawa, diasuh bersama-sama di kraton 
Hastina (Gajahwaya), tempat kediaman sang raja buta, oleh 
Bhisma dan Drona. Antara kedua kelompok itu terdapat persaing¬ 
an dan bahkan dari pihak Korawa permusuhan. Pendidikan mereka 
dalam mempergunakan senjata-senjata dibulatkan dengan suatu 
pertandingan; Karna pun hadir dan ambil bagian. Para Pandawa 
tidak mengakui hak seorang anak sais untuk ambil bagian dalam 
suatu pertandingan, tetapi di tempat itu juga Karna diangkat oleh 
Duryodhana sebagai raja Angga (126—135). Para Korawa tak hen¬ 
ti-hentinya mencoba merebut nyawa para Pandawa tetapi gagal 
mencapai tujuannya, ketika para Pandawa lolos dari sebuah rumah 
di pedalaman sebelum itu dibakar. Dalam pengembaraan Bhima 
membunuh seorang raksasa yang bernama Hidimba dan mengawini 
adiknya Hidimbi yang melahirkan seorang putera, ialah Gatot- 
kaca. Negara Ekacakra tempat para Pandawa mencari perlindung¬ 
an, menderita karena dikuasai oleh seorang raksasa yang bernama 
Baka; Bhima berhasil menewaskannya juga (136—151). Dengan 
menyamar sebagai sejumlah brahmin, para Pandawa turut dalam 
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sebuah swayambara (pertandingan untuk merebut seorang puteri 
raja) yang diadakan oleh raja Drupada; Arjuna berhasil merebut 
puteri raja Drupada, Dropadi, yang kemudian menjadi isteri ke¬ 
lima bersaudara itu (151—187). 

Biarpun ditentang oleh Duryodhana yang terdorong oleh rasa 
bencinya ingin membinasakan para Pandawa sebelum mereka 
menjadi kuat, raja Dhrtarastra memanggil mereka kembali dan 
memberikan kepada Yudhistira kekuasaan terhadap separuh ke- 
rajaannya dengan mengangkatnya sebagai raja di Indraprastha. 
Antara kelima saudara itu dengan tidak disengaja terjadi perseli¬ 
sihan mengenai giliran mereka untuk menemani DropadT waktu 
malam. Arjuna memilih mengembara sampai dua belas tahun; 
dalam kurun waktu itu ia berhasil merebut S.ubhadra, adik Bala- 
dewa dan Krsna, dalam sebuah swayambara yang diselenggarakan 
baginya. Dari Subhadra Arjuna memperoleh seorang anak laki- 
laki, Abhimanyu. Masing-masing Papdawa mempunyai keturunan 
laki-laki dari Dropadi (188—205). Adiparwa ditamatkan dengan 
cerita mengenai api di hutan Khandawa; Krsna dan Arjuna mem¬ 
bantu dewa Agni dalam tugas pemusnahannya (205—214). 

2. WIRATAPARWA 3 

Kitab ini, bagian keempat dalam epos Mahabharata, membahas 
kehidupan para Pandawa di kraton raja Wirata. Karena kalah 
dalam perjudian dengan para Korawa, Yudhistira, beserta saudara- 
saudaranya dan Dropadi terpaksa mengembara dan hidup di te¬ 
ngah-tengah hutan selama dua belas tahun, lalu selama satu tahun 
lagi hidup di lain tempat dengan menyamar. Wanaparwa yang men¬ 
ceritakan tentang kehidupan mereka di hutan, sejauh pengetahuan 
kita, tidak terdapat dalam versi Jawa Kuno. Wirataparwa diawali 
dengan suatu diskusi, bagaimana para Pandawa akan menjalani 
periode kedua itu. 

Mereka memutuskan menawarkan jasa mereka kepada Matsya- 
pati, raja Wirata, tetapi dengan memakai nama samaran. Yudhis¬ 
tira akan menyamar sebagai seorang guru brahmin dengan mema¬ 
kai nama Kangka yang pandai main caturangga; Bhlma akan mena¬ 
warkan jasanya sebagai seorang juru masak dan ahli gulat, dengan 
memakai nama Ballawa; Arjuna yang memakai nama Wrhannala, 
akan menyamar sebagai seorang sida-sida yang akan mengajarkan 
seni musik dan tari kepada para puteri di keputrian; Nakula de¬ 
ngan memakai nama Granthika, akan bertindak sebagai pengemudi 
kereta yang pandai memelihara kuda; Sahadewa yang bernama 
Tantipala, akan menjadi seorang gembala. Dan akhirnya Dropadi 
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akan bernama SerandhrT dan akan berusaha supaya diterima oleh 
ratu Sudesna sebagai pelayan pribadinya. Brahmin Dhomya yang 
menemani mereka selama tinggal di hutan, memberikan berkat 
serta instruksinya yang terakhir, kemudian mereka berangkat 
menuju Wirata. Sebelum mereka sampai ke pinggir kota, mereka 
menyembunyikan senjata-senjata mereka dalam sebatang pohon 
(9_16). Di kraton Wirata semuanya berjalan menurut rencana dan 
sepuluh bulan lewat tanpa identitas mereka diketahui. Kemudian 
Klcaka, menteri sang raja, terbakar nafsu asmara terhadap Dropadi 
dan dengan dibantu oleh ratu, berusaha membujuk Dropadi, 
agar diam-diam mau berjumpa dengannya waktu malam. Dengan 
sia-sia Dropadi menerangkan, bahwa ia mempunyai lima gandhar- 
wa (makhluk-makhluk surgawi} sebagai suami dan bahwa mereka 
akan membela kehormatannya. Kicaka tak mau mundur. Setia 
kepada kewajibannya Dropadi minta bantuan kepada Bhima dan 
mereka membuat suatu rencana untuk menghalangi maksud jahat 
Klcaka. Bhima bersembunyi di kamar Dropadi. Ketika tengah 
malam sang menteri muncul dan mengharapkan agar berjumpa 
dengan sasaran nafsunya, ia berhadapan dengan _Bhima. Dalam 
perkelahian yang menyusul Bhima membunuh Kicaka dan juga 
keluarganya, karena mereka menghendaki agar Dropadi mengikuti 
Klcaka ke dalam liang kubur. Oleh raja Dropadi diperintahkan 
meninggalkan kraton, tetapi ia berhasil menunda keberangkatan¬ 
nya sampai tiga belas hari (16—41). 

Dalam pada itu para Korawa dengan sia-sia mencari tempat 
persembunyian para Pandawa. Mata-mata yang mereka utus 
datang kembali tanpa hasil, namun membawa kabar kematian 
Klcaka. Susarma, raja Trigarta, yang negaranya sejak lama menga¬ 
lami serangan dari kaum perampok yang datang dari Wirata, 
mengusulkan untuk menyerbu negara tetangganya serta merebut 
kawanan hewannya, mumpung pihak musuh sedang lemah. Usul 
ini diterima dan segera dilaksanakan oleh dua gerombolan yang 
berbeda; semua Korawa turut dalam serbuan itu. Gembala-gembala 
yang lolos dari serbuan itu membawa berita tadi ke Wirata; raja 
Wirata terus berangkat dengan tentaranya menghadapi pihak pe¬ 
nyerbu. Dalam pertempuran melawan pasukan Trigarta raja Wira¬ 
ta semula ditangkap, tetapi kemudian dibebaskan oleh para 
Pandawa (41—52). Kabar malang itu juga sampai ke Wirata, di 
mana Uttara, putera sang raja, masih menunggu-nunggu. Ketika 
ia didesak agar segera membantu ayahnya, ia mengatakan, bahwa 
tanpa ragu-ragu seketika itu juga ia akan berangkat dan pasti 
akan mengalahkan para Korawa, andaikata pengemudi kereta 
perangnya tidak baru saja meninggal. Oleh Dropadi ia diberitahu, 
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bahwa Wrhannala (Arjuna), yang sekarang mengepalai bagian 
keputrian, dulu pernah menjadi seorang pengemudi kereta yang 
pandai, lagi pula puteri Uttari, adik Uttara, rela melepaskannya. 
Diiringi gelak tawa para puteri Arjuna menukar pakaiannya selaku 
penjaga keputrian dengan seragam seorang prajurit. Sampai di 
medan pertempuran Uttara sangat ketakutan, sehingga ia melom¬ 
pat dari keretanya dan melarikan diri. Ia dikejar oleh Arjuna yang 
lalu mengungkapkan identitasnya. Uttara terpaksa kembali ke 
medan pertempuran dan menggantikan Arjuna sebagai pengemudi. 
Arjuna lalu mengambil senjata-senjata dari tempat persembunyian¬ 
nya. Dalam pada itu para Korawa makin curiga, bahwa Arjunalah 
yang akan mereka hadapi, lalu mereka bersiap, mengatur barisan¬ 
nya. (52—68). 

Menyusullah serangkaian pertempuran, satu lawan satu. Krpa 
dan Drona (yang dulu menjadi guru Arjuna), Aswatthama (anak 
Drona), Karna, Bhisma dan Duryodhana, mereka semua terpaksa 
mengakui keunggulan Arjuna. Akhirnya, dengan bantuan panah¬ 
nya yang ajaib, Wimohana, Arjuna membius para musuhnya lalu 
melucuti segala perlengkapan mereka untuk dipersembahkan ke¬ 
pada Uttari dan puteri-puteri lainnya di istana, seperti pernah ia 
janjikan ketika ia meninggalkan mereka (69—81). Kemudian ia 
kembali menjadi seorang pengemudi dan pulang ke Wirata ber¬ 
sama Uttara. Arjuna tidak ikut masuk kota, sedangkan Uttara di¬ 
sambut sebagai seorang pahlawan. Menurut keterangannya ia 
dalam pertempuran dibantu oleh seorang pria dari surga, yang ke¬ 
mudian lenyap. Sesudah tiga hari para Pandawa menampakkan 
diri dengan berpakaian lengkap sebagai ksatriya dan terperanjat¬ 
lah raja beserta para hamba. Arjuna menerangkan bagaimana se¬ 
muanya itu terjadi. Sebagai tanda terima kasih raja Matsyapati 
mendesak, agar_ Yudhistira naik tahta, serta Arjuna menerima 
puterinya Uttari. Tetapi kedua-duanya menolak tawaran tersebut. 
Arjuna khawatir, kalau ia menjadi suami Uttari, akan timbul 
desas-desus mengenai waktu ia menjadi kepala keputrian, lalu 
mengusulkan, agar Abhimanyu menggantinya sebagai mempelai. 
Perkawinan antara Abhimanyu dan Uttari lalu dirayakan dengan 
meriah; kawan-kawan para Pandawa, khususnya Krsna dan segenap 
suku Yadawa, turut serta dalam perayaan itu. (82—97). 

3. UDYOGAPARWA 4 

Kedua pihak mempersiapkan diri untuk pertempuran yang menen¬ 
tukan dan mencari-cari sekutu. Baik Duryodhana sebagai utusan 
para Korawa, maupun Arjuna, sebagai utusan para Pandawa, be- 
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rangkat pada waktu yang sama guna menghadap Krsna, tetapi 
menemukannya dalam keadaan tidur. Sesudah bangun ia berjanji 
kepada Duryodhana, yang tiba lebih dahulu, bahwa para Korawa 
akan dibantu oleh pasukan para Narayana, tetapi ia sendiri akan 
mendampingi para Pandawa sebagai pengemudi kereta perang 
Arjuna, namun tidak akan ambil bagian dalam pertempuran. Bala- 
dewa, adik Krsna, tidak akan memihak. Salya, salah seorang 
adik Madrl, dan dengan demikian paman para Pandawa, juga se¬ 
dang dalam perjalanan untuk mendampingi para Pandawa, tetapi 
ia lalu dihadang Duryodhana yang memaksanya mengucapkan 
janji, bahwa ia akan membantu para Korawa. Tetapi Salya berjanji 
juga kepada Yudistira, bahwa andaikata terjadi peperangan antara 
Karna dan Arjuna, ia akan membantu Arjuna, biarpun ia menge¬ 
mudikan kereta perang Karna (1—4b). 

Kemudian kita berhadapan dengan sebuah sisipan panjang, yang 
dinamakan ’lndrawijaya’ (kemenangan Indra). Indra pernah mem¬ 
bunuh seorang brahmin dan dikejar-kejar oleh hati nuraninya 
karena telah melakukan pembunuhan yang demikian jahat itu, 
lalu melarikan diri dari surga. Para dewa mengangkat Nahusa, 
seorang manusia, sebagai raja surga. Karena mabuk kekuasaan ia 
menuntut agar Saci, isterinya Indra, menjadi isterinya. Saci minta 
waktu lalu mencari suaminya. Dengan dibantu oleh dewa-dewa 
lain ia berhasil menemukan_Indra dalam tempat persembunyian¬ 
nya. Atas nasihat Indra, &aci berhasil mendorong Nahusa melaku¬ 
kan suatu tindakan penuh kesombongan, yaitu melawan para 
rsi di surga, sehingga dia dikutuk dan dibuang dari surga. Indra 
kembali sebagai raja para dewa (5a—14a). 

Para Pandawa mengutus pendeta kraton, Drupada, menghadap 
para Korawa; sebaliknya raja Dhrtarasta yang tua itu mengutus 
Sanjaya ke Wirata. Pendirian masing-masing pihak dibeberkan 
dengan panjang lebar. Para Pandawa menuntut separuh kerajaan 
untuk mereka, sedangkan para Korawa menandaskan, bahwa 
para Pandawa telah kehilangan haknya. Dhrtarastra menerima 
instruksi terperinci dari Widura mengenai kewajibannya selaku se¬ 
orang raja (14a—24b). Ketika hari berikutnya para Korawa ber¬ 
kumpul, Sanjaya melaporkan mengenai perutusannya, bagaimana 
para Pandawa bersedia menerima suatu pemecahan berdamai, 
namun juga semangat mereka yang berkobar-kobar serta keampuh¬ 
an mereka dalam perang yang tak terkalahkan. Widura, Drona 
dan Bhlsma menasihatkan, agar persoalan dipecahkan secara per¬ 
sahabatan. Dhrtarastra bimbang, tetapi setiap usaha mencapai 
suatu kata sepakat terbentur pada semangat permusuhan dari 
pihak Duryodhana, Karna dan Dursasana (24b—32a). Dari pihak 
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para Pandawa, Krsna mengusulkan agar ia sendiri pergi ke Hastina 
dan mencoba mencapai suatu pemecahan secara damai. Yudhistira, 
Arjuna dan yang mengherankan bahkan Bhima pun menyetujui 
rencana itu dan sepakat, bahwa Duryodhana sebaiknya didekati 
dengan semangat damai, sehingga peperangan dapat dihindarkan. 
Tetapi sikap Satyaki yang berseru agar angkat_pedang, oleh hampir 
seluruh hadirin disetujui, sedangkan Dropadi hanya mempunyai 
satu keinginan, ialah membalas dendam karena penghinaan yang 
ditujukan kepada para suaminya dan khususnya dia sendiri, dua- 
belas tahun yang lalu dari pihak para Korawa (32a-35b). Krsna 
berangkat, ditemani Satyaki, sedangkan pada waktu yang sama 
para Korawa berkumpul, memperbincangkan cara menyambut 
Krsna serta jawaban yang akan diberikan terhadap usul-usulnya. 
Ketika tamu agung itu tiba, ia disambut oleh raja Dhrtarastra, te¬ 
tapi Duryodhana tidak hadir. Setelah mengunjungi bibinya KuntT, 
ibu para Pandawa, Krsna berhadapan dengan Duryodhana, tetapi 
menolak hidangan yang disajikan baginya. Semalam suntuk ia 
berbicara dengan Widura (35b—40b). 

Para rsi turun dari surga dan menghadiri rapat umum yang di¬ 
adakan hari berikut. Krsna lalu menegaskan, bahwa para Pandawa 
bersedia mempertahankan perdamaian, asal mereka diperlakukan 
dengan adil. Dari pihak para rsi Parasurama, Kanwa, Janaka dan 
Narada ikut serta dalam diskusi dengan uraian-uraian yang panjang 
lebar. Mereka mengajurkan supaya berhati-hati, jangan mengambil 
keputusan yang dipengaruhi oleh keangkuhan yang buta, dan yang 
menganggap enteng kekuatan para Pandawa; nasihat ini mereka 
jelaskan dengan contoh-contoh dari masa yang silam, cerita-cerita 
mengenai kesombongan yang hampa, seperti cerita tentang raja 
Yayati. Tetapi Duryodhana bersikeras dan menegaskan bahwa ia 
tidak menuntut sesuatu yang bukan haknya. Ketika Gandharl, 
ibunya, mengadakan usaha terakhir untuk meyakinkannya, Dur¬ 
yodhana meninggalkan bangsal agung tanpa berkata sepatah pun, 
diikuti teman-temannya (40b—63a). Mereka memutuskan untuk 
membunuh Krsna, tetapi Satyaki, ketika itu mendengar tentang 
tekad mereka, mengerahkan para Yadawa dan memberitahu 
Krsna. Krsna terbakar oleh amarahnya dan menjelma kembali 
menjadi dewa Wisnu dalam ujudnya yang paling dahsyat, yaitu 
secara jasmaniah memperagakan semua dewa dan setiap jenis makh¬ 
luk, khususnya para Pandawa. Setelah kembali ke dalam wujud 
manusia ia meninggalkan rapat dan berpamitan denganKuntlyang 
meminta kepadanya, agar menyampaikan nasihat dan restunya se¬ 
laku ibu para Pandawa. Dalam sebagian perjalanan pulang ke 
Wirata, ia ditemani oleh Karna dalam keretanya. Krsna berusaha 
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membujuknya untuk memihak Pandawa. Selaku seorang putera 
KuntI, maka sesuai dengan tradisi keagamaan (dharmasastra) ia 
harus menganggap dirinya seorang putera Pandu. Tetapi Karna 
menjawab, bahwa baginya cinta terhadap orang tua angkatnya 
lebih penting, demikian juga hutang budi dan persahabatan dengan 
Duryodhana, yang telah mengangkatnya menjadi raja; ini di¬ 
anggapnya melebihi segala teori hukum dan apa pun yang dapat 
dipersembahkan para Pandawa kepadanya. Pertempuran yang 
akan terjadi merupakan suatu "pertempuran korban” (ranayajna); 
para Korawa bertindak sebagai korban sedangkan para Pandawa 
sebagai pihak yang mengorbankan. Dalam sebuah impian hal ini 
telah diwahyukan kepada Karna dan para Pandawa akan menang, 
sedangkan di antara para Korawa hanya Aswatthama, Krpa dan 
Krtawarm'a yang tidak akan tewas. Tetapi ini tidak akan menggon- 
cangkan niatnya agar tetap setia kepada para sahabatnya. Dan juga 
seruan Kunti sendiri, sesudah ia pulang ke Hastina setelah mohon 
diri dari Krsna, tak ada gunanya (63a—75b). 

Setelah kembali ke Wirata, Krsna melaporkan kegagalan tugas¬ 
nya. Menurut ajaran ilmu politik tradisional terdapat empat cara 
untuk menghadapi musuh: mencapai kata sepakat (sama), mena¬ 
burkan perpecahan (bheda), menyuap (dana) dan kekerasan 
(danda). Setelah ketiga jalan pertama ditempuh, tetapi ternyata 
tak ada hasilnya, tinggallah sekarang jalan keempat. Dengan demi¬ 
kian para Pandawa segera besiap-siap, menuju medan pertempuran. 
Pasukannya berbaris menuju Kuruksetra, tempat para Korawa 
pun mengatur barisannya; mereka memilih Bhisma sebagai pang¬ 
limanya (75b—90a). Uluka diutus Duryodhana untuk menyampai¬ 
kan tantangan, disertai kata-kata penghinaan bagi masing-masing 
Pandawa. Ia melakukan tugasnya dengan setia dan menimbulkan 
amarah musuhnya. Di masing-masing pihak diberikan instruksi- 
instruksi bagi pertempuran yang akan datang; di pihak para Pan¬ 
dawa oleh Dhrtadyumna, puteranya Drupada, dan di pihak_Ko- 
rawa oleh Bhisma. Tetapi sekali lagi permusuhan antara Bhisma 
dan Karna meiuap kembali, dan Karna_memperbaharui tekadnya 
untuk tidak turut bertempur selama Bhisma masih hidup. Sebalik¬ 
nya Bhisma menandaskan, bahwa ia tidak akan melawan Sikhandi, 
biarpun ia diserang olehnya; ia membenarkan sikapnya dengan 
mengungkapkan asal-usul Sikhandi yang dalam satu generasi sebe¬ 
lumnya pernah menjelma sebagai Amba (90b— 109b). 5 Di sini 
naskah dengan mendadak terputus, yaitu sebelum diceritakan 
mengenai perang mulut antara Bhisma dan Parasurama. Menurut 
teks Sanskerta masih terdapat 500 sloka lebih, yaitu adhyaya 
179-196. 
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4. BHISMAPARWA 6 

Kedua pasukan lalu menduduki tempat masing-masing dan norma- 
norma yang mengikat setiap orang yang turut bertempur lalu di¬ 
umumkan. Byasa datang, menengok Dhrtarastra dan menasihati¬ 
nya agar ia bersikap pasrah menerima nasib putera-puteranya. 
Kepada Sanjaya, teman dan pengemudi kereta Dhrtarastra, ia me¬ 
limpahkan kesaktian, agar dari jauh dapat melihat apa saja yang 
terjadi di medan pertempuran. Dengan demikian seluruh pelukisan 
Mahabharatayuddha, pertempuran antara para keturunan Bhara- 
ta, tertuang dalam laporan Sanjaya kepada raja yang tua itu. 
Setelah menerangkan arti pratanda-pratanda yang mulai menam¬ 
pakkan diri, Byasa berangkat lagi (9-14). Dhrtarastra meminta 
kepada Sanjaya agar mempergunakan kemampuan yang baru saja 
diberikan kepadanya untuk melukiskan bumi beserta semua benua 
dan samudera, serta semua makhluk yang menghuninya. Fragmen 
panjang yang menyusul seluruhnya disusun menurut uraian-uraian 
geografis seperti terdapat dalam tulisan-tulisan Purana (14—33). 
Sanjaya berangkat ke Kuruksetra dan setelah sepuluh hari kembali 
dengan kabar duka bahwa Bhisma telah gugur. Atas permintaan 
Dhrtarastra ia menceritakan perkembangan_peristiwa secara ter¬ 
perinci. Inilah yang dipaparkan dalam sisa Bhlsmaparwa. 

Dalam pertempuran-pertempuran pada hari pertama Bhisma 
menonjolkan diri. Hari berikut, ketika kedua tentara siap untuk 
bertempur kembali Arjuna maju sampai di sebuah tempat di te¬ 
ngah-tengah ke dua barisan tempur, dan minta kepada Krsna, 
pengemudi kereta perangnya, untuk berhenti di sana. Ketika 
melihat saudara-saudaranya, bekas gurunya dan orang-orang yang 
dikenalnya di pihak lawan, ia sangat terharu dan menjadi bingung 
sehingga ia hampir mengundurkan diri dari perang saudara ini yang 
demikian berlawanan dengan dharma atau hukum suci. Ia bahkan 
lebih suka meletakkan senjatanya dan membiarkan diri dibunuh 
tanpa perlawanan. Tetapi Krsna menerangkan, bahwa itu suatu 
sikap yang tidak pantas bagi seorang ksatriya, lalu memaparkan 
''pengetahuan murni” yang menghapuskan segala kemurungan dari 
hati seseorang. Badan hanya bersifat sementara; mengalahkan 
atau dikalahkan, itu sama saja. Orang harus menunaikan tugasnya 
yang suci (dharma). Untuk seorang ksatriya itu berarti bertempur. 
Bila ia tewas, ia naik ke surga, bila ia menang, ia meraja di dunia. 
Tetapi bila sebaliknya ia mengelakkan tugasnya, ia akan dihukum 
dan dianggap hina oleh seluruh dunia. Orang harus mengarahkan 
batinnya melulu dan semata-mata kepada swadharma, yaitu 
tugas-tugas khusus bagi setiap jabatan dan bersikap lepas bebas 
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terhadap semua hal lain. Manusia tidak boleh terhanyut oleh 
perasaan, entah kesedihan atau kegembiraan serta membebaskan 
diri dari segala kemurungan hati. Krsna juga mewahyukan,bahwa 
ia sebenarnya dewa Wisnu yang sedang menjalani proses re-inkar- 
nasi terus menerus guna menyelamatkan dunia. Mengenalnya se¬ 
bagai Wisnu dan meniru cara ia bertindak di dunia ini — yaitu 
dengan sepi ing pamrih, tanpa mencari keuntungan dari perbuatan¬ 
nya — akan membawa seorang kepada pelepasan terakhir. Atas 
permintaan Arjuna Wisnu-Krsna mewahyukan dirinya dengan se¬ 
penuhnya. Dialah satu-satunya kenyataan di dunia dan segala se¬ 
suatu ada dalam dia. Untuk membuktikan ini ia memberikan ke¬ 
pada Arjuna kemampuan untuk melihatnya secara jasmaniah 
dalam wujudnya yang meliputi segala sesuatu: dalam dia segala 
sesuatu menjadi tampak. Tetapi ia juga menampakkan diri sebagai 
Kala yang memusnahkan segala sesuatu. Arjuna menyaksikan, ba¬ 
gaimana para Korawa ditelan oleh Krsna lalu musnah. Ia bergetar 
ketakutan, bersembah sujud dan mohon kepada sang dewa agar 
ia sudi menampakkan diri kembali dalam wujudnya yang ramah. 
Dengan suatu teguran terakhir agar Arjuna memusatkan diri 
melulu kepada Krsna dan mengusir segala rasa sedih dan keterikat¬ 
an, maka ditamatkanlah ajaran serta pewahyuan mengenai kodrat 
ilahinya. (33—65). 

Arjuna sudah siap mengangkat senjatanya dan menerjunkan diri 
ke dalam pertempuran, ketika ia melihat bagaimana Yudhistira 
meletakkan senjatanya, ke luar dari keretanya dan maju sambil 
berjalan kaki, tanpa ditemani seorang pun, menuju ke barisan Ko¬ 
rawa. Bersama-sama dengan anak-anak Pandu lainnya Arjuna turut 
dan menyadari, bahwa alasan mengapa Yudhistira berbuat demi¬ 
kian ialah untuk memberi hormat kepada bekas guru-gurunya 
sebelum pertempuran dimulai, mohon maaf sebelumnya dan 
minta anugerah berupa keterangan, bagaimana mereka (para guru) 
dapat dikalahkan. Bhisma menjawab, bahwa ia tidak akan mela¬ 
wan bila diserang oleh musuh yang dahulu pernah menjadi seorang 
wanita (jelaslah yang dimaksudkan ialah Sikandhi); Drona meng¬ 
ungkapkan, bahwa ia hanya dapat dikalahkan kalau ia meletakkan 
senjatanya setelah mendengar berita buruk; Krpa berkata, biarpun 
ia sendiri tidak akan tewas, para Pandawa akan muncul sebagai 
pemenang; akhirnya 3alya menjanjikan bantuannya dalam mema¬ 
tahkan kekuatan Karna. Sekali lagi Krsna membujuk Karna agar ia 
memihak pada para Pandawa, tetapi sia-sia; ia lebih berhasil de¬ 
ngan Yuyutsu, adik tiri para Korawa. (65—73). 

Pada hari ketiga kedua anak raja Dropada tewas, yaitu Uttara 
oleh tangan Salya, dan &weta oleh tangan Bhisma. Hari berikut 
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pertempuran berlangsung terus, tetapi tidak menentu. Khususnya 
Bhisma memperlihatkan kedahsyatannya yang mengagumkan, se¬ 
hingga Krsna hampir-hampir mau campur tangan dan membunuh¬ 
nya dengan cakranya, tetapi pada saat terakhir ia ditahan oleh Ar¬ 
juna (73—95). Sekali lagi ia menawarkan bantuannya, tetapi ta¬ 
waran ini ditolak oleh Yudhistira yang mendekati Bhisma; dia 
menceritakan secara terperinci bagaimana ia dapat dikalahkan, 
yaitu oleh anak panah yang dilepaskan Arjuna yang bersembunyi 
di belakang Sikandhi yang sedang menyerang, lalu ia akan gugur. 
Biarpun Arjuna merasa enggan (karena hati nuraninya menolak 
siasat yang tidak pantas bagi seorang ksatriya), namun metoda 
inilah yang akhirnya dipilih karena tak ada alternatif lain. Pada 
hari ke sepuluh Bhisma gugur, terkena oleh hujan anak panah. 
Badannya tidak jatuh ke tanah, melainkan terbaring di atas se¬ 
macam ranjang anak-anak panah yang keluar dari seluruh tubuh¬ 
nya. Sebelumnya oleh para dewa ia telah diberi anugerah menentu¬ 
kan sendiri saat kematiannya, dan kini ia mempergunakan keku¬ 
atan itu guna menunda saat kematiannya sampai matahari me¬ 
mulai perputarannya di belahan utara (uttarayana). Ia memilih 
tetap berbaring di atas ranjang anak panahnya (saratalpa). Para 
Korawa merasa terpukul oleh gugurnya panglima mereka, tetapi 
para Pandawa pun merasa pilu sekali. Bersama-sama mereka 
mengerumuni pahlawan yang terluka itu dan berusaha meringan¬ 
kan penderitaannya. Tetapi ia menolak setiap usaha untuk meri¬ 
ngankan dahaganya, kalau itu tidak datang dari cucunya yang ter¬ 
kasih, Arjuna. Arjuna lalu menancapkan sebatang anak panah ke 
tanah dan muncratlah sebuah mata air bersih. Kemudian Bhisma 
menyatakan, bahwa di seluruh dunia tak ada seorang pun yang 
dapat menangani sebuah senjata surgawi, kecuali Arjuna dan 
Krsna, dan bahwa kedua-duanya sebetulnya satu. Maka dari itu 
ia menasihati Duryodhana untuk mencapai kata sepakat dengan 
mereka. Rsi Narada turun dari surga, mengunjungi pahlawan yang 
akan mati dan menyanyikan pujiannya. Atas permintaan Yudhis¬ 
tira Bhisma lalu memberikan penjelasan mengenai kewajiban suci 
yang diemban seorang raja (rajadharma). Kemudian para Pan¬ 
dawa dan Korawa mohon diri dan kembali ke tempatnya masing- 
masing (95—148). 

5. ASRAMAWASAPARWA 7 

Setelah semua anaknya gugur dalam pertempuran, Dhrtarastra 
tinggal sendirian dan menetap di kraton Yudhistira. Hormat dan 
cinta yang diberikan oleh para Pandawa kepadanya menyebabkan 
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ia lama-kelamaan melupakan kesedihannya karena semua anaknya 
telah meninggal; Yudhistira berpesan kepada adik-adiknya supaya 
jangan terlalu pedas berbicara tentang Duryodhana, supaya jangan 
menyakiti hati Dhrtarastra. Wrkodara hanya dapat mengekang 
perasaannya dengan susah payah dan rasa benci terhadap musuh¬ 
nya tetap berkobar dalam hatinya. Segala penghinaan dan cercaan 
yang dialami bersama-sama saudara-saudaranya, khususnya isteri 
mereka Dropadi, dari pihak para Korawa, masih hidup dalam 
ingatannya. Demikian juga kelemahan raja Dhrtarastra yang turut 
bertanggungjawab atas kematian sekian banyak orang, termasuk 
guru-gurunya yang tercinta, Bhisma^ dan Drona. Akhirnya ia tidak 
dapat menahan diri lagi dan meluaplah banjir tuduhan dan kata- 
kata kasar dari mulutnya. Dhrtarastra menjawab, bahwa ia sudah 
lama jemu hidup lebih lama lagi dan pasti akan mengakhirinya 
dengan jalan puasa, andaikata ia tidak ditahan oleh Yudhistira, 
tetapi ia sekarang ingin mengundurkan diri ke dalam hutan. Ini 
pun ditolak Yudhistira, sampai Byasa muncul dan mendesaknya 
untuk mengikuti keinginan sang raja (33-39). Sebelum berangkat, 
Dhrtarastra menerangkan kepada Yudhistira kewajiban-kewajiban 
seorang raja dan minta izin mengadakan suatu upacara pemakaman 
bagi mereka yang sudah meninggal. Ini terjadi, biarpun Wrkodara 
mempunyai keberatan. Kemudian Dhrtarastra berangkat, ditemani 
oleh isterinya Gandhan, Widura dan Sanjaya. Kunti tidak dapat 
ditahan, bahkan oleh tangisan anak-anaknya sendiri pun, ialah 
untuk mengikuti raja tua itu. Mereka menetap di pertapaan yang 
dihuni oleh Byasa dan menjalani suatu hidup yang keras, penuh 
tapa brata. Mereka dikunjungi Narada dan rsi-rsi lainnya dari surga 
yang mewahyukan kepada mereka, sorga mana yang telah disiap¬ 
kan bagi mereka (39—51). 

Beberapa tahun kemudian para Pandawa beserta isteri-isteri 
mereka mengunjungi pertapaan Byasa. Sanjaya mengantar mereka 
ke hadapan para tapa dan melukiskan mereka satu per satu. 
Widura tidak hadir lalu dicari, oleh Yudhistira. Akhirnya ia mene¬ 
mukannya, tetapi karena segala tapa brata keadaan badan men¬ 
jadi sedemikian rupa sehingga kelihatan seolah-olah sudah mening¬ 
gal. Suatu suara ilahi merintangi Yudhistira untuk membakar apa 
yang dikiranya sebuah mayat. Kemudian bersama-sama dengan 
Byasa mereka menuju sungai Gangga, dan diberi kekuatan dari 
surga melihat dalam keadaan bagaimana anak-anak mereka, 
suami dan saudara mereka yang telah meninggal, kini berada di 
surga. Para Pandawa pulang ke rumah dan dua tahun kemudian 
Narada muncul, memberitahukan kepada mereka bahwa Dhrta¬ 
rastra, GandharI, Kunti dan Widura telah meninggal dalam ke- 
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bakaran hutan dekat sungai Gangga. Seperti biasa dilakukan upa¬ 
cara-upacara bagi arwah mereka. (52—69). 


6. MOSALAPARWA 

Parwa yang paling pendek ini menceritakan bagaimana suku Yadu 
musnah sesudah pertempuran agung itu. Pada suatu hari mereka 
dikunjungi oleh tiga orang bijak yang kemudian mereka perguna¬ 
kan sebagai sasaran bagi sendagurau mereka. Samba, putera 
Krsna, diberi pakaian seperti seorang puteri, lalu mohon kepada 
para rsi agar ia diperkenankan mengandung seorang anak. Para 
rsi menjadi marah sekali karena penghinaan terhadap pangkat 
derajat mereka. Samba dikutuk, ia akan melahirkan sebatang 
tongkat besi yang akan memusnahkan seluruh suku Yadu, kecuali 
Krsna dan Baladewa. Keesokan harinya tongkat itu keluar dari 
badan Samba. Mereka menghancurkan tongkat itu sampai menjadi 
debu, kemudian menaburkannya ke dalam laut, tetapi dari debu 
itu tumbuhlah di pantai semacam padang buluh. Raja Ugrasena 
memerintahkan para Yadu untuk menghindarkan segala perpe¬ 
cahan dan saingan dan melarang dipakainya minuman keras. Setiap 
malam dewa Kala, dewa maut, berkeliling dan menengok ke dalam 
rumah-rumah. Segala macam pratanda jelek kelihatan, lagi pula 
senjata-senjata serta panji-panji Krsna dan Baladewa hilang. 

Atas nasehat Krsna para Yadu berziarah ke sebuah tempat kera¬ 
mat dekat pantai laut, tetapi di sana terjadilah persengketaan 
hebat yang menular kepada semua orang. Krsna dalam usahanya 
untuk memisahkan mereka mencabut sebatang buluh yang ke¬ 
mudian menjadi sebatang tongkat besi. Semua orang Yadu berbuat 
demikian juga lalu saling membunuh sambil memukul satu sama 
lain dengan tongkat-tongkat besi itu. Hanya para wanita, anak- 
anak, Baladewa dan Krsna yang selamat. Baladewa memulai suatu 
latihan yoga sampai jiwanya meninggalkan badan dalam bentuk 
seekor naga. Kemudian Krsna mengantar isteri-isterinya kepada 
Basudewa ayahnya; Arjuna akan datang dan akan memelihara me¬ 
reka. Kemudian Krgna berbaring di sebuah hutan dan melakukan 
yoga. Seorang pemburu mengira dia semacam permainan dan 
dengan sebuah panah mengenainya pada telapak kaki. Krsna naik 
ke surga dalam bentuk Wisnu. Arjuna tiba, Basudewa menyerah¬ 
kan para wanita beserta anak-anak kepadanya, lalu meninggal. 
Dalam perjalanan banyak di antara mereka dibunuh, tetapi se¬ 
bagian selamat dan dibawa ke Indraprastha tempat puteranya 
Krsna, Bajra, dinobatkan sebagai raja. 
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7. PRASTHANIKAPAKWA 

Ketika berita mengenai musnahnya para Yadu sampai kepada Yu¬ 
dhistira, ia menggabungkan diri dengan adik-adiknya, siap-siap 
meninggalkan ibu kota dan menuju ke hutan. Upacara-upacara 
pemakaman diselenggarakan bagi mereka yang sudah meninggal, 
lalu Pariksit, puteranya Abhimanyu, diangkat sebagai raja Hastina. 
Kemudian kelima saudara beserta Dropadi dengan diikuti seekor 
anjing, meninggalkan istana. Dalam perjalanan mereka berjumpa 
dengan dewa Agni yang memerintahkan agar Arjuna melemparkan 
senjatanya ke dalam laut. Mereka sampai-ke gunung Himalaya 
dan sesudah itu ke padang gurun (walukarnawa), sambil terus- 
menerus melakukan yoga pemusnahan (bhrastayoga). Yang per¬ 
tama kehilangan tenaga ialah Dropadi, karena dia mengasihi 
Arjuna lebih dari suami-suami yang lain, kemudian menyusullah 
yang lain: Sahadewa karena ia mengira bahwa dialah yang palmg 
cerdas, Nakula karena ia mengira bahwa dialah yang palmg tam¬ 
pan, Arjuna karena ia pernah menyombongkan diri dapat mem¬ 
bunuh semua musuhnya pada satu hari. Wrkodara karena ia ter¬ 
lalu menyukai makanan serta kasar dan kurang halus dalam ucap¬ 
annya. Hanya Yudhistira masih tinggal, lalu nampaklah Indra 
yang mengajaknya naik ke dalam keretanya menuju surga. Tetapi ia 
menolak mentah-mentah, kecuali kalau anjingnya yang telah 
mengikutinya dengan demikian setia, dapat ikut juga. Kemudian 
anjing itu menjelma menjadi dewa Dharma dan Yudhistira di¬ 
angkat ke sorga tanpa perlu meninggalkan badannya. Tetapi keti¬ 
ka di surga ia tidak menemukan saudara-saudaranya beserta Dro¬ 
padi, ia tidak mau tinggal di sana. 


8. SWARGAROHANAPARWA 

Setibanya di surga, Yudhistira melihat Duryodhana dan semua 
pahlawan dari pihak Korawa bersinarkan cahaya ilahi seperti 
Indra, raja para dewa, dikelilingi para dewa lainnya tetapi tak se¬ 
orang Pandawa kelihatan. Yudhistira merasa terperanjat dan sakit 
hati karena keadaan yang tak adil itu; ia mengatakan kepada para 
dewa bahwa ia tidak mau tinggal di sana dan akan mencari 
saudara-saudaranya. Narada berusaha meyakinkan Yudhistira, 
bahwa di surga segala perpecahan dan perselisihan dari dunia harus 
dilupakan, dan bahwa sudah selayaknya para Korawa diberi ganjar¬ 
an sesuai dengan perbuatannya; mereka kan telah melakukan ke¬ 
wajibannya sebagai seorang ksatriya dengan setia. Tetapi Yudhis¬ 
tira tidak dapat dibujuk untuk tinggal di sana, sehingga para dewa 
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menunjuk seorang pandu untuk menemaninya dalam perjalanan 
mencari saudara-saudaranya. Mereka sampai pada suatu tempat 
yang amat mengerikan, tempat orang-orang terkutuk dianiaya de¬ 
ngan berbagai macam cara. Oleh pandunya ia dipesan agar mene¬ 
ruskan perjalanannya sendirian. Yudhistira bimbang, ia ingin lari 
dari tempat yang demikian menakutkan dan mengerikan itu, te¬ 
tapi ia ingat akan janjinya bahwa ia akan menemani saudara-sau¬ 
dara dalam suka dan duka. Tiba-tiba ia mendengar suara-suara 
yang memanggil namanya dan mendesak, agar ia tidak meninggal¬ 
kan mereka, karena setibanya di sana segala siksaan neraka kehi¬ 
langan kemampuannya untuk menyakiti mereka. Hanya Yudhis¬ 
tira dapat membebaskan mereka. Dengan rasa heran ia bertanya, 
siapakah yang berbicara dengan dia, lalu satu per satu mereka me¬ 
nampakkan diri, yaitu saudara-saudara dan anggota keluarga 
yang lain. Dengan penuh emosi Yudhistira mempersalahkan para 
dewa yang berbuat keji dan tidak adil itu. Ia menyuruh pandu® 
itu pergi dan mengatakan kepada para dewa, bahwa ia telah men¬ 
jatuhkan pilihannya; ia memutuskan untuk tetap tinggal di mana 
saudaranya ada. Sesudah menerima berita itu para dewa turun ke 
neraka yang seketika berubah menjadi surga. Mereka menerang¬ 
kan kepada Yudhistira, bagaimana mereka telah mengatur segala¬ 
nya. Saudara-saudaranya harus menebus dulu sekelumit dosa 
yang telah mereka lakukan dalam hidup mereka sebelumnya. 
Juga dengan pengalaman pahit yang baru saja dialaminya, Yu¬ 
dhistira harus menebus dosa yang dilakukannya dalam pertempur¬ 
an, karena ia turut juga dalam penipuan yang mengakibatkan 
kematian Drona. Sebaliknya Duryodhana dan kawan-kawannya 
lebih dahulu menerima ganjaran bagi sekelumit perbuatan baik 
yang pernah mereka lakukan, dan sekarang harus menderita se¬ 
lama-lamanya dalam neraka karena tingkah laku mereka yang ja¬ 
hat. Sesudah itu mereka semua menuju ke sungai Gangga. Para 
Pandawa turun ke dalam sungai yang suci itu untuk mensucikan 
diri lalu diubah, diliputi cahaya ilahi. Mereka menggantikan para 
Korawa di surga. 

Sebuah epilog yang panjang mengenai kesaktian epos Mahabha- 
rata yang dapat mensucikan seseorang serta hikmah yang dapat 
dipetik seseorang yang membacanya, menamatkan kitab ini, 
kitab yang terakhir dari delapanbelas parwa. 


9. UTTARAKANDA 9 

Bila kita memakai istilah ”sastra parwa ” dalam arti kata yang 
paling sempit, yakni versi-versi prosa mengenai parwa-parwa saja, 
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maka karya ini tidak termasuk sastra parwa. Ini bukan suatu versi 
mengenai salah satu dari ke 18 parwa yang meliputi epos Maha- 
bharata, melainkan suatu versi mengenai bagian terakhir dari 
sebuah epos lain, yaitu Ramayana, yang terdiri dari tujuh kanda. 
Hanya inilah perbedaannya; dari segala segi lain karya ini mirip 
dengan karya-karya yang telah dibahas di atas, baik dalam cara¬ 
nya bahan dibahas, maupun dalam bahasa dan gayanya. 

Sesudah mengalahkan Rawana (Dasamukha) Rama pulang ke 
Ayodhya, lalu dikunjungi oleh sejumlah rsi, seorang di antara 
mereka ialah Agastya. Riwayat Rawana sebelum ia bermusuhan 
dengan Rama dan dibunuh olehnya merupakan bagian pertama 
buku ini, seperti dituturkan oleh Agastya. 

Bhagawan Waisrawana, putera bhagawan Wisrawa dan cucu 
bhagawan Pulastya, yang merupakan salah seorang putera dewa 
Brahma, menerima dari dewa itu suatu anugerah sebagai hasil 
matiraganya, yakni menggantikan dewa itu selaku pelindung 
salah satu dari empat bagian dunia, di samping dewa Indra, Yama 
dan Baruna, lagi pula boleh menetap di Langkapura. Tempat itu 
pernah didiami oleh para raksasa yang dalam peperangan melawan 
para dewa, dikalahkan oleh dewa Wisnu lalu pindah ke alam ba¬ 
wah. Sumali, raja para raksasa, ingin mempunyai keturunan yang 
sama kuat seperti Waisrawana. Ia berhasil memberikan anaknya 
Kaikasi sebagai isteri kepada Wisrawa, ayah Waisrawana. Ia mela¬ 
hirkan empat anak, juga raksasa seperti dia sendiri, tiga anak laki- 
laki yaitu Dasamukha, Kumbhakarna dan Wibhisana, dan satu anak 
perempuan, yaitu Surpanakha. Ketiga raksasa itu melakukan mati- 
raga dengan sekuat tenaga, sehingga dewa Brahma, moyang mere¬ 
ka, mengabulkan permohonan mereka masing-masing. Dasamukha 
mohon dan memperoleh kekuasaan terhadap ketiga dunia; Wi¬ 
bhisana agar ia memiliki setiap macam kebajikan. Ketika tiba 
giliran Kumbhakarna untuk mengajukan permohonannya, para 
dewa merasa takut kalau-kalau seluruh dunia akan musnah. Me¬ 
reka mengutus SaraswatI, dewi tutur kata, memasuki lidahnya. 
Sebagai akibat, maka dengan melawan kemauannya sendiri dan 
tanpa disadarinya, ia mohon agar dapat tidur seribu tahun lagi 
(Ib— 18b). 

Dalam pada itu Dasamukha meminta kembali Langkapura, yang 
dahulu merupakan milik para raksasa, dari Waisrawana. Dia ter¬ 
paksa menyerah kepada kekuatan raja raksasa yang lebih kuat itu 
dan memindahkan tempat kediamannya ke Gunung Kailasa. Te¬ 
tapi di sana pun ia diserang dan dikalahkan oleh adik tirinya 
dan terpaksa menyerahkan kereta sakti, Puspaka, kepadanya. 
Kemudian Dasamuka mendekati istana Siwa di atas puncak 
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Gunung Kailasa dan memperolok-olok Nandiswara, penjaga 
pintu, karena kepalanya berbentuk kera. Dasamukha dikutuk: 
kerajaannya akan runtuh karena tangan para kera. Dalam ke¬ 
sombongannya ia memegang gunung-gunung itu dan mengocak- 
nya, sehingga bergoyang kian kemari. Siwa menjadi marah dan 
tangan Dasamukha terjepit di bawah sebuah gunung sehingga ia 
tak dapat bergerak. Ia dibebaskan Siwa yang memberinya nama 
Rawana, karena Dasamukha meraung kesakitan ketika tangannya 
terjepit. Seorang pertapa wanita yang diganggunya, meramalkan 
bahwa pada suatu hari, sesudah menjelma kembali sebagai Sita, 
ia akan menyebabkan kematian. Tetapi Dasamukha meneruskan 
kelananya, menyebarkan ketakutan di mana-mana; ia mengalah¬ 
kan raja Haranya yang meramalkan, bahwa Dasamukha akan tewas 
oleh tangan seorang keturunan Ikswaku (Rama) (19a—34a). 

Kemudian Dasamukha melawan raja Mahismatl, yang bernama 
Kartawirya atau Arjuna Sahasrabahu 'dengan beribu lengan’ 
yang kebetulan bersama isterinya sedang bermain-main di sungai 
Narmada, Dasamukha tiba di sebuah tempat lebih ke hulu dan 
menempatkan lingga emasnya yang selalu dibawa serta, di sebuah 
pulau di tengah-tengah sungai untuk melakukan kebaktian di 
mukanya, tetapi seketika air mulai naik dan akhirnya menutupi 
seluruh pulau itu. Sesudah mengutus abdinya untuk menjajagi 
sebab kenaikan air itu, mereka melaporkan bahwa Arjuna Sahas¬ 
rabahu membendung air sungai itu di hilir dengan seribu lengan¬ 
nya. Dalam pertempuran yang menyusul pasukan Arjuna mende¬ 
rita kekalahan besar, sampai raja sendiri ambil bagian dalam per¬ 
tempuran. Dalam perang tanding satu lawan satu Dasamukha 
dikalahkan, diborgol dan dibawa ke tempat lain. Tetapi bhagawan 
Pulastya kemudian menampakkan diri dan mohon ampunan atas 
nama Dasamukha yang kemudian dibebaskan. Tanpa menyesal 
Dasamukha meneruskan perampokannya. Sasaran berikut ialah 
Kiskindhapura, ibukota kerajaan para kera, dengan rajanya Bali 
Dia ternyata lebih sakti daripada Dasamukha dan mereka bersa¬ 
habat. Kemudian Dasamukha mengarahkan serangannya terhadap 
kerajaan maut, tempat raja Yama memerintah. Ketika ia berusaha 
merenggut para arwah dari kekuasaan Yama, abdi-abdi raja itu 
menyerangnya, tetapi mereka diceraiberaikan semuanya. Menyu¬ 
sullah pertandingan dahsyat dengan Yama. Raja maut itu hampir 
saja mengeluarkan api kemusnahan dari mulutnya, ketika pada 
saat terakhir ia ditahan oleh Brahma, karena itu berarti bahwa se¬ 
luruh dunia akan musnah. Rawana meneruskan perjalanannya 
sambil membunuh dan merampok (34a—42b). Ia terlibat dalam, 
peperangan dengan dewa-dewa lain pula. Ia dipukul mundur 
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oleh Indra dan dikejar, tetapi lalu Indra sendiri ditangkap dan 
diborgol (Indrabandhana) oleh anak Rawana, Meghanada. Dalam 
perjalanan seterusnya mereka berjumpa dengan Brahma yang me¬ 
ngatakan, bahwa ia merasa puas dengan cara Dasamukha melaku¬ 
kan kekuasaannya terhadap ketiga dunia, sesuai dengan anugerah 
yang dilimpahkan kepadanya; kepada anaknya Dasamukha diberi¬ 
nya nama Indrajit ’penakluk Indra’. Pada waktu yang sama ia 
membebaskan Indra yang telah menderita musibah itu karena ku¬ 
tukan seorang rsi yang isterinya pernah diganggu oleh Indra 
(52b—56a). 

Di sini tamatlah cerita tentang Rawana seperti dituturkan kepa¬ 
da Rama oleh para rsi yang kemudian pulang ke kediaman mereka 
di sorga. Para raja yang telah datang untuk memberi hormat 
kepada Rama sesudah kemenangannya, pulang juga. Demikian 
juga para sekutu yang turut melawan Rawana, mohon diri satu per 
satu, baik Sugriwa, raja para_kera maupun Hanuman: mereka pu¬ 
lang ke Kiskindhapura. Wibhisana menjadi raja di Langka, kraton 
Dasamukha dulu. Puspaka, kereta Dasamukha yang ajaib itu, 
tetapi yang sebetulnya merupakan seekor makhluk hidup, mena¬ 
warkan jasanya kepada Rama, tetapi ia diperbolehkan pergi ke 
mana saja. Rama dan isterinya Sita menikmati kebahagiaan yang 
telah mereka temukan kembali sesudah sekian banyak kesulitan, 
dan Sita segera akan melahirkan seorang bayi. Ia akan pergi dan 
beristirahat di tengah-tengah para pertapa di tepi sungai Gangga. 
Kepada Rama diberitahu oleh penasihat-penasihatnya mengenai 
desas-desus jahat yang tersebar di tengah-tengah rakyat, seolah- 
olah isterinya yang sekian lama tinggal di istana Rawana, tak 
pantas lagi mendampingi Rama selaku ratu. Untuk mengakhiri 
tuduhan-tuduhan _itu Rama memerintahkan adiknya Laksmana 
untuk menemani Sita ke pertapaan Balmiki dan setiba mereka di 
sana, memberitahukan kepada Sita, bahwa ia tidak boleh pulang 
ke Ayodhya. Dengan berat hati Laksmana mempersiapkan diri 
menunaikan tugas itu (56a—72a). (Kemudian menyusulkan 
sejumlah cerita yang dituturkan oleh Rama kepada adiknya, se¬ 
kedar ilustrasi bahwa memang kewajiban Laksmana untuk berbuat 
apa yang diperintahkan kepadanya, yaitu cerita tentang raja 
Nrga; cerita tentang raja Nimi dan bhagawan Wasistha yang juga 
mencakup cerita tentang kelahiran Agastya, serta kisah tentang 
raja Yayati.) 

Tak lama berselang adik tiri Rama, Satrughna, diutus untuk 
melindungi para pertapa terhadap serangan seorang raksasa yang 
bernama Lawana. Pada malam ia tinggal di pertapaan, Sita melahir¬ 
kan putera kembar. Satrughna membunuh Lawana dan mendiri- 
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kan sebuah kraton di Surasena. Menyusullahsuatu lukisan panjang 
lebar mengenai kunjungan Rama ke Agastya. (72a—97a). Rama 
kemudian menyusun rencana untuk mempersembahkan korban 
agung yang bernama Aswamedha, yang hanya boleh dipersembah¬ 
kan oleh raja-raja yang menguasai seluruh dunia. Diajukan ber¬ 
bagai contoh guna menerangkan, betapa mulianya upacara itu, 
seperti misalnya bagaimana Indra pernah membunuh seorang 
brahmin serta cerita tentang raja Ila yang diubah menjadi seorang 
wanita oleh isteri Siwa (97b—105b). Dari seluruh pelosok negara 
kaum brahmin diundang; Satrughna pun turut ambil bagian. Ke¬ 
tika upacara-upacara panjang yang berkaitan dengan korban itu 
berjalan setengahnya, muncullah Balmiki, disertai dua muridnya, 
Kusa dan Lawa, putera kembar Sita, tetapi yang identitasnya 
di Ayodhya tidak dikenal. Oleh gurunya mereka disuruh men¬ 
dendangkan cerita tentang Rama (Ramayana) yang digubah oleh 
Balmiki. Para hadirin sangat terharu dan dengan terperanjat setiap 
orang melihat betapa kedua pertapa muda mirip dengan sang 
raja. Cepat juga Rama yakin, bahwa mereka adalah anak-anaknya 
sendiri. Ia minta kepada Balmiki untuk membawa isterinya Sita 
ke hadapan para raja dan rakyat yang berkumpul, agar ia di bawah 
sumpah menegaskan kesuciannya. Ia datang dan sambil para dewa 
menurun hujan bunga, Sita minta kepada dewi bumi, Prthiwl, 
untuk menjadi saksinya; supaya ia ditelan oleh bumi bila selama 
ia berada di Langka tidak pernah goyah kesetiannya kepada Rama. 
Dewi itu menampakkan diri dan Sita turun ke perut bumi. Rama 
berduka dan marah terhadap Prthiwi yang telah merenggut isteri¬ 
nya, tetapi ia dihibur oleh Brahma (105b—113a). 

Sesudah pemerintahan Rama berlangsung selama 10.000 tahun, 
dewa maut, Kala, datang, menyamar sebagai seorang brahmin, 
dan mohon agar dapat berjumpa di bawah empat mata dengan 
Rama. Tetapi mereka tak boleh diganggu oleh siapa pun; siapa 
yang melanggar perintah ini akan mati. Setelah ini diizinkan, ia 
mengatakan kepada Rama bahwa waktunya telah tiba untuk 
menjelma kembali sebagai Wisnu dan pulang ke surga. Dalam 
pada itu Laksmana yang menjaga pintu itu, didekati oleh seorang 
brahmin yang ingin bicara dengan Rama; ia mengancam akan me¬ 
musnahkan istana bila permohonannya tidak dikabulkan. Ber¬ 
hadapan dengan buah simalakama itu Laksmana memutuskan 
untuk mengganggu pembicaraan rahasia itu, biarpun nyawanya 
akan direnggut. Setelah Kala berangkat, Rama mengatakan kepada 
adiknya bahwa ia akan dibunuh, tetapi Rama memberinya kesem¬ 
patan untuk melarikan diri. Laksmana menuju sungai Sarayu di 
sana berjumpa dengan Indra yang menyembahnya sebagai ”se- 
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perempat dari Wisnu”. Rama mengambil tindakan untuk meng¬ 
akhiri pemerintahannya: anak-anaknya sendiri beserta saudara- 
saudara sepupu mereka diangkatnya sebagai raja berbagai bagian 
kerajaannya. Kemudian ia meninggalkan Ayodhya dengan disertai 
saudara-saudaranya dan semua penghuni kraton, bahkan hewan- 
hewan dan tumbuh-tumbuhan menemaninya dalam perjalanan ter¬ 
akhir ini. Ketika mereka sampai ke sungai Sarayu, para dewa me¬ 
nampakkan diri, mempersilakan Rama untuk menjelma kembali 
sebagai Wisnu lalu bersembah sujud. Mereka semua turun ke su¬ 
ngai, memperoleh wujud ilahi dan naik ke sorga (113a—125b). 

10. PARWA-PARWA DAN SUMBER SANSKERTANYA; KUTIPAN-KUTIP¬ 
AN DALAM BAHASA SANSKERTA 

Dengan sengaja kami memaparkan dengan cukup panjang lebar 
isi karya-karya sastra parwa yang dengan selamat sampai kepada 
kita, khususnya isi karya-karya yang belum seluruhnya dapat kita 
baca dalam bentuk cetakan. Nanti, bila kita membicarakan puisi 
Jawa Kuno, kita perlu membahas persoalan apakah dan sejauh 
mana, tema-temanya dipinjam langsung dari parwa-parwa ini. 
Dan kita lalu dapat mengandaikan dari pihak pembaca bahwa ia 
sudah maklum akan garis besar cerita-cerita itu. Selain itu, ikh¬ 
tisar ini akan memberikan kepada kita suatu pengertian mengenai 
sifatnya yang khas. Akan menjadi jelas, bahwa contoh dalam baha¬ 
sa Sanskerta diikuti dengan setia menurut garis besarnya. Di sam¬ 
ping beberapa perkecualian, tak ada tambahan-tambahan yang 
penting atau perubahan-perubahan drastis yang memperlihatkan 
sikap penulis yang mengolah sumber-sumbernya (epos-epos San¬ 
skerta) dengan bebas. Tetapi di lain pihak akan menjadi kentara, 
bahwa epos-epos itu seringkali diperpendek atau bagian-bagian 
seluruhnya, yang mungkin dianggap kurang relevan bagi isi pokok 
cerita itu, dihilangkan. 10 

Pada umumnya dapat dikatakan, bahwa para penyusun sastra 
Jawa Kuno itu tidak menyimpang dari tujuan yang oleh salahje- 
orang di antara mereka, yaitu di dalam kata pengantar bagi Wirata- 
parwa, dilukiskan sebagai berikut: mengalihkan karya yang ter¬ 
kandung dalam batin Byasa ke dalam bahasa Jawa yang jelas 
(mangjawaken Byasamata). Kita dapat membayangkan, bahwa 
• tujuan tersebut dapat dicapai lewat berbagai jalan. Penulis misal¬ 
nya dapat mencoba mengadakan suatu terjemahan, entah'harfiah 
entah dengan kebebasan yang dianggapnya sesuai. Ia juga dapat 
mengarahkan minatnya kepada sebuah karya yang bermutu sastra 
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asli, tetapi yang bertitikpangkal pada sebuah cerita yang dipinjam 
dari sebuah epos Sanskerta. Akhirnya ia dapat memutuskan untuk 
memperkenalkan isi epos-epos itu dalam suatu bentuk yang jelas 
dan mudah dibaca. Dan mungkin lebih dari sekedar hipotesa saja 
bila kita berpendapat, bahwa tujuan terakhir inilah yang diungkap¬ 
kan dalam teks salah satu parwa. Dalam versi Sanskerta yang kita 
kenal, Wirataparwa diawali dengan pertanyaan raja Janamejaya 
kepada brahmin Waisampayana, yang telah menembangkan un¬ 
tuknya ketiga buku pertama dari Mahabharata, sebagai berikut: 
"Bagaimana leluhur saya mengisi waktunya ketika mereka tinggal 
di kota Wirata, tanpa identitas mereka boleh diketahui?" Pertanya¬ 
an ini diutarakan dalam dua sloka dan seketika dijawab oleh Wai¬ 
sampayana sebagai berikut: "Dengarkan, hai raja, bagaimana me¬ 
reka mengisi waktunya itu di Wirata." Teks dalam bahasa Jawa 
Kuno mengutip sloka pertama dalam bahasa Sanskerta dan mener¬ 
jemahkannya ke dalam bahasa Jawa Kuno, tetapi kemudian me¬ 
nyusullah sebuah bagian yang tak ada padanannya dalam teks 
asli. "Cucu Paduka (yaitu raja yang sedang berbicara) mohon de¬ 
ngan hormat, agar Paduka menceritakan peristiwa itu seperti sebe¬ 
narnya terjadi, tanpa menghiasinya dengan embel-embel karangan 
Paduka sendiri; jangan mempercantiknya dengan hiasan tambahan 
serta macam-macam kebebasan lain seperti lazim dikerjakan oleh 
para penyair. Biarlah tutur Paduka tetap menyerupai sebuah parwa 
tanpa merubah atau memperkosanya. Saya mohon agar Paduka 
jangan mengabaikan permohonan cucu Paduka." Waisampayana 
menjawab: "Duli tuanku, Baginda tidak perlu cemas. Cerita 
itu akan dituturkan menurut kebenaran, tepat seperti terjadi, 
tanpa kiasan atau gaya yang berkepanjangan." 

Sukarlah, bahkan mustahil, menentukan, apakah sebuah bagian 
yang tidak terdapat dalam versi-versi Sanskerta seperti diselamat¬ 
kan untuk kita, harus dipandang sebagai suatu tambahan dari 
pengarang Jawa Kuno, selama kita tidak tahu teks atau tradisi 
literer manakah yang menjadi dasar bagi karyanya. Namun mena¬ 
rik juga, bagaimana dalam kutipan Wirataparwa di atas dilukiskan, 
bagaimana pengarang sendiri melihat tugasnya. Kita bahkan dapat 
melihat dalam kutipan itu sebuah gema dari instruksi yang diberi¬ 
kan kepadanya oleh majikannya, ialah sang raja. Bagaimana pun 
juga, hasil karya seperti yang kita miliki selaras dengan deskripsi 
itu. Parwa-parwa bukanlah karya sastra yang bermutu tinggi, 
tetapi itu juga bukan pretensinya. Karya-karya itu tidak memiliki 
sifat-sifat yang dipakai oleh penyair Jawa Kuno untuk memamer¬ 
kan kepandaiannya sebagai seorang penyair dan tidak mempergu¬ 
nakan kata-kata yang khas bagi idiom puitik. Raja yang telah 
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memberikan tugas untuk menulis parwa itu, pasti terbiasa dengan 
gaya khas yang dipakai oleh para penyair Jawa Kuno, dan mung¬ 
kin juga menikmati gaya itu. Tetapi ia maklum juga, bahwa ”ma- 
cam-'macam kebebasan seperti lazim dikerjakan oleh para penyair” 
(kawililalalana), seperti disebut dalam teks, tidak selalu menambah 
kejelasan sehingga mudah dapat dimengerti, sesuai dengan kehen¬ 
daknya. 

Pada umumnya para pengarang parwa berhasil melakukan apa 
yang diharapkan dari mereka; karya mereka pantas diberi tempat 
dalam sejarah kesusastraan sebagai' contoh-contoh prosa naratif 
yang sifat utamanya ialah kesederhanaan dan kejernihan. Biarpun 
kadang-kadang terasa sedikit terlalu datar, namun pada umum¬ 
nya para pengarang pandai menceritakan suatu peristiwa dengan 
gaya yang hidup serta lancar; tanpa kesukaran mereka dapat 
mengungkapkan diri. Di sini bahasa Jawa Kuno nampak sebagai 
sebuah wahana yang sesuai sekali bagi tugas yang sukar, yaitu 
mengalihkan ke dalam bahasa pribumi sebuah karya yang ditulis 
dalam sebuah bahasa asing yang wataknya lain sama sekali. Biar¬ 
pun dipakai banyak kata Sanskerta, namun bahasa mereka mem¬ 
pertahankan segala sifat khas dari suatu bahasa Nusantara. Yang 
menonjol di antara sifat-sifat itu ialah keteraturan dan kejernihan 
strukturnya. Sebagian ini disebabkan karena di sini kita berhadap¬ 
an dengan suatu bahasa tertulis; unsur-unsur yang tak dapat di¬ 
ramalkan sebelumnya, seperti lazim dalam bahasa tutur, tak ke¬ 
lihatan di sini. Dan bila kita kadang-kadang toh berhadapan de¬ 
ngan kesukaran-kesukaran yang tak terpecahkan, ini untuk seba¬ 
gian disebabkan karena penyalinan teks naskah itu ada cacadnya, 
dan untuk sebagian karena pengetahuan kita mengenai bahasa itu 
tidak sempurna, bukan karena pengarang membuat kesalahan. 

Di sini kita akan meninjau suatu ciri khas dalam gaya parwa 
yang juga terdapat (biarpun tidak presis dalam bentuk yang sama) 
dalam karya-karya prosa lainnya, sekalipun tidak dalam puisi. 
Pengarang sering mengutip sebuah kata dalam bahasa Sanskerta 
dari bagian yang relevan dalam epos itu yang sedang dikerjakan¬ 
nya. Dalam teks Jawa Kuno kutipan-kutipan itu dipasang antara 
tanda kurung, sering muncul di tengah-tengah sebuah kalimat 
tanpa diintegrasikan di dalamnya, sedangkan kata-kata yang me¬ 
nyusul biasanya merupakan suatu transliterasi atau parafrase. 
Sering kutipan itu meliputi satu sloka penuh, yaitu dua baris 
masing-masing dengan 16 suku kata, biarpun kadang-kadang 
hanya dikutip satu baris saja atau lebih sedikit. 11 

Tidak mudah menentukan, apa yang dimaksud pengarang 
dalam memilih kutipan-kutipan itu. Tak dapat dikatakan, bahwa 
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kutipan itu selalu atau pada umumnya, menduduki tempat sentral 
di dalam cerita, menonjol dalam konteks atau menggarisbawahi 
sesuatu yang penting untuk dimengerti. Jika seseorang hanya 
merangkaikan kutipan-kutipan dalam bahasa Sanskerta itu, tanpa 
teks Jawa Kuno sebagai penghubung, maka mustahillah ia dapat 
mengikuti jalan cerita. Kutipan itu tak dapat dipandang sebagai 
semacam ikhtisar epos yang membantu ingatan pengarang untuk 
meneruskannya. Segala sesuatu menunjukkan, bahwa penggubah 
Jawa sendiri menentukan pilihannya berdasarkan suatu teks 
Sanskerta lengkap yang kurang lebih sama dengan versi-versi 
yang kita miliki sekarang. Sukar menentukan apa yang merupakan 
motivasinya, entah pada umumnya entah dalam kasus-kasus 
khusus. Mungkin juga motivasi itu tidak selalu sama. Suatu kete¬ 
rangan sederhana dan praktis pernah diutarakan oleh Gonda: 
”Kutipan-kutipan itu sering dipakai sedemikian rupa sehingga 
kita dapat menduga bahwa fungsinya ialah sebagai semacam 
patokan (merkverzen) untuk mempertahankan hubungan dengan 
teks asli, sehingga mudah sekali dicari kembali dari bagian mana 
versi Jawa Kuno diambil.” 12 Tetapi pasti ada alasan-alasan lain, 
dan bila kita mengandaikan, bahwa terdapat berbagai pengarang 
parwa yang berbeda-beda — persoalan ini masih akan dibahas 
nanti — maka alasan mereka juga berbeda-beda. 

Sering kutipan itu merupakan kata-kata yang diucapkan oleh 
salah seorang tokoh dalam cerita itu. Misalnya bertepatan dengan 
swayambara Dropadi (seorang gadis dari kasta ksatriya ”memilih 
sendiri” calon suaminya), Karna menyapa Arjuna yang menyamar 
sebagai seorang brahmin, sebagai berikut: "Kas twam yathaksa- 
tra dhanurdharajhah. ” 13 ’Siapakah engkau yang mau mengukur 
kepandaianmu dengan kepandaianku? Adakah kamu penjelmaan 
dari Seni Memanah sendiri, atau Wisnu dalam bentuk seorang 
brahmin? . . .’ Sesudah Karna menamatkan ucapannya, Arjuna 
menjawab: "Nasmi Karna dhanurweda ,” 14 'Karna, saya bukan 
penjelmaan dari Seni Memanah, bukan pula Wisnu yang menya¬ 
mar sebagai seorang brahmin,” "brahmano ’smi yudhi ,sresthah,” ls 
'melainkan sungguh-sungguh seorang brahmin yang telah datang 
ke mari untuk turut serta dalam pertandingan, setelah saya mene¬ 
rima anugerah menguasai setiap macam senjata; dan saya mampu 
mengalahkan para ksatriya. ’ 

Kutipan-kutipan macam ini cukuplah diterangkan oleh keingin¬ 
an untuk memberikan relief yang lebih kuat kepada cerita, meng¬ 
hidupkannya dan memberinya warna keaslian. Tentu saja kita 
tak dapat mengesampingkan kemungkinan, bahwa keterangan 
untuk sebagian harus dicari dalam keinginan pengarang mem- 
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bangkitkan kembali minat pembaca, atau untuk memamerkan 
pengetahuannya. Pengarang-pengarang dari lain jaman dan lain 
negara telah memakai akal yang sama dan membubuhi tulisan 
atau tutur kata mereka dalam bahasa pribumi dengan kutipan- 
kutipan dari suatu bahasa yang mereka kuasai dengan tidak sem¬ 
purna, tetapi yang memberi suatu cahaya pengetahuan, kesucian 
atau kekunoan, seperti bahasa Arab dan Latin. 

Situasi tidak sama untuk masing-masing bagian, seperti sering 
kita dapatkan dalam Udyogaparwa, di mana sebuah pepatah, 
suatu pedoman kebijaksanaan politik atau sebuah nasihat menge¬ 
nai kelakuan moral, dituangkan dalam sebuah sloka. Di sini jelas 
kontekslah yang menentukan pilihan. Sastra Jawa Kuno dari 
jaman yang sama juga mengandung kumpulan ucapan yang bersifat 
didaktis, entah mengenai hukum sopan-santun, penetapan menge¬ 
nai hukum tradisi dalam agama, pedoman mengenai etika sosial 
atau perorangan serta kata-kata mutiara yang mengungkapkan 
kebijaksanaan praktis,dan itu semua dalam bentuk pujsi Sanskerta, 
disusul oleh sebuah parafrase dalam bahasa ja*wa. Ucapan itu 
sering diambil dari bagian-bagian didaktis dalam Mahabharata, 
khususnya dari parwa ke-13 dan ke-14 yang meliputi instruksi- 
instruksi yang diberikan oleh Bhisma, ketika ia berbaring di atas 
ranjang anak-anak panah. Bahasa Sanskerta yang merupakan wa¬ 
hana bagi pepatah-pepatah itu bagi orang Jawa memancarkan 
suatu cahaya angker dan membantu mereka menggabungkan diri 
dengan tradisi keramat yang dari abad ke abad turun kepada 
mereka dan dengan demikian bernilai sekali bagi mereka. Karena 
alasan ini, maka rupanya mungkin juga, pepatah-pepatah itu dite¬ 
ruskan oleh seorang guru kepada murid-muridnya; karena alasan 
yang sama bagian-bagian dari sastra parwa yang sifatnya sama 
(misalnya perbincangan mengenai garis kebijaksanaan yang akan 
diikuti atau mengenai alasan-alasan yang menentukan tentang 
perang atau damai) dianggap sesuai untuk diperlakukan dengan 
cara yang sama. Demikianlah banyak sloka yang sifatnya didaktis 
telah masuk ke dalam teks Jawa Kuno. 

Bila rumusan itu merupakan suatu kutukan, atau mantra atau 
sebuah doa yang dipanjatkan kepada para dewa, maka alasan- 
alasan untuk mengutip dahulu rumus Sanskerta sebelum menya¬ 
jikan versi Jawa, nampaknya lebih jelas lagi. Rumus-rumus itu 
mengandung suasana sakral dan mempunyai kesaktian karena isi¬ 
nya, sifat sakral atau kekuasaan magis dari orang yang memakai¬ 
nya dan karena bahasa yang dipakai sambil mengucapkannya. 
Bagi orang Jawa dari jaman yang bersangkutan bahasa Sanskerta 
merupakan bahasa sakral utama. Pengarang karya parwa Jawa 
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Kuno rupanya ingin mengungkapkan rumus itu dalam bahasa 
Sanskerta dahulu sekedar untuk menggarisbawahi sifatnya yang 
sakral atau magis. Bahkan kadang-kadang terjadi, terjemahan 
dalam Jawa Kuno dihilangkan sama sekali, seperti dalam cerita 
mengenai seorang gadis brahmin yang kemudian akan menjelma 
sebagai Dropadi. 16 Ia mohon dengan sangat kepada dewa Sangkara 
agar ia diberi seorang suami, dan permohonan tersebut diulangi 
sampai lima kali. Dan sebagai hasilnya dalam suatu reinkarnasi 
lain ia menjadi isteri lima orang saudara, yaitu para Pandawa. 
Pengarang tidak menganggap perlu menambah terjemahan panca 
permohonan itu kepada rumus aslinya: patim dehi ’berilah se¬ 
orang suami’. Ia berpendapat, bahwa rumus Sanskerta dengan 
cukup jelas mengungkapkan, betapa sakti mantra itu, biarpun 
tidak banyak pembaca Jawa cukup mahir dalam seluk beluk 
bahasa Sanskerta untuk mengetahui bahwa di sini dehi merupakan 
bentuk imperatif dari akar da, ’memberi’. 

Di lain tempat alasan mengapa bahasa Sanskerta dipakai tidak 
jelas sama sekali. Agak kabur misalnya mengapa beberapa kali 
sebuah perumpamaan singkat seperti "bagaikan seorang widya- 
dhari " atau "bagaikan gunung-gunung yang berjalan" didahului 
oleh padanannya dalam bahasa Sanskerta. 17 

Dari uraian di atas, mengenai dipakainya kutipan-kutipan dalam 
bahasa Sanskerta dalam karya-karya Jawa Kuno, mungkin dapat 
ditarik kesimpulan umum, bahwa fungsinya ialah untuk memper¬ 
tinggi nilai teks itu dalam pandangan mereka yang membaca atau 
mendarasnya. Di India mendengarkan pendarasan Mahdbharata 
dianggap mendatangkan berkat. Khususnya beberapa bagian ter¬ 
tentu lebih sakti daripada bagian-bagian lain, dan dalam teks 
Sanskerta bagian tersebut diikuti oleh suatu keterangan singkat 
mengenai srawanaphala-nya. , yaitu berkat yang diturunkan atas 
mereka yang mendengarkannya. Ini juga dikatakan dalam teks 
Jawa Kuno sebagai berikut: "Barangsiapa mendengarkan dengan 
khidmat (tuhagana) cerita mengenai Astika dan korban ular, tidak 
perlu merasa takut lagi terhadap ular-ular." "Barangsiapa mende¬ 
ngarkan atau membaca cerita mengenai Garuda yang menyelamat¬ 
kan ibunya, pasti akan menikmati hasil pahalanya di sorga (tri- 
diva).” Di lain tempat, misalnya dalam adhyaya ke-60 dari Adi- 
parwa, dilukiskan oleh Waisampayana bagaimana pada umumnya 
orang yang mendengarkan epos Mahdbharata akan memperoleh 
berkat; dialah yang pertama kali mendasarkan epos itu untuk 
suatu pertemuan brahmin-brahmin suci di hutan Nemisa. 

Pengarang Jawa pun menyisipkan keterangan-keterangan macam 
ini dalam karyanya. Contoh paling panjang kita temukan pada 
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akhirnya Wirataparwa di mana pengarang melukiskan keuntungan 
yang diperoleh bila mendengarkan seluruh cerita itu (halaman 112). 
Pantas dicatat, bahwa bagian ini tidak ada dalam versi teks San¬ 
skerta manapun yang merupakan dasar bagi edisi kritis yang ber¬ 
wibawa itu. Sekalipun demikian, kenyataan bahwa pengarang 
mengutip sebuah sloka Sanskerta memperbesar kemungkinan, 
bahwa di sini pun pengarang mengandalkan sebuah prototipe 
India dan mempergunakan sebuah teks di mana bait-bait yang 
memuji Wirataparwa ditambahkan pada versi Sanskerta asli. 18 Ba- 
gaimana pun juga, kita boleh mengandaikan, bahwa pengarang me¬ 
milih memaparkan hal ini dengan panjang lebar, karena baik ia 
sendiri maupun para pembaca yakin sekali, bahwa barangsiapa 
mendengarkan isi cerita-cerita itu akan memperoleh keselamatan. 
Dan akibat itu pasti bertambah dengan menyisipkan kutipan- 
kutipan dalam bahasa Sanskerta yang keramat itu. Maka dari itu, 
bila Belvalkar 19 , sambil membahas parwa-parwa dalam bahasa 
Jawa, membicarakan juga kutipan-kutipan Sanskerta itu sebagai 
"tersebar di sana-sini untuk memberikan suatu suasana kewiba¬ 
waan”, ia tentu mengajukan suatu keterangan yang sah, biarpun 
bukan satu-satunya dan mengingat kelompok contoh-contoh di 
atas, mungkin juga bukan keterangan yang paling penting. 

Hubungan antara parwa-parwa dengan teks asli Sanskerta me¬ 
rupakan sebuah masalah, yang sejak permulaan telah menarik 
perhatian para sarjana dalam bidang ini. Adapun Hazeu yang per¬ 
tama-tama membahas persoalan ini dengan panjang lebar berhu¬ 
bung dengan Adiparwa 20 . Wulff menjadikan persoalan ini tema 
bagi tesis doktornya, tetapi membatasi diri pada kutipan-kutipan 
Sanskerta dalam Wirataparwa 21 ; hal yang sama dilakukan Juyn- 
boll bagi Udyogaparwa 22 . Para penyunting teks-teks parwa di 
kemudian hari pun tidak melewati persoalan ini: Fokker mem¬ 
bahasnya dalam kata pengantarnya bagi edisi Wirataparwa , bagian 
pertama, seperti dilakukan Gonda dalam catatan-catatannya 
bagi edisinya tentang Bhismaparwa dan dalam karangannya 
tentang bagian Bhagawadgita di dalam karya yang sama. 23 Sebe¬ 
tulnya kebanyakan telaah ini pertama-tama meneliti teks-teks 
yang sedang dibicarakan dan ini merupakan suatu studi yang 
cukup khusus, yang termasuk wilayah filologi, suatu taman yang 
jarang dimasuki seorang manusia biasa. Tetapi para ahli ini selalu 
dibayangi oleh kesadaran, bahwa pemecahan persoalan ini penting 
bagi pengertian kita mengenai sejarah kebudayaan pada umum¬ 
nya serta keterangan yang dapat diperoleh mengenai cara penukar¬ 
an kebudayaan antara India dan Indonesia itu terjadi. 

Berdasarkan cara teks-teks itu diawetkan, maka naskah-naskah 
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India tentang Mahabharata dapat dibagi menurut dua kelompok 
utama, yaitu versi Utara dan versi Selatan. Yang pertama ini dapat 
dibagi lagi menurut kelompok Barat Laut atau Kasmir dan kelom¬ 
pok Sentral. Andaikata kita dapat menentukan, dengan suatu 
tingkat probabilitas yang tinggi, kelompok teks Sanskerta mana 
dipakai oleh pengarang-pengarang Jawa, maka kita lalu mempu¬ 
nyai suatu indikasi yang berharga mengenai bagian India mana 
yang memainkan peranan utama dalam hubungan kebudayaan 
antara kedua negara, sekurang-kurangnya dalam bidang kontak 
literer. 

Permulaan pertama memberi banyak harapan. Hazeu mengira, 
bahwa ia dapat menunjukkan beberapa kemiripan yang cukup 
mengesankan antara Adiparwa versi Jawa dan versi Kasmir, atau 
sekurang-kurangnya sebuah versi singkat mengenai epos itu yang 
datang dari Kasmir, biarpun harus diakui, bahwa singkatan itu baru 
terjadi sesudah parwa-parwa Jawa Kuno ditulis, demikian seku¬ 
rang-kurangnya menurut pandangan para ahli. Tetapi sarjana-sar¬ 
jana lain berpendapat, bahwa alasan-alasan yang diajukan kurang 
meyakinkan untuk membenarkan suatu kesimpulan yang demi¬ 
kian luas; penelitian-penelitian di kemudian hari mengenai parwa- 
parwa lain tidak berhasil untuk memperkuat kesimpulan tadi. 

Wulff, sebagai kesimpulan dari penelitiannya, merasa mempu¬ 
nyai cukup bukti untuk mengatakan, bahwa kompilasi Jawa 
Kuno yang sedang dibahasnya, yaitu Wirataparwa , lebih mirip 
dengan versi Utara daripada versi Selatan, tetapi, bahwa versi Jawa 
Kuno ”dari suatu sudut tertentu berdiri sendiri, sedangkan kedua 
versi India lebih dekat satu dengan yang lain.” 24 Gonda mencapai 
kesimpulan yang sama berhubung dengan Bhismaparwa dan ber¬ 
pendapat bahwa hasil penelitiannya ”tidak membenarkan pan¬ 
dangan mereka yang melihat teks parwa Jawa Kuno sebagai suatu 
singkatan saja, yang pada umumnya selaras dengan salah satu versi 
India.” 25 

Semua telaah tersebut di atas dibantah oleh kenyataan, bahwa 
pada saat telaah itu ditulis belum terdapat suatu edisi kritis menge¬ 
nai teks Mahabharata dalam bahasa Sanskerta. Bantahan ini kini 
sudah disingkirkan, dan sekarang kita mempunyai suatu edisi yang 
sudah hampir selesai. 26 Edisi ini diterbitkan di Poona oleh suatu 
kelompok sarjana Sanskerta terkemuka. Mereka juga menekuni 
masalah khusus yang sedang kita bahas di sini. Bagian-bagian 
epos yang ada padanannya dalam Jawa Kuno, mereka lengkapi 
dengan suatu daftar lengkap mengenai kutipan-kutipan Sanskerta 
yang termuat di dalam versi Jawa Kuno itu lalu membanding- 
bandingkannya dengan bagian paralel dalam Edisi Kritis. Ter- 
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nyata tidak terdapat bekas-bekas tambahan yang khas bagi versi- 
versi Selatan, biarpun, seperti dicatat oleh Belvalkar dalam jilid 
Bhismaparvan yang disuntingnya, halaman XVII, ”di sana sini 
jelaslah ada keselarasan dengan beberapa sumber dari Selatan.” 
Mengenai parwa yang sama sarjana yang sama pula menegaskan, 
bahwa sumbernya bukan versi Kasmir. Semua mencapai kesim¬ 
pulan, bahwa sangat masuk akal sumbernya ialah versi Utara. 27 

Sarjana-sarjana India itu telah memberikan suatu sumbangan 
berharga bagi suatu penelitian yang, sampai waktu yang belum 
begitu lama silam, hampir secara eksklusif dilakukan dari sudut 
Jawa Kuno. Biarpun demikian janganlah kita mengira, bahwa 
masalah mengenai hubungan antara Jawa Kuno dan Sanskerta 
dengan demikian telah dipecahkan, atau bahwa segala sesuatu yang 
mungkin dilakukan, telah dilakukan, mengingat pengetahuan kita 
sekarang ini mengenai teks-teks itu. Gonda pernah merumuskan 
syarat-syarat yang harus dipenuhi terlebih dahulu: ”Kita harus 
mempelajari seluruh teks Jawa Kuno dan tidak hanya kutipan- 
kutipan dari teks Sanskerta, demikian juga membaca teks Jawa 
dalam suatu edisi kritis.” 28 

Baik Wulff (Wirataparwa) maupun Juynboll (Udyogaparwa) 
tidak memenuhi syarat pertama; demikian juga para sarjana yang 
mengerjakan Edisi Poona yang Kritis itu, ialah Sukthankar bagi 
Adiparwa , Raghu Vira bagi Wirataparwa , S.K. De bagi Udyoga¬ 
parwa S.K. Belvalkar bagi Bhismaparwa dan parwa-parwa kecil 
pada penutupan epos. Selain itu, kecuali dalam hal Bhismaparwa , 
sarjana-sarjana ini terpaksa kerja dengan edisi-edisi yang juga tidak 
memenuhi syarat kedua. Mengenai Udyogaparwa dan Swargaro- 
hanaparwa teks lengkapnya pun belum pernah diterbitkan. Tetapi 
saya kira, kita tidak terlalu pesimistis, bila kita menyangsikan, 
apakah penelitian lebih lanjut, biarpun ketat sekali, akan membe¬ 
rikan keterangan lebih banyak mengenai masalah ini, yakni ten¬ 
tang tempat asal-usul prototipe Sanskerta. 


11. TANGGAL TERJADINYA 

Agar kita dapat mengerti lebih baik tempat kedudukan parwa- 
parwa dalam keseluruhan sastra Jawa Kuno, maka perlu sekali 
menentukan terlebih dahulu sedapat mungkin, tanggal terjadinya 
sastra parwa itu. Mukadimah tiga parwa, yaitu Adiparwa , Wirata- 
parwa dan Bhismaparwa , dan juga Uttarakanda, mengandung 
informasi yang cukup relevan mengenai hal ini. Dan dalam satu 
parwa, yaitu Wirataparwa , juga bagian penutup menyajikan 
keterangan yang sangat penting. Karena di sini kita jumpai salah 
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satu kasus, sayang sekali jarang amat, di mana tanggal terjadinya 
sebuah karya sastra Jawa Kuno dinyatakan dengan jelas. 

Setelah cerita Wirata ditamatkan dengan sebuah ulasan oleh 
Waisampayana kepada raja Janamejaya mengenai pahala yang da¬ 
pat diperoleh bila kita membaca cerita ini, maka tanpa peralihan 
apa pun menyusullah suatu bagian yang tak ada sangkutpaut 
dengan cerita itu sendiri dan yang hanya dapat ditambahkan oleh 
pengarang Jawa. Bentuknya sebuah wawancara antara raja dan 
seorang brahmin. 

”Maaf, Paduka yang bijaksana, sekarang saya melihat, mengapa 
leluhur saya 29 menginginkan agar cerita ini diceritakan kepadanya. 
Berhubung pahalanya sedemikian rupa seperti Paduka terangkan 
kepada saya, maka menurut hemat saya sekarang pun pembaca¬ 
annya mengandung pelajaran yang berguna. Namun ada satu per¬ 
tanyaan yang cucu Paduka ingin ajukan: ”Berapa lamakah kita 
sudah berkumpul untuk mendengarkan pembacaannya? Lenyap¬ 
lah sama sekali dari ingatan cucu Paduka, bilamana Paduka me¬ 
mulai cerita ini. Sudilah kiranya menghitung jumlah malamnya.” 

”Duli baginda, beginilah sejauh saya ingat. Kita mulai membaca 
cerita ini pada hari ke-15 bulan gelap dalam bulan Asuji; harinya 
tungle , 30 kaliwon , 31 Rabu, pada wuku 32 Pahang dalam tahun 918 
penanggalan Saka. Dan sekarang ialah mawulu 33 , wage 34 , Kamis 
dalam wuku Madangkungan , pada hari ke-14 paro petang dalam 
bulan Karttika. Jadi waktunya genap satu bulan kurang satu hari. 
Pada hari kelima Baginda tidak menitahkan diadakannya suatu 
pertemuan, karena Baginda terhalang oleh urusan lain. Menterje- 
mahkan cerita ini ke dalam bahasa Jawa Kuno minta waktu yang 
cukup banyak. Duli mengharapkan, agar pembawaan tidak melam¬ 
paui kesabaran Baginda dan tidak dianggap terlalu panjang.” 

Di sini kita berjumpa dengan suatu contoh bagaimana tanggal 
dibawakannya untuk pertama kali sebuah karya Jawa Kuno (de¬ 
klamasi perdana) ditentukan dengan cukup rumit. Menurut Krono¬ 
logi modern tanggalnya ialah sejak 14 Oktober sampai 12 Nopem- 
ber tahun 996 35 . Dapat dimengerti bahwa penamatan cerita yang 
tidak biasa ini telah menarik perhatian para sarjana. Wulff ber¬ 
pendapat, bahwa bentuk wawancara itu merupakan suatu pene¬ 
muan pihak pengarang. Menurut hemat saya sekurang-kurangnya 
ada kemungkinan, bahwa bagian ini ditambahkan oleh orang yang 
lain sama sekali. Dan andaikata demikian, maka orang lain itu 
jelas atau orang yang hidup pada waktu itu juga atau orang lain 
yang dapat mengandalkan satu atau lebih banyak sumber otentik 
dari jaman itu juga. Tak ada tanda, bahwa bahasa yang dipakai 
dalam kata tambahan itu harus dipandang sebagai gaya bahasa 
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yang berasal dari suatu jaman lain dan yang menyimpang dari 
teks parwa itu sendiri. Selain itu, pengarang memakai suatu sis¬ 
tem untuk menentukan tanggal yang rumit. Ia tidak hanya menen¬ 
tukan tanggal itu dengan tepat dengan menyebut tahun, bulan 
dan harinya, melainkan juga mengaitkannya dengan sistem-sistem 
alternatif siklis, seperti telah diuraikan dalam bab I, sehingga 
terdapat suatu keselarasan yang tepat. Sukar dibayangkan, bagai¬ 
mana seseorang yang di kemudian hari mencoba menyisipkan 
suatu tanggal yang palsu, dapat menghasilkan suatu perhitungan 
rumit yang demikian tepat dan benar. 36 

Bila kita menerima, bahwa akhir abad ke-10 37 merupakan 
tanggal yang paling masuk akal bagi terjadinya Wirataparwa , maka 
bagaimanakah lalu kedudukan parwa-parwa lainnya. Tak ada satu 
pun yang menyebut suatu tanggal. Kita dapat mencoba dengan 
membanding-bandingkan bahasanya, memperoleh kepastian apa¬ 
kah parwa-parwa lain itu dapat dianggap sebagai hasil dari periode 
yang sama seperti Wirataparwa , tetapi mengingat sifat tradisional 
yang melekat pada karya-karya ini, maka tidak bijaksanalah untuk 
terlalu mengandalkan pendekatan tersebut. Kemiripan dalam 
gaya bahasa dan pemilihan kata paling banter hanya menjamin 
kesimpulan, bahwa dalam parwa-parwa itu tidak terdapat sesuatu 
yang tidak cocok dengan pandangan, bahwa itu semua ditulis 
pada periode yang sama. Tetapi untunglah tidak hanya bahasanya 
yang dapat kita andalkan. Seperti telah disebutkan di atas tadi, 
empat buah parwa (termasuk Wirataparwa) dilengkapi sebuah mu¬ 
kadimah dan dalam kata pengantar itu disebut nama raja atas 
perintah siapa atau di bawah naungan siapa parwa itu ditulis. 
Dalam keempat parwa itu nama raja sama, yaitu sri Dharmawang- 
sa Teguh 38 Anantawikramottunggadewa. Bila kita menerima 
kata-kata pengantar itu sebagai otentik — dan ini paling masuk 
akal — dan kita kesampingkan kemungkinan bahwa nama yang 
sama dipakai oleh beberapa raja yang berbeda-beda, maka kita 
harus menyimpulkan, bahwa Adiparwa , Bhismaparwa dan Utta- 
rakaryda ditulis pada waktu yang sama seperti Wirataparwa . Menge¬ 
nai Adiparwa yang merupakan bagian pertama Mahabharata dan 
mendahului Wirataparwa , sangat tidak masuk akal, andaikata di¬ 
tulis sesudah Wirataparwa. Tetapi bila kita berpendapat, bahwa 
mukadimah-mukadimah itu ditambahkan kemudian, kita hanya 
dapat mengatakan, bahwa oleh angkatan berikutnya keempat 
parwa itu dianggap ditulis pada waktu yang sama. Mengenai 
Udyogaparwa , dalam teks itu sendiri tak ada data positif yang 
memberikan kepada kita suatu indikasi, tak ada tanggal pada 
bagian penutup dan tak ada kata pengantar yang menyebut 
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seorang raja. Tetapi, seperti telah disebut, dalam semua naskah itu 
ada halaman-halaman yang hilang, baik pada permulaan maupun 
pada penutupan, dan itulah justru bagian di mana tanggalnya 
biasanya disebut, jika bagian itu memang merupakan bagian dari 
teks asli. Kemiripan dalam bahasa, gaya dan susunan dengan ke¬ 
empat parwa lainnya, khususnya dengan Uttarakanda , menjauh¬ 
kan kemungkinan, bahwa parwa ini ditulis jauh lebih kemudian 
daripada yang lain. 

Kedudukan keempat ”parwa pendek” yang menyajikan bagian 
terakhir epos Mahabharata , agak berlainan. Masing-masing tidak 
didahului sebuah kata pengantar dan tak ada alasan untuk me¬ 
ngira, bahwa bagian itu lenyap ketika disalin turun-temurun. 
Biarpun bahasanya Jawa Kuno dan bukan Jawa Pertengahan, 
namun timbul kesan, bahwa keempat parwa ini ditulis lebih 
kemudian daripada parwa-parwa lainnya. Gayanya terasa agak 
primitif, khususnya dalam Swargarohanaparwa , yang juga mem¬ 
punyai ciri-ciri tambahan yang membedakannya dari ketiga parwa 
pendek lainnya. 

Sambil memperbincangkan masalah mengenai penanggalan par¬ 
wa-parwa kita telah juga membanding-bandingkannya, dan dengan 
demikian kita menyinggung juga masalah yang lebih luas, yaitu 
bagaimana hubungan timbal-balik antara parwa-parwa itu. Ini 
mungkin tempat yang sesuai untuk mengatakan sesuatu mengenai 
tema ini, biarpun kita akan membatasi diri pada beberapa catatan 
umum saja yang lebih bersifat perkiraan tentatif daripada kesim¬ 
pulan yang masak, dan oleh karena itu hendaklah dipandang se¬ 
bagai sementara saja. Penelitian persiapan masih harus dilakukan 
dan kami menyangsikan, apakah ini dapat dilakukan dengan tepat 
selama kita belum mempunyai edisi-edisi kritis mengenai teksnya. 

Adakah kedelapan parwa yang kita warisi ini satu-satunya 
parwa yang pernah ditulis, ataukah mereka merupakan sisa-sisa 
versi prosa Jawa Kuno tentang seluruh epos, tetapi yang untuk 
sebagian hilang? Ini suatu pertanyaan yang tak dapat dijawab 
dengan kepastian apa pun, biarpun dengan suatu tahap probabili¬ 
tas yang lumayan. Dalam epos Sanskerta, Adiparwa dan Wirata- 
parwa dipisahkan oleh Sabhaparwa dan Wanaparwa. Nama Sa- 
bhaparwa disebut dalam katalog karya-karya Jawa Kuno yang di¬ 
simpan dalam Perpustakaan Nasional di Jakarta. Katalog itu hanya 
menyebut satu naskah dan kira-kira 17 tahun yang lalu saya sem¬ 
pat melihatnya. Tetapi karena saya tidak mempunyai waktu untuk 
menelitinya dengan sungguh-sungguh, saya terpaksa merasa puas 
dengan memeriksanya sepintas kilas saja. Bertahun-tahun kemu¬ 
dian ketika saya ingin melihatnya lagi, ternyata tak dapat dilacak 
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lagi dan sampai sekarang ini belum ditemukan kembali. Jadi yang 
dapat saya andalkan hanya satu pemeriksaan singkat. Saya terke¬ 
san karena teksnya bukan main rusaknya. Ini mungkin diakibat¬ 
kan oleh proses penurunan yang dilakukan lewat tangan juru-juru 
salin yang sangat buruk dan gejala ini sudah menunjukkan, bahwa 
karya itu sendiri tidak dianggap penting, maka dari itu juga diper¬ 
lakukan dengan kurang teliti. Ini sungguh mengherankan, meng¬ 
ingat cerita itu sendiri sangat dijunjung tinggi sedangkan parwa- 
parwa lainnya digarap dengan sangat teliti, khususnya parwa- 
parwa yang meliputi bagian pertama epos itu; padahal Sabhaparwa 
termasuk bagian pertama itu. Selain kesalahan-kesalahan dan kete¬ 
ledoran yang dapat diakibatkan oleh penyalinan yang salah, maka 
bahasanya pun lain sama sekali; rupanya ini dihasilkan jauh di 
kemudian hari. Kiranya tak dapat disangsikan, bahwa ini ditulis 
sesudah jaman raja Dharmawangsa. Dengan demikian hilangnya 
naskah ini, biarpun pantas disesalkan, tak dapat dianggap sebagai 
suatu kehilangan besar. 

Dengan demikian kita berhadapan dengan sebuah sela yang 
meliputi dua parwa antara Adiparwa dan Wirataparwa dan sebuah 
sela yang lebih luas antara Bhismaparwa (yang mengawali cerita 
mengenai pertempuran dahsyat) dan parwa-parwa pendek yang 
menamatkan epos; parwa-parwa ini kelihatan lain sifatnya dan di¬ 
tulis di kemudian hari. Ini rupanya memperkuat teori, bahwa par¬ 
wa-parwa sampai dengan Bhismaparwa merupakan bagian dari 
suatu proyek komprehensif yang dimaksudkan meliputi seluruh 
epos, tetapi karena satu dan lain hal diputuskan setelah Bhis¬ 
maparwa diselesaikan. Ini berarti, bahwa parwa kedua dan ketiga 
pernah ada, tetapi kemudian hilang. Tak perlu dijelaskan, bahwa 
ini semua merupakan hipotesa belaka. Bagaimana pun juga, kenya¬ 
taan bahwa tak terdapat satu naskah pun yang memuat cerita 
Wanaparwa sungguh mengherankan, karena parwa ini cukup me¬ 
narik mengingat keanekaan ceritanya yang serba cukup. Banyak 
dari cerita itu telah masuk dalam cerita-cerita wayang dan satu 
adegan, biarpun dalam bentuk yang merupakan adaptasi bebas, 
telah dijadikan tema bagi sebuah kakawin tersohor dari abad 
ke-11. Adakah sebuah versi Jawa Kuno tentang Wanaparwa 
pernah ada pada suatu waktu tertentu, lalu lenyap tanpa bekas? 
Ataukah tak pernah diusahakan untuk menerjemahkan parwa itu. 
Kedua teori ini tidak memuaskan. Sekali lagi, seperti sering terjadi 
dalam sejarah Jawa Kuno, entah dalam bidang politik, kebudayaan 
atau sastra, kita harus menerima, bahwa kita hanya dapat meng¬ 
akui: kita tidak tahu. 
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12. SIAPA PENGARANGNYA? 

Sastra parwa tidak semuanya ditulis oleh pengarang yang sama. 
Inilah kiranya kesimpulan yang dapat kita tarik dari suatu pene¬ 
litian komparatif mengenai bahasanya. Ini tidak mengesampingkan 
kemungkinan, bahwa dua atau tiga di antaranya ditulis oleh tangan 
yang sama, seperti misalnya parwa ke-15, ke-16 dan ke-17. Kita 
akan menyimpang terlalu jauh ke dalam suatu bidang yang dikhu¬ 
suskan untuk para spesialis, andaikata kita menerangkan secara 
tersendiri perbedaan dalam pemakaian kata, tata bahasa dan gaya 
yang membenarkan kesimpulan tadi. Cukuplah di sini diutarakan 
beberapa hal yang lebih umum. 

Perhatian pertama hendaklah diberikan kepada pemakaian par¬ 
tikel-partikel fungsional dalam dialog-dialog, yang memberikan 
setiap ungkapan nuansa yang khas dan yang memainkan peranan 
yang demikian penting dalam prosa parwa, karena inilah unsur- 
unsur penentu dalam gaya pribadi seorang pengarang. Berdasar¬ 
kan pertimbangan ini saja sangat tidak masuk akal, bahwa penga¬ 
rang Wirataparwa maupun Bhismaparwa sama dengan pengarang 
Adiparwa. Terdapat juga perbedaan dalam cara kutipan-kutipan 
Sanskerta dipakai serta frekuensi munculnya kutipan itu, dan 
ini pun dapat disebabkan karena alasan yang sama. 

Uttarakanda mempunyai suatu ciri khas yang tidak terdapat 
dalam parwa-parwa lainnya, yaitu cara parwa itu dibagi. Parwa 
ini terdiri atas bab-bab singkat dan pada akhir setiap bab dinyata¬ 
kan dalam Sanskerta sebuah nama atau judul yang menunjukkan 
isi dan nomor urutnya. Dalam hal ini Uttarakanda mengikuti 
contoh naskah-naskah India, seperti misalnya: "Iti Ramayana 
Uttarakanda Balmikiwakyam tripahcasas sargah.” (Demikianlah 
Ramayana, bagian Uttarakanda, bab ke-53, yang disebut uraian 
Balmiki). Sekedar untuk mempunyai bahan perbandingan kita 
akan mengutip bagian paralel dari versi Barat Laut Ramayana, 
edisi kritis Vishva-Bandu Shastri: Valmikivdkyam namastanavi- 
titamah sargah (bab ke-98 yang disebut Pidatonya Walmiki). 
Penamatan cerita macam ini dapat membantu kita menentukan, 
versi India mana yang dipakai oleh pengarang Jawa. Perlu dite¬ 
rangkan di sini, bahwa kutipan-kutipan Sanskerta lainnya dalam 
Uttarakanda, kebanyakan dalam bentuk sloka lengkap, pada 
umumnya lebih mudah dapat dilacak kembali kepada teks San¬ 
skerta daripada kutipan-kutipan dalam parwa-parwa. 

Untuk memperkuat teori bahwa parwa-parwa itu ditulis oleh 
berbagai pengarang, kita dapat menunjukkan keanekaan bentuk 
yang dipakai dalam kata pengantar. Pada dasarnya maksudnya 
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sama, yakni menyerukan nama seorang dewa yang bermurah hati 
untuk membantu pengarang menyelesaikan karya yang akan di¬ 
mulai sampai tamatnya dengan selamat. Alamatnya ialah seorang 
yang diandaikan mempunyai kekuatan itu secara luar biasa. Te¬ 
tapi cara seruan itu dirumuskan berbeda-beda dari pama ke parwa. 

Adiparwa diawali dengan suatu tindak bakti terhadap dewa 
Siwa beserta isterinya; karena persatuan mereka yang mistis di 
atas puncak gunung Kailasa, mereka telah menciptakan kembali 
segala sesuatu setelah seluruh dunia dihancurkan. Kini Siwa 
memakai nama Dharmawangsa Teguh .Anantawikramottungga- 
dewa. 

Dalam Wirataparwa kata pengantar pertama dialamatkan 
kepada Krsna Dwaipayana yang sama dengan Byasa, pengarang 
mistis yang'menulis Mahabharata; ia diminta agar "menjadi sum¬ 
ber berkat bagi dia yang akan mengalihkan cerita Wirata ke dalam 
bahasa pribumi.” Kemudian menyusullah suatu pujian terhadap 
raja yang kesaktiannya demikian besar, sehingga di bawah peme¬ 
rintahannya terdapat kemakmuran di mana-mana dan segala se¬ 
suatu tumbuh dengan subur. "Semoga ia pun merupakan sumber 
berkat bagi dia yang akan mengalihkan ciptaan Byasa itu ke dalam 
bahasa Jawa.” 

Bhismaparwa pun diawali dengan bersembah sujud terhadap 
Byasa, kemudian terhadap raja pulau Yawa yang memang dengan 
tepat dan pantas sekali memakai nama Hari, "Ia dinamakan Hari 
karena ia Wisnu, seorang pengemban Sri, karena ia melindungi 
dunia; karena ia seekor singa dan dalam segala hal memperlihatkan 
sifat-sifat seekor singa.” 39 Raja ini pun sama dengan Dharma¬ 
wangsa Teguh 40 . 

Akhirnya Uttarakanda , setelah memuji Balmiki, pengarang 
Ramayana, ’mahadewa para penyair’, memberi hormat juga ke¬ 
pada sang raja (yang sekali lagi memakai nama Dharmawangsa), 
yang karena watak kepahlawanannya serta kekuatannya menguasai 
dunia dan mengaduknya, 41 sehingga air amrta keluar dan mengge¬ 
nangi wilayahnya, bagaikan sebuah pancuran yang mengalir terus- 
menerus. 

Kelak kita akan mempunyai kesempatan untuk mempertanya¬ 
kan kembali hubungan antara raja dan pengarang. Ikhtisar singkat 
mengenai mukadimah seperti terdapat dalam empat parwa rupa¬ 
nya cukup sekian dulu. Kelihatan, bagaimana dalam setiap muka¬ 
dimah tujuan yang sama diusahakan biarpun dengan cara yang ber¬ 
beda-beda. Kata pengantar bagi Adiparwa bersifat Siwaistis, 
sedangkan bagi Bhismaparwa (meskipun tidak begitu menyolok 42 ) 
dan Uttarakanda bersifat Wisnuistis. Wirataparwa lebih "netral” 
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dengan mengarahkan hormatnya hanya kepada raja. Perbedaan- 
perbedaan ini, walaupun tidak memberikan bukti seratus persen, 
selaras dengan hipotesa, bahwa parwa-parwa ditulis oleh berbagai 
pengarang. 

CATATAN: 

1 Juynboll 1906; Zoetmulder 1958, 1963; lihat juga Juynboll 1895 (cerita 
mengenai samudera yang diaduk); Hazeu 1898 (cerita tentang Pariksit). 

2 Angka-angka dalam tanda kurung menunjukkan halaman dalam edisi 
Juynboll. 

3 Juynboll 1912; Fokker 1938 (jilid pertama menyajikan teks sampai de¬ 
ngan kisah tentang kematian Kicaka; jilid kedua tak pernah terbit); Wulff 
1916. Angka-angka dalam tanda kurung menunjukkan halaman dalam 
edisi Juynboll. 

4 Udyogaparwa belum diterbitkan. Urutan halaman yang saya berikan 
serasi dengan naskah lontar dalam perpustakaan Kirtya di Singaraja. Dalam 
semua naskah yang sejauh pengetahuan kita ada, maka ada suatu bagian 
yang hilang, baik pada permulaan maupun pada akhir. Rupanya beberapa 
daun lontar hilang pada masing-masing ujung naskah asli. Kisah diawali 
dengan menyebut isi adhyaya dalam teks Sanskerta. Bagian-bagian diter¬ 
bitkan dalam: Zoetmulder 1958, 1963. Bagian-bagian Sanskerta serta 
parafrasenya dalam JK bersama terjemahannya: Juynboll, 1914. 

5 Versi kisah tentang Amba memperlihatkan banyak tambahan bila diban¬ 
dingkan dengan versi yang disajikan dalam Adiparwa. Dalam Adiparwa 
sama sekali tidak disebut mengenai bantuan yang diterima Amba dari 
para penghuni sebuah pertapaan, khusus Parasurama, setelah ia dikalah¬ 
kan Bhisma. 

6 Gonda 1935; Angka-angka dalam kurung menunjukkan nomor halaman 
dalam edisi Gonda. 

7 Juynboll 1893. Dalam hampir semua naskah yang memuat parwa ini, 
yaitu pupuh ke-15 dari epos Sanskerta itu, maka menyusullah parwa- 
parwa lainnya, yaitu Mosalaparwa , Prasthanikaparwa dan Szuargarohana- 
parwa. Juynboll hanya menerbitkan ketiga parwa yang pertama; Siuarga- 
rohanaparwa belum diterbitkan seluruhnya. Mengenai parwa ini, lebih 
daripada mengenai parwa-parwa lainnya, dapat dikatakan, bahwa memu¬ 
lihkan kembali teks yang asli tetap merupakan sasaran yang jauh, bahkan 
rupanya mustahil untuk dicapai. Paling banter kita dapat mencoba merang¬ 
kaikan bagian-bagiannya, merekonstruksikan sebuah teks yang kurang 
lebih dapat diterima dan yang merupakan suatu keseluruhan yang cukup 
terpadu. Saya pernah mencoba melakukan hal ini mengenai fragmen- 
fragmen luas dari keempat parwa itu dalam: Zoetmulder 1958 dan 1963. 
Bila kita membandingkan teks ini dengan teks yang dikerjakan Juynboll, 
maka akan kelihatan banyak perbedaan. Bagi Juynboll, yang hanya dapat 
mengandalkan satu naskah, penyuntingan teks sungguh merupakan suatu 
tugas yang dapat menjadikannya putus asa. 

8 Di atas telah dikatakan, bahwa ia sudah kembali; kontradiksi ini mungkin 
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disebabkan karena versi-versi yang dalam naskah-naskah berbeda-beda, 
dijadikan satu. 

9 Sampai sekarang ini Uttarakanda belum diterbitkan dalam keseluruhannya. 
Fragmen-fragmen luas dimuat dalam: Zoetmulder 1958: 9—61. Angka- 
angka dalam kurung menunjukkan halaman (lempiran) dalam naskah 
Kirtya. 

10 Pernah diperhitungkan, bahwa perimbangan teks Adiparwa versi Sanskerta 
dengan versi Jawa Kuno ialah 23: 9. 

11 Terdapat hanya satu contoh mengenai sebuah kutipan yang cukup pan¬ 
jang dan yang diparafrasekan sloka demi sloka, yaitu bagian yang terdapat 
dalam adhyaya ke-25 Asramawasaparwa dan yang meliputi 24 baris; 
setiap dua baris (sloka) melukiskan salah seorang tamu yang baru tiba di 
pertapaan dengan menyebut namanya pada akhir setiap sloka. 

12 Gonda 1932: 21. 

13 Terjemahan teks Sanskerta berbunyi: "Siapakah kamu yang mirip dengan 
seorang ksatriya yang pandai memanah?” 

14 Terjemahan dari Sanskerta: ”Karna, aku bukan Kepandaian Memanah.” 

15 Terjemahan Sanskerta: ”Aku seorang brahmin yang mengungguli semua 
yang lain dalam pertempuran.” 

16 Juynboll 1906: 154. 

17 Zoetmulder 1963: 11: apsary upamah; halaman 49: calantam (untuk: 
calanta) iwa parwatah. 

18 Bahwa tambahan serupa itu ada nampak dari: Raghu Vira, 1936, halaman 
[295]. 

19 Belvalkar 1947: LXXXV. 

20 Hazeu 1901. 

21 Wulff 1916. 

22 Juynboll 1914. 

23 Fokker 1938; Gonda 1935, 1937. 

24 Wulff 1916; 13. 

25 Gonda 1937: 47. 

26 Pada waktu buku ini sedang ditulis hanya sebagian saja dari parwa ke-13 
tinggal diterbitkan. 

27 Demikian Raghu Vira dalam suntingannya tentang Virataparvan mengata¬ 
kan halaman [343] : ”Teks Jawa berdasarkan sebuah misch codex , dasar¬ 
nya termasuk rumpun Utara.” 

28 Gonda 1937: 39. 

29 Secara harfiah: ’Tenampakan cucu Paduka pada masa dahulu.” 

30 Nama sebuah hari dalam perhitungan minggu berdasarkan enam hari. 

31 Nama sebuah hari dalam perhitungan minggu berdasarkan lima hari. 

32 Kurun waktu tujuh hari yang setiap 210 hari kembali. 
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33 Nama sebuah hari dalam minggu yang berjumlah enam hari. 

34 Nama sebuah hari dalam minggu yang berjumlah lima hari. 

35 Brandes 1901-1926 III: 247; Damais 1952; 63. 

36 Berg mempunyai pendapat lain. Argumentasinya yang panjang lebar me¬ 
nurut janjinya akan diterbitkan pada tahun 1938. Penulis pernah sempat 
membacanya dalam bentuk naskah, tetapi sejauh pengetahuan saya belum 
diterbitkan. Namun, berdasarkan publikasinya yang lain yang terbit sampai 
hari ini, jelaslah bahwa beliau tidak merubah pandangannya. Lihat Berg 
1953: 190; di sana ia menyebut teks tertentu dari Wirataparwa itu sebagai 
sebuah ”penggalan semu”. 

37 Belvalkar, Asramavasaparvan halaman XXIX, menulis ”Pada akhir abad 
ke-11 Masehi.” Mengingat bahwa Sylvain Levi, Sanskrit Texts from Bali , 
halaman XXXIII, yang dikutipnya sebagai sumbernya yang berwibawa, 
menyebut ”akhir abad ke-X Masehi”, maka rupanya pendapat Belvalkar 
berpangkal pada salah baca. Kesalahan yang sama dibuatnya dalam Bhls- 
maparvan , halaman XXXVI. 

38 Naskah-naskah memperlihatkan perbedaan-perbedaan dalam ejaan nama 
ini: Teguh, Deguh dan bahkan Ngeguh. Tidak jelas apakah perbedaan- 
perbedaan ini disebabkan karena penyalinan yang salah atau karena salah 
satu sebab lain yang tidak kita ketahui. Biarpun demikian tidak perlu di¬ 
sangsikan bahwa yang dimaksud ialah raja yang sama. 

39 Hari adalah sebutan lain _bagi Wisnu, tetapi kata ini juga dapat berarti 
’matahari’ dan ’singa’. Sri adalah permaisuri Wisnu, tetapi kata ini juga 
berarti ’keuntungan sang raja’. 

40 Di sini, seperti dalam beberapa varian Wirataparwa, teks menyajikan nama 
Deguh; lihat catatan 38. 

41 Sebuah sindiran terhadap mitos tentang diaduknya samudera purba. 

42 Wisnu memimpin pengadukan samudera. 
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III 

TEKNIK PERSAJAKAN DALAM SASTRA JAWA KUNO 


1. METRUM KAKAWIN 

Dalam bab pembukaan, sehubungan dengan materi yang sedang 
kita bicarakan, berulang kali saya pergunakan istilah kakawin 
dan kidung ketika membahas kedua bentuk yang berbeda yang 
kita jumpai dalam karya-karya puisi seperti telah diwariskan ke¬ 
pada kita lewat bahasa Jawa Kuno dan Pertengahan. Kini, pada 
saat kita akan mulai meneropong puisi Jawa Kuno dari lebih de¬ 
kat, maka perlulah diterangkan lebih lanjut apa yang dimaksud 
kedua istilah tersebut. Pada umumnya istilah-istilah ini menun¬ 
jukkan suatu perbedaan pokok dalam persajakan; adapun istilah 
kakawin berasal dari metrum-metrum di India, sedangkan istilah 
kidung bersifat Jawa asli. Istilahnya sendiri sudah menyarankan 
perbedaan itu. Kidung adalah suatu kata Jawa asli, sungguh asli, 
sedangkan kata kakawin sudah mengungkapkan asal-usulnya, 
yaitu dari kata Sanskerta kawi ; tetapi kedua afiks Jawa ka- dan -n 
memberinya suatu warna blasteran. Dalam bahasa Sanskerta, 
kata kawi semula berarti ’seorang yang mempunyai pengertian 
yang luarbiasa, seorang yang bisa melihat hari depan, seorang 
bijak’; tetapi kemudian dalam sastra Sanskerta klasik istilah ini 
memperoleh arti yang khas, yaitu seorang ’penyair’. Dan dalam 
arti inilah kata tersebut umum dipakai dalam sastra Jawa Kuno. 
Menurut kaidah-kaidah morfologi Jawa Kuno dibentuklah suatu 
kata benda baru yang berakar pada kata kawi tetapi dengan me¬ 
nambah awalan prefiks ka- dan akhiran suffiks -n ( ka-kawi-n), 
sedangkan artinya ialah ’karya seorang penyair, syairnya’. 

Pergeseran arti ini pantas kita perhatikan, tidak karena dibentuk 
dengan ka- ... -n (sesuatu yang biasa), melainkan karena arti yang 
diperoleh memang demikian. Pada umumnya kata-kata yang di¬ 
bentuk dengan cara itu merupakan kata-kata benda yang abstrak, 
dan bila akarnya menunjukkan suatu kelompok orang, maka pem¬ 
bentukan dengan ka - . . . -n berarti ’status seorang’, ’pangkat se¬ 
orang’, atau, dan ini bahkan lebih umum, ’bahwasanya ia se¬ 
orang. . Demikianlah kita berjumpa dengan kata kawikun 
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’status seorang wiku (seorang rahib atau rohaniwan)’; kaprabhun 
’kedudukan sebagai seorang raja ( prabhu) y ; bahkan kapandawan 
yang berasal dari nama Pandawa , putera atau keturunan dari 
Pandu dalam arti kata ’eksistensinya sebagai seorang Pandawa\ 
Mengenai kata kakawin kita mungkin lalu mengira, bahwa artinya 
’kedudukannya sebagai seorang penyair, eksistensinya selaku se¬ 
orang penyair’, bukan hasil karyanya, yaitu syairnya. Pergeseran- 
pergeseran serupa ini, dari abstrak menjadi konkrit, memang terja¬ 
di dalam bahasa Jawa Kuno, biarpun saya tidak tahu akan sebuah 
contoh lain mengenai sebuah kata benda yang dibentuk dengan 
ka- ... -n. Tetapi dalam kasus ini saya kira kita boleh mengandai¬ 
kan pengaruh bahasa Sanskerta, tidak hanya sejauh kata kawi 
sendiri dipinjam dari bahasa itu, tetapi juga berdasarkan pemben¬ 
tukannya. Rupanya pembentukan ka- . . . -n dari kata kawi itu 
menjadi lazim karena dikira bahwa dengan demikian kata Sansker¬ 
ta kawya dengan tepat dialihbahasakan. Perubahan morfologis 
yang menjadikan kawi —» kawya merupakan suatu proses yang se¬ 
ring dipakai dalam bahasa Sanskerta untuk membentuk sebuah 
kata benda yang abstrak artinya; dalam periode Veda misalnya 
kita berjumpa dengan kata kawya yang berarti ’kebijaksanaan, 
pengetahuan seorang nabi’. Tetapi pada periode klasik — dan sastra 
periode inilah yang dikenal oleh para sastrawan Jawa — kata 
kawya berarti '’buah hasil dari puisi kraton’, sebuah syair yang 
pada pokoknya bersifat epis, yang coraknya agak dibuat-buat 
(artifisial), dan justru inilah sifat-sifat kakawin dalam sastra Jawa 
Kuno. Dalam membentuk sebuah istilah yang menunjukkan jenis 
sastra ini para pujangga Jawa mengambil akar kawi , dan serupa de¬ 
ngan proses pembentukan dalam bahasa Sanskerta yang mengha¬ 
silkan kata kawya dari kata kawi , serta menambahkan afiks-afiks 
yang dalam bahasa Jawa Kuno umum dipakai untuk membentuk 
sebuah kata benda abstrak. Maka dari itu, perubahan arti yang 
mengalihkan sesuatu yang abstrak menjadi konkrit, dapat diterang¬ 
kan karena pengaruh bahasa Sanskerta. 

Maka, bila dipandang dari sudut linguistik, istilah Jawa Kuno 
kakawin merupakan padanan dari kata Sanskerta kawya. Sampai 
berapa jauh paralel ini dapat diteruskan dan persoalan, apakah ciri- 
ciri puitis yang kita jumpai pada kawya dalam bahasa Sanskerta, 
masih dibicarakan kemudian. Marilah terlebih dahulu kita mem¬ 
bahas metrum dalam puisi kakawin. 

Pada umumnya, perkecualiannya hanya sedikit, kaidah-kaidah 
metris yang berlaku bagi sebuah kakawin sama dengan kaidah- 
kaidah yang berlaku bagi persajakan Sanskerta seperti dipakai 
dalam kawya dan dapat dirumuskan sebagai berikut: sebuah bait 
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terdiri atas empat baris sedangkan masing-masing baris meliputi 
jumlah suku kata yang sama, disusun menurut pola metris yang 
sama. Menurut pola tersebut kuantitas setiap suku kata — panjang 
atau pendeknya — ditentukan oleh tempatnya dalam baris be¬ 
serta syarat-syaratnya; dan sebuah suku_kata dianggap panjang 
bila mengandung sebuah vokal panjang (a, i, u, 6, e, o, ai 1 ) dan bila 
sebuah vokal pendek disusul oleh lebih daripada satu konsonan. 
Suku kata terakhir dalam setiap baris dapat bersifat panjang atau 
pendek (anceps). Aneka macam pola metrum ini dipakai dalam 
puisi Jawa Kuno, masing-masing dengan namanya sendiri. 

Untuk menerangkan hal ini marilah kita ambil sebagai contoh 
sebuah bait dari Bharatayuddha (10.12) dalam metrum Prthwitala: 
Mulat mara sang Arjunasemu kamanusan kasrepan 
ri tingkah i musuh nira n pada kadang taya wwang waneh 
hana pwa nganak ingyayah mwang ibu len uwanggeh paman 
makadi nrpa Salya Bhisma sira sang dwijanggeh guru. 2 

Pola metris dapat digambarkan sebagai berikut: 

U-UI uu- lu-U luu - lu- - lu- 

Tanda U menunjukkan sebuah suku kata yang secara metris 
pendek sifatnya sedangkan tanda — suku kata yang panjang. 
Garis-garis vertikal yang memisahkan setiap kelompok yang terdiri 
atas tiga suku kata hanya dipakai agar jelas. 3 Dari apa yang dikata¬ 
kan di atas teranglah sudah, bahwa sifat sebuah vokal, pun pula da¬ 
lam suku kata terakhir, tidak memainkan peranan, kecuali kuanti¬ 
tasnya. Dalam metrum-metrum yang dipakai dalam kakawin tidak 
terdapat persanjakan apapun. 

Biarpun satu bait yang terdiri atas empat baris dapat disebut 
sebuah kakawin, seperti misalnya sebuah sajak cinta yang ber¬ 
wujud satu bait saja, namun kebanyakan sajak yang disebut kaka¬ 
win terdiri atas beberapa bait yang berturut-turut memakai me¬ 
trum yang sama dan dengan demikian merupakan sebuah pupuh, 
sedangkan pupuh-pupuh dibedakan menurut variasi dalam me¬ 
trum. Tak ada ketentuan mengenai jumlah bait yang terkumpul 
dalam satu pupuh. Terdapat pupuh-pupuh yang hanya terdiri dari 
satu bait saja (biarpun ini suatu perkecualian), tetapi sebaliknya 
pupuh-pupuh yang meliputi lebih dari tigapuluh bait juga jarang 
kita jumpai. Pupuh 88 dari Bhomantaka misalnya tersusun dari 57 
bait dan merupakan pupuh terpanjang yang pernah saya jumpai 
dalam kakawin-kakawin yang berasal dari Jawa Timur. Mengenai 
pemakaian metrum-metrum yang berbeda-beda, rupanya penyair 
bebas dalam pilihannya. Usaha-usaha untuk menghubungkan se¬ 
buah metrum tertentu dengan suatu tema tertentu tidak begitu 
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meyakinkan. Beberapa metrum sangat digemari, sedangkan bebe¬ 
rapa metrum lain jarang dipakai. Metrum yang sama dapat dipakai 
beberapa kali dalam syair yang sama, khususnya dalam syair- 
syair yang panjang. Pada umumnya kakawin-kakawin memperli¬ 
hatkan suatu keanekaan besar dalam pemakaian metrum. 

Dalam kaidah-kaidah mengenai persajakan kakawin seperti di¬ 
uraikan di atas terdapat beberapa perkecualian. Kadang-kadang 
baris-baris ganjil (1 dan 3) memperlihatkan suatu metrum yang 
sedikit berbeda dari metrum yang dipakai dalam baris-baris genap 
(2 dan 4). Dalam kasus-kasus itu baris-baris genap pada umumnya 
mempunyai satu suku kata lebih banyak daripada baris ganjil, 
seperti misalnya dalam metrum Waitaliya (10-11-10-11), yang 
memperlihatkan pola sebagai berikut: 

UU — I UU — I u — U I — I ov 

II f 4 X 

uu- l-uu l-u- lu- I 

Di sini disisipkan sebuah suku kata panjang tambahan sesudah 
suku kata ketiga dalam baris ke-2 dan ke-4. Jarang kita jumpai seli¬ 
sih lebih dari dua suku kata, seperti misalnya 10-12-10-12. Lebih 
sering terdapat dua metrum, Indrabajra dan Upendrabajra, masing- 
masing dengan jumlah suku kata yang sama, tetapi dengan sebuah 
pola yang berbeda, terpadu dalam kuatren yang sama (misalnya 
Sumanasantaka C.170): 

-U-I--U I U — U i — — 

U-U I-U I U — U I-- 

Metrum-metrum wisama merupakan suatu kategori tersendiri. 
Di sini sebuah bait terdiri atas tiga, bukan empat baris, masing- 
masing dengan panjang yang berbeda, seperti misalnya dalam 
Udgatawisama (20-11-13) dengan pola sebagai berikut: 

UU - I U - U I UU - I UUU I UUU I - U - I U - 

- UU I UUU I u - u I u- 
uu-lu-u I UU - I u - u I - 

Akhirnya terdapat metrum-metrum yang meliputi kategori yang 
disebut Dandaka. Di sini kita hampir tidak dapat mempergunakan 
lagi kata ”bait”. Sesudah 6 suku kata pendek yang mengawali 
setiap baris menyusullah serangkaian anapaest (U U - ) atau 
amphimacer ( - U - ) dan pola ini diulang sampai empat kali: 

UUU luuu I n ( — U — ) | 4 X 
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Besarnya angka n berbeda-beda menurut tipe Datidaka yang ber¬ 
sangkutan dan bahkan dapat mencapai angka 40 lebih. 


2. ULASAN-ULASAN TENTANG METRUM 

Bila kita mempelajari puisi, kita berjumpa dengan beberapa segi 
tertentu yang sifatnya memang sangat prosais. Prosodi atau ilmu 
persajakan yang merupakan bahan pembicaraan bab ini, termasuk 
segi-segi prosais itu. Buku-buku pegangan dari India yang memba¬ 
has bidang pengetahuan ini disebut chandahsastra dan sama sekali 
tidak merupakan buku-buku yang membangkitkan inspirasi puitis. 
Bila pengarang Jawa Kuno yang bernama Tanakung dalam kata 
pengantar bagi karyanya Wrttasahcaya mengatakan, bahwa mak¬ 
sudnya ialah menulis sebuah buku dalam bentuk kakawin berda¬ 
sarkan sebuah chandahsastra dari India, maka kita tidak dapat 
mengharapkan, bahwa karyanya termasuk jenis puisi Jawa Kuno 
yang terbaik. Sekalipun demikian pengarang berusaha memberikan 
daya tarik kepada karyanya dengan menuangkan bahannya dalam 
bentuk kisah romantis. Biarpun nilai puitisnya dapat kita ragukan, 
namun ulasan ini pasti memberi sebuah pengertian mengenai hu¬ 
bungan antara prosodi India (Sanskerta) dan prosodi Jawa Kuno, 
apalagi sampai taraf mana pengarang Jawa mengambil karya India 
sebagai contohnya. 

Wrttsahcaya ini (kumpulan sajak-sajak monoskematis) juga di¬ 
sebut Cakrawaka-duta ’itik sebagai utusan’ dan merupakan sebuah 
syair pendek yang hanya terdiri atas 112 bait. Uraian ini ditulis 
dalam bagian kedua abad 15 4 oleh seorang pengarang yang mena¬ 
makan diri mpu Tanakung. Pada tahun 1875 H.Kern menerbit¬ 
kan karya ini, bersama sebuah terj’emahan dan catatan-catatan 
yang melimpah. Sudah sewajarnya bila syair ini juga mengandung 
sebuah manggala atau himbauan untuk memuji Wagiswari atau 
Saraswati, dewi pelindung wicara. 

1. ”Duhai, dewi wicara, pandanglah kami, hambamu, yang ber¬ 
bakti kepadamu, permaisuri Sang Pencipta (Brahma), tanpa pu¬ 
tus-putus. Batinku terpusat kepadamu yang bersemayam di atas 
bunga padma di lubuk hatiku dan terus-menerus memujimu, 
agar dikau berkenan melimpahkan kepadaku karunia agar hamba¬ 
mu bebas dari susah, sengsara dan kemalangan. Semoga berkat 
bantuanmu aku memperoleh pengertian dan semua kepandaian 
manusiawi lainnya, tanpa menemukan rintangan apapun. 

2. ” Sudah selayaknya bila doa dan baktiku ku tujukan kepada 
Dia, karena aku merasakan suatu keinginan yang tak terpadam- 

'••li'jn, untuk menerjemahkan ke dalam bahasa kita sebuah ikhtisar 
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mengenai ilmu persajakan ( chandahsdstra ). Aku akan berusaha 
untuk menerangkan segala seluk-beluknya untuk membantu 
mereka yang belum mahir dalam hal ini. Jumlah suku kata 
(warna aksara) dalam satu baris (pada) disebut chanda oleh para 
penyair tersohor (kawindra ’para pangeran di antara para pe¬ 
nyair’); empat baris serupa itu mewujudkan satu kakawin, pun 
pula dalam sebuah palambang”. s 

Dari kutipan ini nampaklah, bahwa istilah chanda berhubung¬ 
an dengan jumlah suku kata saja, dan tidak dengan pola metris. 
Dalam keempat bait yang menyusul, Tanakung memberikan suatu 
daftar nama untuk menunjukkan macam-macam chanda dan 


panjangnya masing-masing. 

uhta 1 suku kata dalam satu baris sakwari 14 

atyukta 2 suku kata dalam satu baris atisakwari 15 

madhyama 3 suku kata dalam satu baris asti 16 

pratistha 4 suku kata dalam satu baris atyasti 17 

supratistha 5 suku kata dalam satu baris dhrti 18 

gayatri 6 suku kata dalam satu baris atidhrti 19 

usnih 7 suku kata dalam satu baris krti 20 

anustubh 8 suku kata dalam satu baris prakrti 21 

brhati 9 suku kata dalam satu baris akrti 22 

pangkti 10 suku kata dalam satu baris wikrti 23 

tristapa 11 6 suku kata dalam satu baris sangskrti 24 

jagati _ 12 suku kata dalam satu baris abhikrti 25 

atijagati 13 suku kata dalam satu baris wyukrti 26 


Kemudian pengarang menerangkan, bahwa ia akan membahas 
macam-macam wrtta seperti terdapat dalam Pinggala, yaitu menge¬ 
nai ”tempat dan penyusunan suku kata yang panjang dan yang 
pendek {guru laghu ). ’ Perbedaan-perbedaan dalam hal ini juga me¬ 
nuntut nama-nama yang berbeda. Dengan demikian istilah wrtta 
menunjukkan metrum seperti ditentukan oleh pembagian kuanti¬ 
tas dalam setiap baris; jelaslah juga bahwa chanda yang sama dapat 
meliputi bermacam-macam wrtta yang berbeda-beda. Adapun tu¬ 
juan Tanakung ialah mengajarkan pola-pola metrum itu beserta 
nama-namanya sambil memberikan contoh-contoh. Untuk itu ia 
menyusun sebuah cerita dalam bentuk kakawin yang diatur sede¬ 
mikian rupa sehingga setiap bait ditulis dengan metrum yang ber¬ 
beda, sedangkan baris terakhir, dalam setiap bait mengandung satu 
atau lebih banyak kata yang menyinggung nama setiap metrum. 
95 jenis yang berbeda-beda dibahasnya dan diatur menurut chanda 
yang bersangkutan, menurut panjangnya: dimulai dengan ukta , 
yang paling pendek, dan berakhir dengan wyukrti , yang paling 


124 


panjang. Sesudah itu ia memberikan satu contoh mengenai bentuk 
Dandaka dan tiga metrum wisama. Cukuplah mengajukan satu 
contoh di sini, yaitu bait 35: 

Yasa malango hineduk 
racana nikang talaga 
kusuma katangga sumar 
bhramara wilambita yaP 

Metrum yang dipakai dalam bait ini dengan 8 suku katanya ter¬ 
masuk kategori anustubh; polanya ialah U U U I U - U I U —; 
dan dari baris terakhir kita menjadi maklum bahwa nama pola mi 
ialah bhramarawilambita, ’lebah yang bergantung’. 

Dengan mengambil keputusan untuk membungkus ajarannya 
dalam bentuk sebuah cerita, si pengarang telah membebani dirinya 
dengan suatu tugas yang tidak ringan. Ia terikat sepenuhnya oleh 
tema yang dibahasnya. Ini berarti bahwa ia harus memakai me- 
trum-metrum dalam urutan yang ditentukan, dan membuka urut¬ 
an itu dengan sebuah bait yang terdiri atas empat baris yang ber¬ 
sifat monosilabik. Lebih sukar lagi persyaratan bahwa nama me¬ 
trum itu dengan nama Sanskerta asli, sering dengan suatu arti khu¬ 
sus atau tidak biasa, harus muncul dalam setiap baris terakhir dan 
sekaligus harus diselaraskan dengan jalan cerita, dengan cara yang 
kurang lebih memuaskan. 'Demikian misalnya ”senjata mutiara 
Indra” muncul dalam bait yang satu sedangkan dalam bait berikut 
kita berhadapan dengan seekor ”harimau yang suka bermain- 
main”. ” Lebah bergantung” dalam contoh tersebut di atas cukup 
menjelaskan kesukaran itu, biarpun ini masih mudah dapat diker¬ 
jakan, karena bunga-bunga dapat diselipkan di mana-mana. Tana- 
kung dengan cukup pandai menggubah sajak-sajak sehingga ia da¬ 
pat mengatasi kesukaran-kesukaran itu. Tetapi tidak mengheran¬ 
kan, bila hasilnya sering lebih bersifat artifisial daripada artistik. 
Maka dari itu masuk akal juga, bahwa ia memilih sebuah cerita 
yang jalannya sangat sederhana dengan aneka macam deskripsi, 
sehingga ada kesempatan luas untuk menyisipkan semua kata aneh' 
yang dituntut oleh bahan pembahasannya. Adapun jalan cerita itu 
sebagai berikut. 

Seorang gadis muda yang masih berdarah ningrat ditinggalkan 
oleh kekasihnya dan merana dengan hati yang pilu di tamannya. 
Menyusullah suatu deskripsi panjang lebar mengenai taman itu 
(19-40). Ketika melihat dua ekor itik, jantan dan betina, bermain 
asmara dalam kolam, ia memanggil seekor. Itik itu meninggalkan 
kolam dan menghadap puteri kita ”secepat sebuah sajak lincah” 8 . 
Penuh rasa sayang itik menanyakan, mengapa sang puteri itu ber- 
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susah hati; sang puteri lalu menerangkan dengan panjang lebar 
segala kegembiraan yang pernah dirasakannya ketika berjalan-jalan 
dengan kekasihnya. (41-73). Itik itu lalu menawarkan bantuannya 
dan puteri kita memberinya tugas untuk pergi dan mencari tempat 
kekasihnya yang demikian mendadak meninggalkannya. Itik akan 
bertanya mengapa ia tidak setia, dan sambil melukiskan keadaan 
keadaan kekasihnya yang menyedihkan itu, ia akan membujuknya 
untuk kembali (75-89). Kedua itik itu lalu terbang pergi — yang 
memberikan kesempatan kepada pengarang untuk melukiskan 
keadaan daerah yang mereka lintasi - dan berhasil menemukan 
sang kekasih yang sedang menulis sebuah sajak. Ia menerangkan, 
bahwa ia sama sekali tidak meninggalkan kekasihnya karena rasa 
acuh-tak-acuh, melainkan karena ia merasakan dorongan yang 
hebat sekali untuk melukiskan keindahan alam lewat sebuah sajak. 
Tetapi ia merasa terus menerus tersiksa bila teringat akan kekasih¬ 
nya yang demikian kejam ditinggalkannya. Maka dari itu ia akan 
mengakhiri gubahannya seketika itu juga, biarpun cukup banyak 
wrtta belum dibicarakan dan hanya tiga wisama baru diperguna¬ 
kannya. 9 Demikianlah ia kembali tanpa menunda-nunda. ”Apa 
yang terjadi dalam perjalanan pulang tak perlu kita bicarakan; 
tak lama kemudian ia sampai di istana. Dan dengan rasa bahagia 
mereka saling berjumpa di peraduan, dipersatukan oleh tali asmara 
dan tanpa syarat mereka menyerah pasrah kepada kenikmatan 
yang timbul dari cinta mereka yang baru dipulihkan.” 

Dan dengan happy end ini tamatlah cerita. Tanakung meng¬ 
akhiri syairnya dengan cara yang sama tradisionalnya, walaupun 
lebih prosais, yaitu dengan menegaskan, seperti lazimnya kebo¬ 
dohan dan kekerdilannya, sambil menambahkan dengan rendah 
hati sebuah permohonan, agar penyair-penyair yang lebih ter- 
mashur sudi mengampuni usahanya yang dangkal ini. 

Penegasan ini ditujukan kepada pihak yang tepat juga, karena 
dari rekan-rekan penyair, termashur atau tidak, ia mengharapkan 
minat terhadap karya semacam ini. Dalam salah satu bait terakhir 
ia menyatakan tujuannya, yakni: "Sejumlah besar wrtta belum di¬ 
bicarakan. Beberapa wrtta lain mungkin dapat ditambahkan sesuai 
dengan apa yang diusulkan. Tetapi dalam Pinggalasastra tidak ter- 
maktub lebih banyak (metrum) daripada apa yang dicantumkan 
dalam syair ini.” Pinggalasastra manakah yang dipergunakan 
Tanakung merupakan suatu masalah yang sampai sekarang ini be¬ 
lum terjawab; pasti bukan Pinggalasastra yang pernah diterbitkan 
Weber. Karena Tanakung sampai dua kali menyebut sumbernya, 
yaitu pada akhir daftar chanda-chanda dan sesudah uraiannya 
mengenai wrtta-wrtta, maka rupanya sudah jelas, bahwa ia ingin 
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mengikuti contohnya dengan setia, tanpa menambahkan sesuatu 
yang penting, hasil ciptaannya sendiri. Tetapi kita tidak tahu, nas¬ 
kah Sanskerta mana yang dipergunakannya. Suatu pertanyaan lain 
yang perlu diajukan dalam hubungan ini ialah apakah kumpulan 
metrum yang disajikan Tanakung mencerminkan tradisi umum da¬ 
lam persajakan Jawa Kuno. Adakah metrum-metrum khusus ini 
paling sering dipakai? Sebelum kita berusaha untuk menemukan 
jawabannya dengan mengadakan penelitian terhadap praktek da¬ 
lam kalangan para penyair Jawa Kuno, baik yang sebelum maupun 
yang sesudah jamannya Tanakung, marilah kita lebih dahulu mem¬ 
perhatikan sebuah kakawin pendek lain yang memuat sejumlah 
wrtta dan yang pada garis besarnya dipakai dengan cara yang sama, 
uiasan itu berjudul Wrttayana (ulasan mengenai metrum-metrum 
monoskematis). Sampai sekarang hanya satu naskah kakawin itu 
yang ditemukan; naskah ini terdapat dalam koleksi naskah di 
Jakarta. Sayang sekali sebagian dari naskahnya hilang. Dengan 
tiba-tiba teks berawal di tengah-tengah sebuah bait; dari urutan 
angka halaman seperti tercantum pada daun-daun lontar dan yang 
berasal dari waktu MS ini masih utuh, kita dapat menyimpulkan 
bahwa apa yang diselamatkan meliputi kurang lebih separuh nas¬ 
kah asli. Dalam keadaan sekarang naskah memuat 54 metrum yang 
berbeda-beda, masing-masing diwakili oleh satu bait; nama metrum 
itu tidak hanya disinggung dalam baris terakhir, tetapi kemudian 
disebut lagi secara terpisah. Di sini pun teks merupakan suatu kese¬ 
luruhan yang berturut-turut, tetapi jalan cerita bahkan kurang 
utuh bila dibandingkan dengan Wrttasahcaya. 26 bait diisi dengan 
suatu deskripsi alam, lalu nampaklah, bahwa muncul juga seorang 
puteri ningrat yang berkeluh, betapa kejam nasibnya, karena ia di¬ 
tinggalkan oleh kekasihnya; keluh kesah ini mengisi 25 kuatren 
lagi. Tiga bait sebelum syair ini tamat, ia menemukan kekasihnya 
yang, betapa tidak, sedang asyik menggubah puisi. 

Mengenai jalan ceritanya naskah ini mirip dengan Wrttasahcaya, 
tetapi dari segi-segi lainnya kedua karya ini sangat berbeda. Tak 
ada bukti apa pun bahwa Wrttayana mengikuti suatu contoh dari 
India. Karena naskah ini hanya bersifat fragmentaris saja kita tidak 
tahu, apakah dalam naskah aslinya terdapat bait-bait pembukaan 
untuk memuja seorang dewa, atau suatu uraian umum mengenai 
kaidah-kaidah persajakan. Kita juga tidak dapat menemukan suatu 
urutan metrum yang teratur. Dari jumlah 54 metrum yang dibahas 
hanya 13 buah juga muncul dalam Wrttsahcaya. Tetapi di lain pi¬ 
hak terdapat juga kelompok-kelompok kecil metrum-metrum yang 
polanya untuk sebagian sama, biarpun jumlah suku katanya ber¬ 
beda. 11 Kedua bait penutup memuat seperti lazimnya suatu permin- 
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taan maaf, karena penyusun, yang tidak menyebut namanya, ku¬ 
rang pandai. Biarpun demikian ada suatu unsur keaslian juga, 
karena dalam doa penutup pengarang mohon, agar dalam inkarnasi 
berikut ia dapat menjelma sebagai seorang "pangeran di antara 
para penyair” (kawiswara), seorang penyair yang termashur. 
Rupanya pepatah latin poeta nascitur, non fit (seorang penyair 
terlahir, bukan dibina) berlaku juga bagi para penyair Jawa Ku¬ 
no — biarpun bagi mereka kemungkinan untuk menjelma kem¬ 
bali memberikan harapan yang lebih banyak kepada seorang calon 
yang dengan tekun menggubah sajak-sajak, apalagi kalau ia menulis 
sebuah uraian yang bermaksud untuk memajukan kepandaian itu. 
Tentu saja, bila kita menerima kata-katanya begitu saja, namun 
demikianlah maksudnya? Berdasarkan Wrttayana kita boleh me¬ 
nyimpulkan, bahwa penyusunannya bukanlah seorang magang 
yang baru mulai; ia mempunyai cukup bakat untuk bersaing de¬ 
ngan rekan-rekannya sejaman. Kelihatan, bahwa ia cukup pandai 
untuk menyesuaikan bahasanya kepada tuntutan berat metrum- 
metrum itu. 

Dalam hubungan ini Wrttayana nampaknya lebih bermutu bila 
dibandingkan dengan sebuah uraian ketiga mengenai metrum- 
metrum dan yang diawetkan dalam berbagai naskah, antara lain 
sebagai suatu bagian dalam Cantakaparwa. Kita hanya dapat me¬ 
nyebutnya sepintas-kilas. Kerangkanya sama dengan Wrttasahcaya, 
tetapi dari segala segi ulasan ini kalah bermutu dan menimbulkan 
kesan, bahwa disusun jauh kemudian hari. 

3. PROSODI INDIA DAN JAWA KUNO 

Semua karya yang sempat kita tinjau sampai sekarang ini secara 
eksplisit bermaksud untuk menerangkan, kebanyakan dengan 
mengajukan contoh-contoh ilustratif, kaidah-kaidah prosodi 
Jawa Kuno dalam teori. Tetapi sampai seberapa jauh praktek pem¬ 
buatan sajak seperti kita temukan dalam kakawin-kakawin selaras 
dengan teori itu? Adakah kakawin itu, dalam pemakaian metrum- 
metrumnya, mengikuti dengan setia contohnya dari India, yaitu 
kawya-kawya, sama seperti Wrttasahcaya mengambil prosodi India 
sebagai contohnya? Inilah pertanyaan-pertanyaan yang akan kita 
usahakan jawabannya. 

Menurut karangan-karangan India tentang ilmu persajakan, 
maka kawya yang ideal dibagi menurut pupuh-pupuh ( sarga ) dan 
setiap pupuh harus ditulis dengan metrum yang sama, sedangkan 
pupuh penutup mempergunakan metrum yang berbeda. Namun 
dalam praktek, penyair yang ingin memperlihatkan kepandaiannya 
sebagai penulis sanjak, menyimpang dari kaidah itu dan beberapa 
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kali mengganti metrum dalam pupuh yang sama. Cara persajakan 
serupa kita jumpai dalam bagian pertama Ramayana versi Jawa 
Kuno. Karya ini dibagi menurut 26 sarga. Sarga 1 meliputi 60 bait 
dalam metrum Arya (sebuah metrum dari India yang kaidah-kai¬ 
dahnya berbeda dari kaidah-kaidah seperti diuraikan di atas dan 
yang dalam sastra Jawa Kuno jarang dipakai) dan berakhir dengan 
dua bait dalam metrum Malini. Sarga II terdiri atas 77 bait dalam 
metrum Basantatilaka dan berakhir dengan satu bait dalam metrum 
Malini. Sarga III juga berakhir dengan satu bait dalam metrum 
Malini , tetapi sebelumnya metrum sudah berganti sampai sembilan 
kali. Dan dalam sarga-sarga berikut contoh ideal dari India hanya 
samar-samar dapat ditemukan; penyair mengambil kebebasan un¬ 
tuk menyimpang dari contoh India serta memaparkan pengetahu¬ 
annya mengenai aneka macam metrum seperti tak lazim terjadi di 
India pada zaman klasik. Dalam kakawin tak kurang dari 80 ben¬ 
tuk metrum yang berbeda-beda dipergunakan, sehingga pendapat 
Hooykaas, 12 bahwa penyair Ramayana "juga dengan sengaja menulis 
sebuah buku pedoman. . . mengenai metrum”, tidak tanpa alasan, 
biarpun maksudnya untuk mengajarkan sesuatu tidak begitu di¬ 
tonjolkan seperti dalam syair Tanakung. Pantas dicatat pula, bah¬ 
wa beberapa metrum yang dipergunakan dalam Ramayana tidak 
tercantum dalam daftar metrum seperti dimuat dalam buku-buku 
pelajaran India mengenai puisi, biarpun yang terakhir itu tak dapat 
dikatakan terlalu singkat dan padat. 13 

Yang dikatakan di atas berlaku bagi Ramayana - yang mendu¬ 
duki tempat penting dalam sastra Jawa Kuno — tetapi hanya bagi 
Ramayana. Mengenai pembagian menurut bab-bab dan pemakaian 
metrum, apalagi mengenai beberapa aspek lain yang akan menjadi 
kentara bila kakawin ini kita bicarakan secara tersendiri kemudian, 
maka Ramayana menduduki tempat tersendiri dalam sastra Jawa 
Kuno. Bila kita berbicara mengenai kakawin-kakawin dan tradisi 
kakawin pada umumnya, yang kami maksudkan ialah seluruh 
puisi kakawin seperti ditulis di Jawa Timur dan Bali sejak abad 
ke-11, tetapi bukan Ramayana yang tidak termasuk di dalamnya. 
Dalam kakawin-kakawin dari Jawa Timur dan Bali pembagiannya 
tidak menurut sarga-sarga yang masing-masing ada metrumnya 
sendiri, melainkan hanya menurut kesatuan-kesatuan menurut 
metrum yang sama. Bila metrum berganti maka ini berarti bahwa 
dimulai sebuah pupuh baru; dan karena pergantian serupa itu 
sering terjadi, maka jumlah pupuh dalam kakawin-kakawin yang 
panjang cukup banyak. Jumlahnya luar biasa banyaknya dalam 
Sumanasantaka dengan 188 pupuh dan dalam Narakawijaya 
dengan 173 pupuh. 
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Suatu penelitian mengenai metrum yang dipakai dan frekuensi 
relatifnya, menunjukkan perbedaan-perbedaan yang lebih penting 
daripada pembagian menurut sarga atau pupuh. Lampiran III 
memuat suatu daftar metrum yang ditemukan dalam lebih dari¬ 
pada 30 kakawin, lengkap dengan namanya sejauh itu diketahui, 
pola metrumnya beserta pupuh-pupuh di mana metrum itu dipa¬ 
kai serta jumlah baitnya. Berhubung semua kakawin penting diwa¬ 
kili dalam penelitian tersebut dan telaah selanjutnya tidak meng¬ 
ungkapkan perbedaan-perbedaan yang pantas dicatat, maka pene¬ 
litian ini dapat dianggap cukup komprehensif untuk dijadikan 
dasar bagi beberapa kesimpulan umum. 

Rupanya terdapat tak kurang dari 240 metrum yang berbeda- 
beda, 224 di antaranya termasuk tipe umum yang meliputi empat 
baris yang skemanya sama (samacatuspadi). Ini berarti bahwa 
jumlah metrum yang dipakai dalam puisi kakawin adalah dua kali 
lebih besar daripada yang tercantum dalam daftar Tanakung yang 
berjudul Wrttasahcaya. 34 metrum yang disebut oleh Tanakung 
tidak ditemukan di mana pun, maka dari itu dapat dianggap terma¬ 
suk bidang teori, bukan praktek puisi kakawin dalam sastra Jawa 
Kuno; ini disebabkan karena Tanakung menganalisa karangan- 
karangan mengenai teori persajakan dari India. Bila data ini kita 
teliti lebih lanjut, maka diperkuat pendapat kami, bahwa sastra 
kakawin Jawa Kuno dalam banyak segi berbeda dengan puisi 
kawya dari India serta mengikuti perkembangannya sendiri. 

Pertama pantas kita perhatikan, bahwa lebih dari separuh 
metrum yang dimuat dalam kakawin-kakawin Jawa Kuno sama 
sekali tidak terdapat dalam buku pegangan karangan Velankar, 
sekalipun karya itu cukup lengkap karena menyebut 800 bentuk 
dan bersandar pada buku-buku pegangan India mengenai hal ini. 
Ini mendorong kita kepada kesimpulan, bahwa sejumlah besar 
metrum yang tidak terdapat di India berasal dari Jawa. Puisi 
kakawin memang sangat dipengaruhi oleh tradisi puisi di India, 
namun mengembangkan suatu bentuk dengan ciri-cirinya sendiri 
yang kemudian menjadi suatu tradisi yang cukup kuat, sehingga 
penyair-penyair di kemudian hari tidak atau tidak dapat menyim¬ 
pang dari tradisi itu. Di antara semua kakawin hanya Ramayana 
berdiri di samping tradisi itu dan rupanya mempunyai hubungan 
yang lebih erat dengan praktek persajakan di India. 14 Seperempat 
dari metrum yang dipergunakan dalam Ramayana tidak terdapat 
di dalam puisi Jawa Kuno atau hanya disebut dalam Wrttasahcaya-, 
dan ulasan itu, biarpun dalam gaya dan kosa kata mengikuti tra¬ 
disi Jawa Kuno, mencerminkan tradisi India bila membahas teori 
persajakan. 
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Hasil karya sastra pada periode Jawa Timur dan Bali memper¬ 
lihatkan suatu kegemaran yang nyata bagi metrum-metrum yang 
panjang. Bila metrum panjang kita batasi pada jumlah 15 suku 
kata per baris, maka dalam kakawin-kakawin dari periode itu kita 
hanya menjumpai 68 yang memakai metrum pendek, sedangkan 
jumlah dengan metrum panjang ialah 103. Dalam perhitungan 
ini tidak termasuk Wrttasahcaya. Selain itu frekuensi munculnya 
metrum-metrum pendek lebih rendah daripada frekuensi metrum- 
metrum panjang. Di lain pihak Wrttasahcaya menampilkan 68 
metrum pendek dan hanya 23 metrum panjang. Kebiasaan di India 
juga jauh berbeda. Velankar meringkasnya sebagai berikut: ”Pada 
umumnya dapat disimpulkan, bahwa metrum Anustubh (8 suku 
kata), Upajati (12 suku kata) dan sampai batas tertentu juga ben¬ 
tuk Vamsastha (12 suku kata), paling umum dipakai dalam puisi 
Mahakawi, dan ketiga bentuk ini bersama dengan Vasantatilaka 
(14 suku kata) dan Sardulavikridita (19 suku kata) dipergunakan 
dalam puisi Khandakavi 15 dan Campukara 16 , sedangkan syair-syair 
Natakakavi 11 pada umumnya lebih suka pada metrum-metrum pan¬ 
jang seperti Sardulavikridita, Sragdhara (21 suku kata) dan lain- 
lain, di samping bentuk Upajati, Vamsastha dan Vasantatilaka ”. 18 

Bila kita mengamati sepintas kilas saja data yang terkumpul da¬ 
lam Lampiran III, maka ini sudah cukup untuk memperlihatkan 
perbedaan besar antara praktek dalam puisi Jawa Kuno di satu 
pihak dan praktek dalam puisi India di lain pihak. Dalam puisi 
kakawin bentuk Anustubh yang paling digemari oleh para Maha- 
kavi, yaitu para pengarang kawya dalam sastra Sanskerta klasik, 
hampir tidak nampak; metrum-metrum yang terdiri atas 12 suku 
kata tidak terdapat dalam lebih dari separuh puisi kakawin. Dari 
metrum-metrum yang kita sebut pendek hanya Basantatilaka se¬ 
ring dipakai. Bentuk-bentuk yang umum dipakai di India seperti 
Sardulawikridita dan Sragdhara (menurut Velankar kedua bentuk 
ini digemari oleh para Khandakawi dan Campukara) terdapat juga 
dalam hampir setiap kakawin. Tetapi yang cukup menyolok ialah 
jumlah metrum yang di sini paling populer tidak terdapat dalam 
buku pelajaran mana pun dari India. Metrum Jagaddhita (23 suku 
kata, lihat Lampiran III, XXIII, 8) menduduki tempat yang demi¬ 
kian menyolok, hingga dapat dikatakan, bahwa dalam tradisi kepe- 
nyairan Jawa Kuno metrum inilah yang paling utama. Inilah satu- 
satunya metrum yang tampil dalam semua kakawin yang pernah 
saya selidiki tanpa perkecualian. Jumlah bait yang ditulis dengan 
metrum ini mudah menyisihkan setiap metrum lain. Menurut per¬ 
hitungan saya 2447 bait ditulis dengan metrum Jagaddhita; bentuk 
Sardulawikridita menduduki tempat kedua dengan 2130 bait. Bah- 
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kan dalam Wrttasahcaya metrum Jagaddhita dipakai dalam kata 
pengantar dan kata penutup, biarpun namanya tidak disebut da¬ 
lam daftar metrum seperti terdapat dalam bagian utama syair itu. 

Mengingat yang sudah dipaparkan di atas, maka menarik juga 
untuk membandingkan semuanya itu dengan Ramayana . Di sana 
kita menemukan metrum Sardulawikridita yang demikian umumi 
dipakai di India, dalam 100 bait, tetapi metrum Jagaddhita hanya 
dalam dua bait, kedua-duanya pada akhir syair itu (sarga 26, 
bait 50 dan 51) tempat kegunaannya, khusus bila dideklamasikan, 
dilukiskan. Berdasarkan alasan itu kita tergoda untuk menganggap 
kedua bait terakhir itu sebagai suatu tambahan di kemudian hari 
dan menempatkannya pada periode Jawa Timur, ketika bentuk 
Jagaddhita demikian sering mulai dipakai, khusus dalam epilog- 
epilog. Tetapi dugaan ini mungkin melangkah terlalu jauh. Namun 
tidak munculnya Jagaddhita dalam bagian utama Ramayana se¬ 
kurang-kurangnya memperkuat apa yang dikatakan di atas menge¬ 
nai kedudukan istimewa syair itu dalam sastra kakawin, karena 
menyimpang dari tradisi Jawa Timur dan lebih mendekati praktek 
di India. Ini diperkuat lagi oleh cara metrum-metrum ”non-India” 
dipergunakan dalam sastra kakawin. 

Metrum yang dalam Lampiran III ditempatkan nomor satu 
ialah kategori Asti (XVI, 1; namanya tidak pasti, tetapi mungkin 
berbunyi Girisa ) dan dipakai dalam 24 kakawin; Mrdukomala 
(XVIII, 7) dalam 21 kakawin; Nawaharsa (XIX, 1) dalam 12 ka¬ 
kawin; Mrgangsa (XIX, 8) dalam 12 kakawin; metrum pertama 
dalam kategori Krti (XX* 1 ;, bernama Wirat tebu sol?) dalam 22 
kakawin; Wisarjita (XX, 3) dalam 12 kakawin; Kusumawilasita 
(XXI, 6) dalam 12 kakawin; metrum pertama dalam kelompok 
Akrti (XXII, 1; namanya Turidagati ?) dalam 9 kakawin; Kilayu 
anedeng (XXII, 7)- dalam 19 kakawin; metrum ketiga dalam kate¬ 
gori Wikrti (XXIII, 3; bernama Kalengengan ?) dalam 23 kakawin. 
Semuanya termasuk metrum-metrum yang sering dipakai, tetapi 
tak ada satu pun yang disebut dalam karangan-karangan India ten¬ 
tang prosodi. Dan tehtu saja tidak muncul pula dalam kumpulan 
metrum yang terhimpun dalam Wrttsahcaya . Tetapi yang lebih 
mengherankan dan pantas dicatat, tak ada satu pun dari metrum- 
metrum itu yang terdapat dalam Ramayana pula. Ini lebih meng¬ 
herankan, karena banyak metrum lain yang sama populernya da¬ 
lam puisi kakawin dan yang pasti berasal dari India, secara bebas 
dipakai dalam Ramayana . Sebagai contoh dapat disebut Praharsini 
(dalam 21 kakawin), Basantatilaka (28 kakawin), Malini (13 ka¬ 
kawin), Rajani (21 kakawin), Prthwitala (19 kakawin), Sikharini 
(23 kakawin), Sardulawikridita (28 kakawin), Suwadana (16 ka- 
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kawin), Sragdhara (26 kakawin) dan Aswalalita (23 kakawin). 

Dari uraian di atas jelaslah sudah, bahwa Wrttasahcaya semata- 
mata didasarkan atas teori India dan sama sekali bukan sebuah 
kodifikasi kaidah-kaidah yang dalam praktek dipakai dalam puisi 
Jawa Kuno. Tradisi persajakan dalam puisi kakawin yang telah 
berkembang sejak pemerintahan Erlangga (awal abad ke-XI) sam¬ 
pai akhir kerajaan Majapahit (akhir abad ke-XV) tidak tercermin di 
dalamnya. Dan tak dapat dikatakan pula, bahwa kitab Wrtta¬ 
sahcaya mempunyai pengaruh, yang pantas dicatat, terhadap ka- 
kawin-kakawin di kemudian hari sesudah kerajaan Majapahit, yaitu 
pada masa Bali. Jika maksud Tanakung dalam menulis Wrtta¬ 
sahcaya itu ialah mewariskan sebuah buku pegangan kepada para 
penulis kakawin di kemudian hari, maka ia boleh dianggap gagal. 
Bahwa teksnya diawetkan dalam beberapa naskah membuktikan, 
bahwa angkatan sesudahnya maklum akan adanya kitab itu serta 
menganggapnya cukup penting untuk diawetkan. Tetapi dalam 
kakawin-kakawin yang ditulis sesudah Tanakung hampir tak ada 
satu unsur pun yang membenarkan dugaan, bahwa para penyair 
memakai Wrttasahcaya itu dalam penulisan sajak-sajak atau meng¬ 
anggapnya berguna untuk mencoba kemungkinan-kemungkinan 
baru serta menjelajahi bidang-bidang metrum yang belum mereka 
kenal. Tulisan Tanakung tidak menghasilkan suatu gelombang ba¬ 
ru dalam pengaruh India terhadap tradisi persajakan Jawa Kuno. 
Andaikata ini terjadi, maka dunia kesarjanaan Jawa Kuno pasti 
merasa bahagia sekali. Dengan adanya kepastian kapan kira-kira 
Wrttasahcaya itu ditulis, maka kita lalu mempunyai semacam 
terminus post quem , semacam patokan guna menempatkan tulis¬ 
an-tulisan sesudahnya; dengan demikian dapat ditentukan sema¬ 
cam urutan kronologis di sebuah bidang, yang datanya pasti sa¬ 
ngat jarang terdapat. Di suatu gurun penuh dugaan segelintir fakta 
keras akan disambut dengan riuh gembira, tetapi impian ini terlalu 
indah: es war zu schon gewesen , es hat nicht sollen sein. Dan de¬ 
ngan demikian tak ada patokan yang dapat dipakai si musafir un¬ 
tuk mencari kiblat. Ataukah patokan itu mungkin ada juga? Ada¬ 
kah tulisan Tanakung itu mungkin ada gunanya juga buat maksud 
tersebut? 

Agar dapat menjawab pertanyaan ini kita harus memandang 
dahulu sebuah karangan puitis lain mengenai ilmu persajakan yang 
telah kita bicarakan di atas dan yang disajikan dalam Lampiran II, 
yaitu Wrttayana. Telah kami katakan, bahwa tulisan ini tak dida¬ 
sarkan atas sebuah contoh dari India, lain dengan Wrttasahcaya . 
32 dari sejumlah 54 metrum yang disebut dalam karangan ini 
tidak kita jumpai dalam kumpulan India mana pun; ini cukup me- 
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nunjukkan, bahwa karangan ini ditulis jauh dari lingkup pengaruh 
India. Ini tidak berarti bahwa karya ini mencerminkan sebuah 
gambaran nyata mengenai praktek persajakan Jawa Kuno; keba¬ 
nyakan metrumnya jarang kita jumpai dalam dunia kepenyairan 
Jawa Kuno dan beberapa bahkan tidak kita temukan di mana pun. 
Kesan umum yang kita peroleh ialah bahwa pengarang telah me¬ 
ngumpulkan sejumlah metrum yang aneh-aneh, yang untuk se¬ 
bagian dipinjam dari syair-syair yang telah ada, dan sebagian lagi 
diciptakan oleh pengarang sendiri. 

Mungkinkah, biarpun kira-kira saja, menentukan kapan karya 
ini ditulis? Menurut hemat saya, sebagai suatu perkiraan yang da¬ 
pat dipertanggungjawabkan, karya ini ditulis sesudah Wrttasahcaya, 
maka dari itu berasal dari akhir abad ke-XV, tidak lebih tua; 
perkiraan ini berdasarkan kenyataan, bahwa penulis Wrttayana 
rupanya maklum akan Wrttasahcaya dan terpengaruh olehnya. 
Limabelas metrum yang disebut dalam Wrttasahcaya juga muncul 
dalam Wrttayana dan sepuluh dari jumlah ini tidak terdapat dalam 
naskah mana pun. Maka dari itu sangat masuk akal, bila di antara 
dua karya ini terdapat suatu pertalian. Kita dapat mengesamping¬ 
kan kemungkinan, bahwa Tanakung meminjam bahannya dari 
Wrttayana , karena kita tahu bahwa ia memakai sebuah sumber dari 
India. 

Adanya hubungan timbal balik ini diperkuat oleh sebuah per¬ 
incian, yang sebetulnya sangat remeh, tetapi untuk argumentasi 
yang diajukan di atas tadi, sangat penting. Kedua karya masing- 
masing menyebut sebuah metrum dari kelompok Krti (Lampiran 
III: XX, 4). Metrum ini, sesuai dengan dugaan kita, juga terdapat 
dalam buku-buku pegangan dari India; namanya Wrtta atau Gan- 
dhaka. Rupanya nama ini tidak dikenal di Jawa, tetapi baik dalam 
Wrttasahcaya maupun dalam Wrttayana dinamakan G'kli, sebuah 
nama yang cukup aneh dan yang pasti tidak berasal dari bahasa 
Sanskerta. Kern 19 telah mengajukan bukti yang cukup meyakinkan, 
bahwa nama G'kli berasal dari suatu salah tafsir yang dibuat oleh 
Tanakung mengenai salah-satu kutipan Pinggalasastra. Bukannya 
suatu kebetulan bila kita mengandaikan, bahwa salah-tafsir yang 
sama dibuat oleh dua pengarang dengan cara yang tepat sama juga, 
tetapi lepas satu sama lain. Dengan demikian dapat kita simpul¬ 
kan, bahwa Wrttayana mengambil nama G£li itu dari Wrttasah¬ 
caya] ; dan mengingat titik-titik persamaan yang telah disebut di 
atas tadi, maka dapat dipastikan, bahwa tidak ada sumber pengan¬ 
tara. 

Salah satu sumber lain yang rupanya diandalkan oleh Wrttayana 
pula ialah Bhomantaka yang pasti lebih tua; dari jumlah 54 me- 
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trum, yang dipakai dalam Wrttayana 15 buah (beberapa di antara¬ 
nya jarang sekali nampak) 20 muncul juga dalam Bhomantaka. 

Bila dengan cara yang sama kita menganalisa sebuah kakawin 
lain, ialah Narakawijaya, maka hasilnya lebih meyakinkan lagi. 
Dari jumlah 54 metrum yang disebut dalam Wrttayana 42 muncul 
juga dalam Narakawijaya, sedangkan 7 dari jumlah itu tidak dipa¬ 
kai di tempat lain mana pun. Karena alasan-alasan lain pula maka 
karya Narakawijaya patut kita perhatikan dengan lebih saksama. 
Biarpun tidak ditulis sebagai suatu uraian tentang tata-metrum 
seperti Wrttasahcaya dan Wrttayana, namun jumlah variasi metrum 
yang dipakai di dalamnya jauh lebih banyak daripada di dalam 
satu karya sastra kakawin lain mana pun yang kita kenal. Karya ini 
memang istimewa karena jumlah pupuhnya yang luar biasa ba¬ 
nyaknya (174), tetapi lebih-lebih karena di dalamnya dipakai 104 
macam metrum; banyak di antaranya hanya muncul dalam satu 
bait saja. Timbul kesan bahwa pengarang dengan segala daya upaya 
ingin memamerkan kepandaiannya sebagai penyair. Kita mempu¬ 
nyai sebuah bukti bahwa sifat yang khas itu tidak luput dari perha¬ 
tian seorang pembaca kritis: pada akhir naskah yang disimpan da¬ 
lam musium Kritya seorang penyalin yang cukup heran membuat 
sebuah catatan ”Di sini kujumpai 111 macam metrum”. 21 

Di atas tadi kita membandingkan Wrttayana dengan Wrtta¬ 
sahcaya ; kalau kita membandingkan Wrttayana dengan Naraka¬ 
wijaya, maka hubungan timbal-balik antara kedua naskah itu nam¬ 
pak dengan jelas, sehingga kita bertanya: yang mana lebih tua? 
Adakah penulis Wrttayana mempergunakan Narakawijaya sebagai 
sumber kumpulan metrumnya dan sumber ini tidak kepalang kaya 
isinya, ataukah penulis Narakawijaya mengandalkan variasi-variasi 
metrum yang terdapat dalam Wrttayana, seperti juga diperbuatnya 
terhadap Bhomantaka, sesuai dengan semboyan: je prends mon 
bien ou je le trouve ? ’kukutip apa yang berguna bagiku, tak perdu- 
li mana sumbernya’. Alasan yang mendorong kita untuk menjatuh¬ 
kan pilihan kita cukup kuat — pangarang Narakawijaya- lah yang 
meminjam dari Wrttayana. Bila kita membandingkan bahasa yang 
dipakai dalam kedua karya itu, maka kesimpulannya sudah jelas: 
Narakawijaya ditulis jauh di kemudian hari. Pengarang Wrttayana 
jauh lebih mahir dalam bahasanya dan lebih pandai membuat sa¬ 
jak-sajak. Jarang ia memperpanjang vokal-vokal atau mengulangi 
konsonan semata-mata dengan maksud agar cocok dengan me¬ 
trum. Dalam Narakawijaya akal-akal serupa itu berulang kali kita 
jumpai. Gejala ini saja sudah cukup untuk mendorong kita ke arah 
kesimpulan, bahwa Narakawijaya ditulis lebih kemudian. 

Dengan demikian, setelah kita menetapkan bilamana kira-kira 
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Wrttasahcaya itu ditulis dan setelah kita membandingkan praktek 
metrum yang dipakainya, maka kita dapat membuat dua kesim¬ 
pulan yang pasti, mengenai kedua hasil sastra kakawin lainnya: 
Wrttayana ditulis lebih kemudian daripada Wrttasahcaya , sedang¬ 
kan Narakawijaya lebih muda daripada Wrttayana. Maka dari itu 
kedua karya terakhir ini rupanya ditulis setelah tahun 1400 dan 
masuk akal (khusus mengenai Narakawijaya) bila berasal dari pu¬ 
lau Bali. 

Masih ada suatu masalah lain yang dengan singkat dapat dibica¬ 
rakan di sini, ialah mengenai bagaimana metrum-metrum dari India 
itu diolah dan perkembangan apa terjadi di dalamnya, khususnya 
bagaimana bahan linguistik asli Jawa dicocokkan dengan kaidah- 
kaidah yang berlaku bagi metrum dari India itu. Agar pertanyaan 
ini dapat dijawab dengan memuaskan diperlukan sebuah penelitian 
yang lebih mendalam, mengenai bahasa kakawin, , daripada apa 
yang dilakukan sampai sekarang ini. Baiklah kita membatasi diri 
pada beberapa catatan sementara saja. 

Dalam telaah-telaah mengenai sastra kakawin sering dikatakan, 
bahwa dalam perkembangan waktu pengetahuan mengenai kaidah- 
kaidah metrum dari India menjadi kabur. Bila teori ini benar, 
maka dapat diduga bahwa kakawin-kakawin yang biasanya (dan 
berdasarkan alasan-alasan kuat) digolongkan pada periode klasik 
(yaitu sampai dengan masa jayanya kerajaan Majapahit), secara 
relatif bebas dari unsur-unsur asing; sedangkan kakawin-kakawin 
dari jaman mundurnya Majapahit dan khususnya kakawin yang 
berasal dari periode Bali (yaitu sesudah kerajaan Bali memisahkan 
diri dari Majapahit), memperlihatkan penyimpangan-penyimpang¬ 
an yang makin banyak dari kaidah-kaidah asli, sampai peraturan- 
peraturan itu diabaikan sama sekali. 

Marilah kita bahas dulu secara singkat kakawin-kakawin dari ja¬ 
man klasik itu. Bila kita membaca syair-syair itu kita memperoleh 
kesan, bahwa pengarang-pengarangnya mahir dalam bahasanya dan 
dengan mudah sekali mengetrapkan kaidah-kaidah prosodi. Jarang 
sekali kita menemukan contoh-contoh yang memperlihatkan, bah¬ 
wa bahasanya dipaksakan supaya cocok dengan metrum. Jarang 
sekali suatu bentuk tertentu perlu diberi catatan kaki m.c . (metri 
causa = demi untuk dicocokkan dengan metrum); ini hanya terjadi 
bila sebuah kata tertentu panjang vokal terpaksa disimpangkan 
dari kuantitas yang umum diterima. Ini berarti bahwa dalam bebe¬ 
rapa kata Sanskerta dipakai sebuah vokal panjang, sedangkan da¬ 
lam kata Sanskerta aslinya berbunyi pendek, atau sebaliknya; 
dalam kasus kata-kata Jawa, ini berarti bahwa vokal itu diperpan- 
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jang atau diperpendek, berlawanan dengan kuantitas tradisional 
yang berlaku pada suatu periode tertentu. 22 

Terdapat beberapa cara yang dianggap halal untuk mengubah 
panjangnya sebuah suku kata, tetapi cara-cara itu termasuk dalam 
kaidah-kaidah prosodi Jawa Kuno, maka dari itu jangan dianggap 
sebagai suatu ciri khas dari salah seorang penyair atau pun sebagai 
suatu penyimpangan yang melawan peraturan. Secara khusus ini 
berlaku bagi kasus-kasus yang sering terjadi, bahwa sebuah vokal 
diperpanjang 23 sesudah sebuah konsonan + y atau sebuah kon¬ 
sonan + w pada akhir sebuah kata (atau pada akhir sebuah kata 
akar sebelum sufiks). 

Jumlah kata Jawa asli yang mengandung sebuah vokal yang di¬ 
perlakukan secara anceps (bisa panjang, bisa pendek) terbatas se¬ 
kali. Demikian kita berjumpa dengan 'hpan maupun apan y Iwi r 
maupun Iwir , taman maupun taman , lawan maupun lawan , n&han 
maupun nahan , dan na maupun na . 

Di atas telah kita lihat, bahwa bila dipandang dari sudut me- 
trum, kakawin Ramayana boleh dikatakan unik dalam sastra Jawa 
Kuno. Ini juga berlaku bagi gejala yang sedang kita tinjau ini. 
Pengarang Ramayana mempergunakan sebuah cara buatan sendiri 
guna memperpanjang suku kata terakhir dalam sebuah kata, (ja¬ 
rang sebuah kata akar sebelum sufiksnya) yang berakhir dengan 
sebuah konsonan. Konsonan itu dapat diulang, semata-mata untuk 
dicocokkan pada metrum. 24 Rupanya cara demikian jarang dipakai 
dalam kakawin-kakawin dari periode Jawa Timur, 25 sehingga sukar 
dapat dipandang sebagai suatu sifat umum dari tradisi metris pada 
jaman itu. Pada waktu itu dipergunakan sebuah akal lain untuk 
memperpanjang sebuah suku kata (biarpun ini jarang dipakai) 
dan dengan hasil yang sama, sebetulnya juga dapat diterapkan 
pada Ramayana. Akalnya begini: daripada mengulang konsonan 
terakhir, disisipkan sebuah awalan h bila kata berikut dimulai de¬ 
ngan vokal. Misalnya: anghing ( h ) iki (Hariwangsa 2.17; 10, 2). 26 

Adakah akal ini kita anggap halal, walaupun jarang diperguna¬ 
kan, dan direstui oleh kaidah-kaidah metris yang berlaku pad& 
jaman klasik, ataukah sebagai suatu perkecualian yang ditempuh 
dalam keadaan darurat sekedar untuk menghindari kesukaran da¬ 
lam metrum? Diperlukan suatu studi komparatif mengenai me- 
trum-metrum yang dipakai dalam kakawin sebelum kita dapat 
memberikan suatu jawaban yang memuaskan terhadap pertanyaan 
ini. Hendaklah kita ingat bahwa juga dalam kasus kakawin-ka¬ 
kawin klasik, penyair yang satu dapat saja lebih mahir dalam ilmu 
persajakan daripada penyair lain. Bila pada akhir syairnya seorang 
pengarang mohon maaf, karena guru-laghunya. (pendek panjangnya 


137 





sajak-sajaknya) sering salah, ini tidak selalu hanya basa-basi saja. 
Kadang-kadang ada benarnya juga. Penelitian lebih lanjut dalam 
bidang ini mungkin dapat menjelaskan persoalan ini dengan lebih 
terang; mungkin juga masalah mengenai kepengarangan, pengaruh 
timbal-balik dan kronologi kakawin dapat diterangkan, walaupun 
penelitian yang menjemukan dalam melakukan riset ini mungkin 
dianggap kurang memadai bila dibandingkan dengan hasil yang 
akhirnya dapat dipetik. Mungkin ada hal-hal yang lebih penting 
yang perlu diprioritaskan. Mengenai arah penelitian tersebut dapat 
dilakukan, perkenankanlah saya memberikan beberapa kesan 
(menurut urutan yang kebetulan saja) seperti timbul dari pergaul¬ 
an saya dengan sastra kakawin. 

Syair Arjunawiwaha yang berasal dari awal abad ke-II dan oleh 
sebab itu termasuk kakawin Jawa Timur yang paling kuno, selalu 
dinilai sebagai sebuah karya sastra yang unggul dalam jenis itu. 
Bila persajakannya sepintas-kilas saja kita pelajari, maka jelaslah 
bahwa pengarangnya, mpu Kanwa, memang unggul juga dalam bi¬ 
dang itu. Saya hanya menemukan beberapa kutipan saja yang 
mungkin mengerutkan dahi gurunya dalam sastra Sanskerta (andai¬ 
kata ia mempunyai seorang guru), sehingga membuat beberapa 
tanda-tanya kritis pada sisi tepi naskah. 27 Berlainan sekali dengan 
kakawin yang ditulis oleh mpu Panuluh 28 satu abad kemudian, yaitu 
Hariwangsa. Penyair terakhir itu rupanya jauh lebih bebas dalam 
mengatur guru ~laghu nya; ini hanya dapat diterangkan, karena ia 
merasa terdorong untuk menyesuaikan diri dengan metrum. 

Adakah gejala ini menunjukkan bahwa disiplin dalam memper¬ 
tahankan metrum mulai menjadi kendur dan pengetahuan menge¬ 
nai prosodi India mulai menjadi pudar? Ataukah cacat-cacat yang 
kita jumpai dalam karya mpu Panuluh secara sederhana dapat di¬ 
terangkan, karena ia memang kalah pandai kalau dibandingkan 
dengan mpu Kanwa? Tak ada jalan lain untuk memecahkan per¬ 
soalan ini selain memasukkan lebih banyak kakawin dari periode 
itu ke dalam kancah penelitian kita, dan itulah yang telah saya la¬ 
kukan, biarpun dalam batas-batas tertentu. Saya meneliti Ghatot - 
kacasraya yang dalam epilognya menyebut mpu Panuluh juga seba¬ 
gai pengarangnya, kemudian Arjunawijaya yang ditulis oleh mpu 
Tantular dua abad kemudian. Dalam Ghatotkacasraya saya menca¬ 
tat beberapa cacat yang mirip dengan keganjilan yang di sana-sini 
juga terdapat dalam Hariwangsa , 29 biarpun jumlahnya dalam karya 
kedua jauh lebih sedikit. Jadi, biarpun ada suatu perbedaan an¬ 
tara kedua kakawin itu, namun sifatnya cukup sepele sehingga kita 
tidak perlu menyangsikan bahwa kedua syair itu ditulis oleh pe¬ 
ngarang yang sama. Mpu Panuluh sendiri menyebut Hariwangsa 


138 


sebagai karyanya yang pertama. Dalam kata penutup ia mencerita¬ 
kan sebuah kisah yang lucu, bagaimana ia ditegur oleh gurunya. 
mengenai syair yang telah dimulainya dengan semangat seorang pe¬ 
muda dan dengan maksud-maksud yang paling luhur, tetapi hasil¬ 
nya masih jauh dari sempurna. 30 Adakah kisah ini hanya sebuah 
anekdot saja, ataukah sang guru memang mempunyai alasan untuk 
merasa tidak puas? Dan pertanyaan selanjutnya, adakah teknik 
persajakannya menjadi lebih baik dengan perkembangan waktu, 
sehingga Ghatotkacdsraya memang merupakan sebuah hasil karya 
yang lebih masak? 

Penelitian mengenai kakawin yang kedua, yang dihasilkan pada 
periode Majapahit, memberikan sebuah gambaran yang sedikit 
berbeda. Jumlah kasus sang kawi dengan sewenang-wenang mem¬ 
perpanjang vokal-vokal dalam kata-kata Jawa ternyata sangat ke¬ 
cil. 31 Sama sekali tidak kelihatan bahwa sang kawi dengan lebih be¬ 
bas memperpanjang vokal-vokal. Dan ini terjadi tiga abad lebih 
sejak Arjunawiwaha diciptakan. Bila dipandang dari sudut ini 
mpu Tantular lebih lebih dekat pada mpu Kanwa daripada mpu 
Panuluh. Ini dapat dianggap sebagai salah satu faktor yang mem¬ 
perkuat hipotesa, bahwa cacat-cacat dalam Hariwangsa dapat di¬ 
pandang sebagai tergelincirnya seorang penyair muda yang baru 
saja mulai mengarang puisi kakawin. 

Sekaligus penelitian ini memperkuat kesan yang saya peroleh 
ketika membaca Sutasoma yang ditulis oleh panyair yang sama. 
Sejumlah kata, baik yang berasal dari bahasa Sanskerta maupun 
dari bahasa Jawa dan yang pada abad-abad sebelumnya hampir 
selalu ditulis dengan sebuah vokal panjang, ternyata di sini ditulis 
dengan vokal pendek; beberapa selalu, beberapa lain berdampingan 
dengan bentuk panjang seperti lazim dipakai dalam kakawin-ka- 
kawin 32 dulu. Maka dari itu kita tidak berkhayal bila menduga, bah¬ 
wa tradisi mengenai guru-laghu pada saat itu tidak lagi berdasarkan 
suatu perbedaan dalam pengucapannya (andaikata itu pernah terja¬ 
di dalam periode Jawa Timur) dan lama-kelamaan menjadi makin 
kendur. Di sini kita jumpai sebuah gejala yang dalam perkembang¬ 
an waktu menjadi makin kuat dan yang dapat dipakai sebagai se¬ 
buah sarana — yang berguna sekali, biarpun hendaklah diterap¬ 
kan dengan hati-hati dan kritis — dalam usaha kita untuk menen¬ 
tukan, biarpun secara rata-rata saja, kapan sebuah kakawin dicipta¬ 
kan, bila itu tidak diungkapkan dalam syairnya sendiri. 

Jadi, dari segala sesuatu yang telah diuraikan di atas dapat di¬ 
tarik kesimpulan, tidak perlu dipersoalkan lagi apakah sejak jaman 
Erlangga sampai dengan jaman Majapahit dalam pemakaian me- 
trum-metrum India diadakan perubahan yang pokok. Tetapi bagai- 
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mana dengan kurun waktu selanjutnya, khususnya mengenai perio¬ 
de Bali? 

Perlulah kita lihat dulu apa yang terjadi di pulau Jawa sendiri. 
Biarpun umumnya karya sastra tidak ditulis lagi dalam bahasa Ja¬ 
wa Kuno (maka oleh karena itu tidak termasuk lingkup penelitian 
ini) dan biarpun dalam penulisan puisi untuk sebagian besar dipa¬ 
kai metrum-metrum asli Jawa, namun relevan juga untuk mene¬ 
rangkan masalah yang kini sedang kita bicarakan. Semenjak bagian 
kedua abad 18, dihasilkan sejumlah gubahan kakawin, tetapi tidak 
lagi dalam bahasa Jawa Kuno, melainkan dengan bahasa Jawa Mo¬ 
dern. Beberapa di antara gubahan itu memakai suatu bentuk khas 
dalam persajakan yang disebut tembang gede (metrum besar). 
Bentuk ini berdasarkan metrum kakawin dengan mempertahankan 
bait-bait yang terdiri atas empat baris dengan sejumlah suku kata 
tertentu, tetapi dengan melepaskan sama sekali kaidah-kaidah me¬ 
ngenai kuantitas. Prijohoetomo 33 pernah mengutarakan pendapat, 
bahwa bentuk ini merupakan sebuah bentuk peralihan, semacam 
jembatan antara Jawa Kuno dan Jawa Modern. Menurut tesis ini, 
maka penulisan macapat (sebuah bentuk metrum asli Jawa ter¬ 
tentu yang menyadur kakawin-kakawin Jawa Kuno) terjadi sesu¬ 
dah penulisan sajak-sajak dalam bentuk tembang gede. Teori ini 
ditolak oleh Poerbatjaraka berdasarkan alasan-alasan yang bagi 
saya meyakinkan. Poerbatjaraka mempertahankan, bahwa bentuk 
macapat ditulis sebelum penulisan puisi dalam bentuk tembang 
gede-, ada bukti-bukti yang menunjukkan, bahwa beberapa bentuk 
tembang gede hanya merupakan adaptasi terhadap macapat, dan 
suatu adaptasi yang ternyata buruk sekali. 34 Sarjana yang sama 
juga memakai kesempatan ini untuk memaparkan pendapatnya 
mengenai persoalan yang sedang kita bicarakan. Ia berpendapat, 
bahwa dalam penulisan kakawin kaidah-kaidah mengenai kuantitas 
dalam metrum dilepaskan jauh lebih dahulu, pada suatu saat yang 
secara kasar boleh dikatakan bertepatan dengan akhir periode Ma¬ 
japahit. Mengingat, bahwa antara saat itu dan munculnya Sastra 
Jawa Modern pada periode Surakarta (ketika bentuk tembang gede 
mulai dipergunakan) terdapat suatu jurang yang meliputi berbagai 
abad, maka mustahillah dipertahankan, bahwa ada kontinuitas an¬ 
tara bentuk kakawin dan bentuk tembang gede itu. Para pujangga 
dari akhir abad 18, keturunan jauh dari para kawi dulu, dengan sa¬ 
dar atau tidak sadar mempergunakan suatu bentuk penulisan sajak 
yang telah dipraktekkan lebih dahulu dan yang pada saat itu masih 
dipergunakan, tetapi tidak di pulau Jawa. Poerbatjaraka memapar¬ 
kan pendapatnya sebagai berikut: ”Ketika pada masa sesudah Ma¬ 
japahit para penyair tidak mampu lagi untuk memenuhi syarat- 
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syarat persajakan Jawa Kuno yang sukar itu, maka mereka mele¬ 
paskan diri dari kaidah-kaidah yang mengatur panjang pendeknya 
suku-suku kata [...]. Ui pulau Jawa mereka tetap memakai ben¬ 
tuk baru itu untuk sementara waktu, tetapi kemudian sama sekali 
ditinggalkan yaitu pada suatu saat yang rata-rata bertepatan de¬ 
ngan waktu ketika agama Islam masuk ke sini. 3s Di bagian-bagian 
pulau Bali yang telah mengalami proses Javanisasi penyair-penyair 
meneruskan metoda ini, tetapi hanya sampai pada suatu saat ter¬ 
tentu.” 

Bila kita menerima keterangan ini mengenai cara perkembangan 
tersebut terjadi, maka semua karya sastra kakawin yang ditulis di 
kemudian hari memakai bentuk metrum yang telah menghilangkan 
unsur guru-laghu. Ilooykaas pun mendukung pendapat ini yaitu 
mengenai kakawin-kakawin yang ditulis di Bali. "Pemakaian suku 
kata-suku kata pendek dan panjang yang silih berganti dan yang 
merupakan dasar metrum India, dilaksanakan dengan setia pada 
periode Jawa Kuno, tetapi lenyap sama sekali dalam gubahan- 
gubahan yang lebih modern, karena metrum itu asing dalam baha¬ 
sa-bahasa Nusantara.” 36 

Tetapi rupanya teori ini kurang didukung oleh fakta. Dari jum¬ 
lah kakawin yang menurut kemungkinan besar berasal dari Jawa, 
hanya ada satu yang menurut hemat saya dapat diajukan untuk 
mendukung teori tersebut di atas, ialah Serat Dewa Ruci. I’oerba- 
tjaraka, ketika menerbitkan naskah ini, sekaligus juga memapar¬ 
kan pandangannya mengenai perkembangan metrum kakawin pada 
umumnya. Dewa Ruci merupakan sebuah syair yang pendek kare¬ 
na hanya terdiri atas 90 bait, maka dari itu hanya merupakan 
suatu landasan sempit guna mendukung sebuah teori yang demi¬ 
kian luas jangkauannya. Saya tidak berhasil menemukan satu ka¬ 
kawin Bali pun yang dapat diajukan sebagai bukti. Tak ada satu di 
antara kakawin-kakawin Bali itu yang melepaskan kaidah-kaidah 
mengenai kuantitas. Memang benar, kebebasan seorang penyair un¬ 
tuk memperpanjang sebuah vokal yang biasanya pendek dan seba¬ 
liknya, menjadi makin bertambah. 37 Tetapi kebebasan ini telah 
kita jumpai dalam hasil karya para kawi pada jaman klasik, walau¬ 
pun pada periode itu hanya merupakan suatu perkecualian. Kaka¬ 
win-kakawin dari periode Bali tidak membuktikan, bahwa prinsip 
guru-laghu telah dibuang. Sebaliknya, justru memperlihatkan beta¬ 
pa para penyair itu bersusah-payah untuk menyesuaikan diri pada 
metrum klasik. Andaikata prinsip guru-laghu tidak berlaku lagi, 
maka tak ada alasan mengapa sebuah suku kata yang panjang kare¬ 
na kedudukannya (yaitu karena sebuah vokal disusul oleh lebih 
daripada satu konsonan, dan oleh karena itu tak dapat diperpen- 
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dek dengan cara apa pun) tidak dapat dipergunakan, di mana 
dahulu harus ada sebuah suku kata pendek; tetapi dengan sia-sia 
saya mencari satu kasus saja di mana jalan keluar itu ditempuh. 

4. METRUM KIDUNG 

Perbedaan antara metrum kakawin dan metrum kidung seperti per¬ 
nah diterangkan lebih dahulu, pada pokoknya merupakan suatu 
perbedaan dalam persajakan; umumnya diterima, bahwa metrum 
kidung tidak berasal dari India, melainkan dari Jawa. Metrum ki¬ 
dung disebut metrum tengahan dan prinsip dasarnya sama dengan 
metrum dalam puisi Jawa Modern yang dinamakan metrum 
macapat. Adapun ciri-ciri umumnya sebagai berikut: 

1. Jumlah baris dalam satu bait tetap sama selama metrumnya 
tidak diganti. Keanekaan terjadi karena metrum tertentu yang 

dipakai. Semua metrum tengahan mempunyai lebih dari empat 
baris, berlainan dengan kakawin. 

2. Jumlah suku kata dalam setiap baris tetap, tetapi panjang baris 
itu dapat berubah menurut kedudukannya dalam bait. Dipan¬ 
dang dari sudut ini, maka setiap metrum tertentu memperlihatkan 
polanya sendiri. 

3. Sifat sebuah vokal dalam suku kata yang menutup setiap baris 
juga ditentukan oleh metrum. Dengan demikian persajakan 

kidung memperlihatkan semacam rima yang sama sekali tidak di¬ 
kenal dalam metrum India. Sifat ini dapat diterangkan dengan 
mengutip sebuah macapat sebagai berikut: 


Kidung Sunda III.3: 

Wekasan alon angucap 8 (a) 

atuduh eng tanda mantri 8 (i) 

mwang bala prasama kinon 8(o) 

angambil sawa ning mantri 8(i) 

sangparatra ajurit 7(i) 

kinon pada pinahayu 8(u) 

tan kawarnaha mangko 7(o) 

kuneng kawarnaha malih 8(i) 

sang natheng Su- 4(u) 

nda mangko adandan bela 8 (a) 


(Terjemahan: "Akhirnya ia bersabda dengan tenang, memberikan 
perintah kepada para perwira dan pasukan pada umumnya, agar 
mereka mengambil jenazah perdana menteri yang gugur di medan 
pertempuran, serta melakukan upacara penyucian seperti biasa. Ini 
akan kita lewati dengan berdiam diri. Kini kita akan berbicara 
mengenai raja Sunda yang mempersiapkan diri menghadap maut.) 
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Metrum yang kita jumpai dalam bait ini disebut Sinom. Seperti 
telah menjadi jelas dari contoh di atas, maka kesepuluh baris mem¬ 
perlihatkan pola tertentu dalam memakai sejumlah suku kata ter¬ 
tentu dan adanya vokal-vokal penutup: 8(a), 8(i), 8(o), 8(i), 
7(i), 8(u), 7(o), 8(i), 4(u), 8(a). Di sini, sebagai bahan perbanding¬ 
an, diajukan sebuah metrum lain yang disebut Durma dan yang 
skemanya dapat diiktisarkan sebagai berikut: 12(a), 8(a), 6(a), 
7(a), 8(i), 5(a), 7(i): 

Kidung Sunda 11,6: 

Atur sembah sang mantri sinamadaya 

sahur paksy amisinggihi 

duh dewa pangeran 

mangke patik bhatara 

umiringpaduka aji 

tumpureng rana 

matyeng dagan nrpati. 

(Terjemahan: ”Semua mantri menyatakan kesediaan mereka dan 
secara serentak menyetujui: semua hamba paduka bersedia terjun 
ke medan pertempuran dan gugur di hadapan kaki sang raja.) 

Sebuah sifat khas yang kita jumpai dalam metrum tengahan dan 
yang tidak terdapat dalam macapat Jawa Modern ialah kadang-ka¬ 
dang di dalam pupuh yang sama diperpadukan berbagai metrum, 
sehingga susunannya cukup rumit. Sebuah pupuh misalnya dapat 
disusun sebagai berikut: sebuah kata pengantar singkat terdiri dari 
dua bait yang memakai metrum A dan dua bait dengan metrum B; 
kemudian batang tubuh pupuh itu sendiri di mana dua bait dengan 
metrum C silih berganti dengan dua bait dalam metrum D (dan ka¬ 
dang-kadang tetapi ini jarang terjadi, disusul lagi dengan dua bait 
dalam metrum E); kemudian penutup dengan bentuk yang sama 
seperti kata pembukaan. Skemanya dapat dirumuskan sebagai 
berikut: 

2A + 2B n [2C + 2D (+ 2E) ] 2F + 2G 

Pembaca budiman sekarang mungkin mengharapkan disajikan¬ 
nya sebuah ikhtisar mengenai metrum-metrum kidung, seperti di 
atas telah dipaparkan suatu ikhtisar mengenai metrum-metrum ka¬ 
kawin. Bila ini memang diharapkan pembaca, maka dengan rasa 
menyesal saya terpaksa mengecewakannya; alasannya sangat se¬ 
derhana: penulis merasa tidak mampu untuk berbuat itu. Jumlah 
kidung yang telah diterbitkan sangat kecil. Penelitian pendahuluan 
terhadap materi ini baru sedikit sekali dilakukan. Tetapi lepas dari 
pertimbangan ini masih ada satu alasan lain: bahannya demikian 
rumit dan rawan, sehingga, biarpun penelitian persiapan telah dila- 


143 




kukan, namun sangat kecil harapan, untuk dapat dihasilkan sesua¬ 
tu yang memuaskan. Dengan mengaku bahwa saya tidak kompe¬ 
ten, maka ternyata saya ditemani oleh sarjana-sarjana terkemuka 
seperti Brandes dan Van der Tuuk. Biasanya mereka tidak mudah 
digentarkan dan telah membuktikan kebolehan mereka dengan ha¬ 
sil-hasil penelitian yang besar dan sukar; namun mereka pun ter¬ 
paksa mengaku kalah. Catatan-catatan yang mereka tinggalkan 
memberi kesaksian bahwa segala usaha mereka tidak berhasil. 38 
Salah satu kesulitan utama, yang juga telah disebut oleh Brandes, 
ialah dalam naskah-naskah tiada catatan punktuasi yang memisah¬ 
kan baris yang satu dari baris yang lain dalam suatu bait tertentu. 
Akibatnya, pembaca sering berhadapan dengan suatu lautan suku 
kata (kadang-kadang lebih daripada 60). Dalam contoh tersebut di 
atas, ialah metrum Sinom, terdapat 74 suku kata dalam setiap bait. 
Bila kita tidak tahu metrum mana yang dipakai, maka kita berha¬ 
dapan dengan tugas raksasa menemukan beberapa baris terdapat 
di dalamnya dan berapa suku kata terdapat dalam setiap baris. Tu¬ 
gas ini dipersukar lagi karena para penulis kidung, berlainan de¬ 
ngan para kawi , sering mempergunakan enjambement 39 (lihat baris 
9 dan 10 dalam Sinom yang dikutip di atas). Kita memiliki sebuah 
daftar skema kidung Bali seperti dikumpulkan oleh I Gusti Putu 
Djlantik dan diterbitkan oleh J. Kunst dan C.J.A. Kunst-van Wely 
dalam buku mereka De Toonkunst van Bali . Berg pernah memper¬ 
gunakan daftar ini dalam edisi kidung-kidungnya, tetapi ternyata 
daftar tersebut mempunyai banyak kekurangan. 40 Dari sebab itu 
seyogyanya kita tunggu saja sampai ada seseorang yang mempu¬ 
nyai waktu dan keberanian untuk memulai kembali penelitian ten¬ 
tang sastra kidung itu serta dapat menyelesaikannya dengan me¬ 
muaskan. Mungkin juga seorang sarjana Bali yang masih akrab de¬ 
ngan metrum tengahan seperti dikidungkan di daerahnya merupa¬ 
kan orang yang paling tepat untuk mengusahakan penelitian ter¬ 
sebut. 

Sesudah uraian di atas maka tidak mengherankan lagi, bahwa 
naskah-naskah kidung yang diteruskan dari angkatan ke angkatan 
dan yang berulang kali disalin kembali, mengalami perubahan dan 
penyelewengan dalam teksnya yang lebih parah daripada apa yang 
terjadi dengan kakawin-kakawin. Lagi pula, kesalahan dalam mem¬ 
baca dan menulis kembali teksnya oleh pihak penyalin lebih sukar 
dipergoki. Kadang-kadang kita memang dapat menunjukkan, bah¬ 
wa pihak penyalin menghilangkan atau menambah sejumlah suku 
kata, yaitu bila jumlah yang tepat tidak cocok, tetapi hampir mus¬ 
tahillah menunjukkan, di mana itu persis terjadi dan bagaimana 
bagian itu dapat dibenahi. 
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Selain itu, kidung-kidung ditulis dalam idiom puitis Jawa Per¬ 
tengahan yang lebih bebas dalam hal tatabahasa, pokoknya tidak 
begitu terikat pada kaidah-kaidah pasti seperti kakawin-kakawin 
dalam bahasa Jawa Kuno. Mengingat faktor ini, maka jelaslah bah¬ 
wa tugas mempersiapkan sebuah edisi kritis mengenai sebuah teks 
kidung jauh lebih sukar dan tidak memberikan kepuasan hati se¬ 
perti halnya dengan menerbitkan kembali sebuah naskah kakawin. 

Dari daftar metrum kakawin yang tercantum dalam Lampiran 
III, kentaralah, bahwa mengenai banyak metrum saya tidak ber¬ 
hasil menemukan namanya. Bila metrum yang bersangkutan dise¬ 
but dalam buku-buku pegangan dari India, saya berikan namanya 
(kadang-kadang lebih daripada satu nama) seperti yang disebut¬ 
kan di sana. Beberapa nama itu sangat umum juga di Jawa; tetapi 
dapat disangsikan, apakah beberapa nama lain, khususnya menge¬ 
nai metrum-metrum yang jarang sekali dipakai, dikenal juga di Ja¬ 
wa atau Bali. Mengenai metrum-metrum yang juga tidak tercan¬ 
tum dalam buku-buku di India — daftar tersebut menyajikan tak 
kurang daripada 110 contoh — maka dalam kebanyakan hal ham¬ 
pir mustahillah mengusut, bagaimana metrum itu diberi nama. 

Dalam syair-syair yang ditulis dalam bahasa Jawa Modern, yaitu 
dalam metrum macapat , terdapat kebiasaan umum, bahwa baris 
terakhir yang menutup sebuah pupuh mencantumkan sebuah kata 
yang mengisyaratkan, metrum mana akan dipakai dalam pupuh 
berikut. Ini dapat dilaksanakan dengan menyebut nama metrum 
itu dengan jelas, jika artinya dapat dicocokkan dengan teks, atau 
dengan memakai sebuah kata lain yang karena bunyi atau artinya 
mengingatkan akan nama itu. 41 

Metode yang sama juga dipakai dalam sastra kidung , biarpun 
tidak begitu umum. Dalam kakawin-kakawin nama metrum yang 
dipakai dalam sebuah pupuh tertentu disebut atau diisyaratkan 
dalam baris terakhir pupuh itu sendiri (bukan dalam pupuh sebe¬ 
lumnya). Metode ini dipakai dalam Ramayana , sarga 6,7 dan 
16-22, dalam Nitisastra dan dalam Narakawijaya. Di sana nama- 
nama metrum disebut dalam sebuah bentuk yang mudah sekali di¬ 
kenali. Tetapi ini tidak banyak gunanya bila kita mencari nama se¬ 
buah metrum yang belum dikenal dari sumber lain. Siapa dapat 
menjelaskan kata mana dalam teks itu yang — andaikata memang 
terdapat kata sandi — menyebutkan nama sebuah metrum atau 
mengandung sebuah sindiran mengenai nama itu? Contoh berikut 
dapat menerangkan kesulitan tersebut. Ramayana , sarga 16, bait 
37-40, disusun dalam sebuah metrum yang di India dinamakan 
Wangsapattrapatita. Asal kita tahu bahwa terdapat sebuah metrum 
dengan nama itu, dan asal kita tahu pula bahwa pattra berarti 
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’daun’ dan patita ’jatuh’, maka tidak begitu sukar untuk mengerti 
sindiran mengenai metrum itu dalam kata-kata Jawa Kuno: ronya 
makin tiba ’jumlah daun yang jatuh makin besar’; kalimat ini 
muncul dalam baris kedua sebelum baris penutup bait. Tetapi 
dapatkah seseorang yang tidak tahu sebelumnya akan nama 
metrum itu, menebak bahwa nama itu tersembunyi di bawah kata- 
kata tadi? 

Kemudian masih ada kemungkinan, bahwa nama sebuah me¬ 
trum yang tidak ditemukan dalam sumber-sumber India, dihu¬ 
bungkan dengan sebuah kata yang tampil dalam suatu bagian da¬ 
lam sebuah kakawin populer yang memakai metrum itu. Demikian 
misalnya, bila kita berjumpa dengan kata-kata kalayu manedeng di 
dalam Arjunawiwaha 32.3, maka dapat dipersoalkan apakah mpu 
Kanwa dengan sengaja menyisipkan kata-kata itu dalam teks kare¬ 
na ia tahu bahwa metrum itu disebut Kilayu manedeng (lihat Lam¬ 
piran III, XXII, 7) ataukah metrum itu memperoleh nama itu da¬ 
lam tradisi Jawa Kuno di kemudian hari karena bagian itu mengan¬ 
dung kata-kata tersebut? 

Sama sukarnya juga untuk dijawab ialah pertanyaan, apakah ter¬ 
dapat suatu hubungan antara metrum tertentu yang dipilih si pe¬ 
nyair dan apa yang ingin diungkapkannya. Sejauh ini tak seorang 
pun dapat membuktikan bahwa hubungan itu ada; usaha-usaha 
untuk membuktikannya ternyata tidak berhasil, karena — menurut 
hemat saya — mau tidak mau bersifat subyektif belaka. 42 

CATATAN: 

1 Dalam transliterasi tulisanjawa Kuno huruf 6 mewakili sebuah vokal pan¬ 
jang yang mirip dengan eu dalam bahasa Sunda; imbangannya yang pendek 
ditransliterasikan sebagai ^ yang diucapkan i/l sebagai u dalam club (Ing¬ 
gris);sama dengan vokal e dalam merah atau e dalam pendek, (catatan 
penerjemah). 

9 

Terjemahannya: ”Ketika Arjuna melihat sekelilingnya ia nampak terharu 
sekali, iba dan sedih, karena semua musuh itu termasuk kaum kerabatnya; 
tak ada satu orang asing di antara mereka. Ada saudara-saudara sepupu, 
baik dari pihak ayah maupun dari pihak ibu, lagi pula paman-pamannya, 
terutama Sailya, kemudian Bhisma dan Drona, sang brahmin, yang pernah 
menjadi gurunya.” 

o 

Buku-buku pegangan dari India tentang prosodi memakai huruf-huruf dari 
alfabet Devanagari guna menandai metrum: setiap huruf mewakili sebuah 
kombinasi tertentu yang dapat terdiri dari tiga suku kata, seperti misalnya 
j (a): U-U,s(a): L*J-,y(a): U 

^ Alasan mengapa kami memilih tanggal aproksimatif ini yang 2 V 2 abad 
lebih kemudian daripada tanggal yang pernah diusulkan oleh Poerbatjaraka 
dan yang diterima oleh sarjana-sarjana lainnya (termasuk Krom), akan dibi¬ 
carakan dalam hubungan dengan sebuah syair lain, juga gubahan Tanakung. 
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J Arti palambang yang menunjukkan suatu bentuk sanjak tertentu, masih 
akan dibicarakan nanti; lihat halaman 174. 

^Menurut teks seperti tertulis dalam naskah-naskah Jawa Kuno; dalam ba¬ 
hasa Sanskerta namanya ialah tristubh. 

7 

Terjemahan: "Terdapatlah sebuah gardu elok, tertutup dengan serat pohon 
aren, sungguh mempercantik kolam itu. Tawon-tawon bergantungan pada 
bunga katangga yang tersebar di mana-mana. 

o 

Dodhakawrtta , nama metrum yang tepat. 

^ Tanakung tergoda membuat lelucon pribadi ini untuk menyamakan syair¬ 
nya sendiri dengan syair sang kekasih yang kurang setia itu. 

10 Kern 1875: 73-75, 187. 

11 Lihat Lampiran 11, mulai 6-8; 19-20; 25-27; 28-30; 35-39; 40-43; 45-48; 
50-54. 

12 Hooykaas 1955: 28. 

13 

Perbandingan ini berdasarkan uraian Velankar 1949. Beliau menyajikan 
sebuah daftar komprehensif mengenai kurang lebih 800 buah metrum yang 
berbeda-beda. Dalam catatan-catatan ia juga menimba dari buku-buku pe¬ 
doman lainnya. Tetapi ternyata hanya 25 metrum ini dipakai dalam 
kawya-kawya. 

^ Lihat halaman 295. 

Khandakawya: sebuah syair yang tidak lengkap atau yang termasuk go¬ 
longan yang tidak begitu penting (tidak membahas sesuatu yang heroik 
maupun sakral, sedangkan pokok ulasan hanya satu) (M.W. s.v.). 

^ Campui sebuah gubahan yang rumit susunannya; bahan yang sama silih 
berganti diuraikan dalam bentuk prosa dan puisi (M.W. s.v.). 

1 7 

Nataka : sebuah karya pentas atau drama. 

1 8 

Velankar 1949: 57. Tambahan dalam kurung dibuat oleh penulis. 

19 Kern 1975: 173 f. 

20 Lihat Lampiran 111: XVI, 6; XX, 2; XXI, 2 dan 3; XXII, 8; XXV, 3; 
XXVII, 2; XXIX, 2. 

21 

Hasil perhitungannya sedikit berbeda dengan kesimpulan saya. 

22 

Lihat halaman 65. 

23 

E. g., kady akon (Arjunawiwaha 3.5), kady acalalaku-laku {Arjunawiwaha 
21.12), siddhy anindya (Arjunawijaya 1.9), sy amogha (Arjunawijaya 
5.10), tan wruh ry awaknya (Arjunawiwaha 5.8), pasambyakena (Hari- 
wangsa 6.12), akw iki (Arjunawiwaha 27.5), wahw apulih (Arjunawiwaha 
25.5), kingkingkw angalaya (Hariwangsu 5.1), Wisnw atidusta (Arjuna¬ 
wijaya 4.10), lalangwakena (Hariwangsa 1.3), sclwana (Arjunawijaya 
4.8).- 

24 

Demikian misalnya saya menemukan: 

dengan k sebagai konsonan penutup: siwak (k) awaknya (4.8), lebak (k) 
ibekan (15.55), tasik (k) apuy (19.55 ),ma?iginak (k )-inak (7.36); 
dengan g (jarang): wegig (g) umangkat (4.70), tutug (g) angen-angen 
(24.18); 
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dengan ng (sering): kunang (ng) umahas (2.55), kumbang (ng) umandel 
(2.7), ring (ng) asrama (3.1), asing (ng) umaso (5.83), bhakti ning (ng) 
uneng (8.173), merang(ng)~irang (2.65), sang (ng) ari (\fc 4.4); 
dengan t: tamat( t) alara (5.17), mulat( t) Indrajit (9.81), miket(t)-iket 
(21.235), pegat(t)aken (24.182); 

dengan n (sering): apan( n) ikana (3.11), lawan( n) anak (2.66), ndhan (n) 
ujar (6.148), tan( n) angen-angen (7.45), pahyun( n) ika (3.72), iuw/fln(n) 
umetu (5.19), tinitisan( n) amrta (15.12), warahen(n) apan (11.93); 
dengan p (jarang): menggep( p) uminggat (6.42), hidep( p) /fcang- (2J.17); 
dengan m (jarang(: minum(ih) ikanglioah (7.110); 
dengan / (jarang): tumikel(\)aken (2.57; 22.82); 

dengan s: panas(s) ika (16.26), apus(s)-apusanya (21.157), mawelas( s) 
atah (24.132), lepas (s) a k en (24.6). 

43 Dalam Harivoangsa saya hanya menemukan: akrak( k) asurak (23.7), hyang 
(ng) arka (2.9). 

^ Bandingkan Berg 1962: 202. 

o n _ 

4 Bhasmibhuta (21.13) sebagai pengganti bhasmibhuta , rahasya (22.7) 
sebagai pengganti rahasya , manimaya (33.1) sebagai pengganti manimaya; 
sebuah contoh mengenai diperpanjangnya tanpa alasan sebuah kata Jawa 
asli dapat dijumpai dalam manahut (25.6). Mengingat d panjang dalam pre¬ 
fiks sa- seperti dalam: sdparo (1.13), sakambah (22.3), dan sakidul (22.6), 
maka ada gunanya memeriksa apakah vokal dalam prefiks sa- itu dianggap 
anceps menurut tradisi bahasa Jawa Kuno. 

^ Dalam kata-kata yang berasal dari bahasa Sanskerta jarang kita berjumpa 
dengan penyimpangan-penyimpangan, seperti misalnya: manggala (1.1), 
atiwega (17.4), ragaturida (23.9), giri durgama (34.7), manah (14.11). 
Tampilnya bydtita berdampingan dengan byatita dalam kakawin ini serta 
kakawin-kakawin lainnya merupakan suatu gejala umum sehingga dapat di¬ 
terima sebagai suatu kaidah umum; gejala ini mungkin dapat dipandang 
sebagai suatu kasus diperpanjangnya suatu vokal sesudah -y biarpun di sini 
tidak di bagian penutup kata. Dipakainya sebuah a panjang dalam suku 
kata terbuka yang asli Jawa, cukup umum terjadi, seperti misalnya dalam: 
umingisa sira ya riris (8.6), mara sira mangen-angen (12.4), kathahcana 
ya kapanggih (7.3), ma?igke pwa ya voahu katon (7.6 ),pwa ya tan lining 
(13.6), kalangon (6.11; 9.2), amapaga (19.4), lara (20.4), tan tikela halis 
rari (10.4), adandan (17.5), anut (20.13), matuha (30.9), angambul 
(32.11), kahentya (38.6). Sebuah penyimpangan bahwa i diperpanjang kita 
lihat dalam: tiki (14.6), wacana nika (28.12), linipur-lipur (47.7), iki, 
niki , mariki dan sering ri, meskipun dalam beberapa kasus ini mungkin di¬ 
sebabkan, karena dalam teks asli terbaca ring. Kadang-kadang, tetapi ini 
tidak biasa, u pun diperpanjang seperti dalam: lituhayu (10.6), rumembya 
(14.3), kunang (17.1). Berlawanan dengan kaidah umum e diperpanjang 
dalam: wongi (7.3 ; 14.9), katomu (20.13), tumanom i hati (1 2.1). 

^•Slnambandha (2.9 ), ringgung ira (7.6), ahyasa (15.2 ),prangen (27.11), 
wenanga (43.6), rimang akingking (46.6), pigogen (21.9), remma (13.7); 
dalam sebuah varian kita baca rema yang berlawanan dengan metrum), 
ressa (12.3; 38.3; beberapa varian menampilkan resa yang menyimpang da¬ 
ri metrum); dan dalam beberapa kata asli Sanskerta: linalana (14.10), 
suksmdbhiita (32.6). 
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30 • , 

Hariwangsa 54.1; lihat halaman 192. 

^* Saya mencatat: alahakena (14.11), anglwangi (52.1), mangen-angen (57.3), 
ling rasika (47.3). 

32 

Beberapa contoh sekiranya cukup. Kata-kata yang asli Sanskerta misalnya: 
pada ’kaki’, di samping pada , widhana, masa , dharaka, pariwara , lalitya; 
kata-kata asli Jawa: tete, geng , kapuhan , tungha, gya. 

^ Prijohoetomo 1934: 140 ff. 

34 

^ Poerbatjaraka 1940: 41 ff. 

35 

Hipotesa Poerbatjaraka bahwa jarak waktu antara ”masa post-Majapahit” 
dan ”masuknya agama Islam’’ cukup panjang, dapat dipersoalkan. 

36 Hooykaas 1964: 33. 

37 y 

Beberapa contoh dari kakawin Sumantri yang cukup muda: tan tebbih, 

rinobut, tinumbang, lumarap dan seterusnya. 

33 Brandes 1899: XLIII. 

39 

Bila sebuah kalimat atau sebuah kata diteruskan dalam baris berikut. 

40 

u Berg 1927: 133 f; 1931: 2 dan 197. Sarjana ini sampai pada kesimpulan 
yang sama seperti Brandes: ”Saya lebih suka tidak membuat sub-bagian 
dalam bait-bait selama struktur metrum tengahan belum dipelajari dengan 
lebih mendalam.” 

^ Slametmuljana 1954: 55-94. 

^ Bandingkan Berg 1962: 200f. 
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IV 

PENYAIR, SYAIR DAN PUISI 


1. BAHAN TULIS 

Tak ada suatu penelitian mengenai sastra dalam bahasa apa pun 
atau dari periode mana pun yang dapat dianggap lengkap, bila itu 
terbatas pada suatu ikhtisar mengenai karya-karya yang sudah di¬ 
terbitkan serta seluk-beluk biografis pengarang-pengarang yang 
bersangkutan. Kita ingin melihat para pengarang itu dalam kon¬ 
teksnya, kita ingin mengerti lingkungan dan latarbelakang sosial¬ 
nya. Ini khusus berlaku untuk hal yang sedang kita tinjau sekarang. 
Periode yang kita tinjau terselubung oleh masa silam, terjadi pada 
suatu jaman dan dalam keadaan yang berlainan sama sekali dengan 
keadaan yang kita kenal. Mengenai kepribadian masing-masing 
pengarang kita hampir tidak tahu suatu apa pun. Hanya dalam 
beberapa kasus kita cukup beruntung mengetahui nama mereka 
dan kapan kira-kira karya mereka itu ditulis. Jadi, yang kita butuh¬ 
kan ialah semacam kisah mengenai sejarah kebudayaan Jawa Kuno 
sebagai suatu introduksi bagi sejarah kesusastraannya. 

Namun, mungkinkah menuliskan kisah itu? Adakah bahannya 
cukup? Sumber-sumber memang sedikit dan tidak memadai; inilah 
kesulitan yang harus dihadapi oleh setiap orang yang berminat ter¬ 
hadap sejarah Jawa Kuno. Penulis telah berjumpa dengan kesukar¬ 
an-kesukaran ketika berusaha menyusun suatu laporan mengenai 
pengaruh kebudayaan India terhadap sastra dan bahasa Jawa, dan 
kesukaran ini merupakan rintangan utama dalam menyusun suatu 
gambar mengenai kedudukan puisi di dalam masyarakat Jawa Ku¬ 
no. Saya belum berjumpa dengan satu prasasti pun yang menyebut 
kata-kata yang sepadan dengan "penyair” atau ”puisi”. Memang, 
para mangidung kadang-kadang disebut di antara kelompok-kelom¬ 
pok orang yang diberi hadiah, atau yang terikat oleh peraturan ter¬ 
tentu, bersama dengan para aktor ( widu ), pemain musik ( anuling , 
agending) dan penabuh kendang ( tuha padahi , juru padahi , 
apadahi). Mangidung berasal dari kata kidung, yang seperti telah 
diterangkan di atas, merupakan suatu jenis puisi khusus. 1 Tetapi 
bila kita meneliti arti mangidung, 2 maka kentaralah bahwa bentuk 
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kata kerja ini tidak dipakai dalam hubungan dengan kidung menu¬ 
rut arti tadi. Dalam konteks prasasti kata ini menunjukkan seorang 
penyanyi profesional, bukannya penulis kidung itu. 

Satu-satunya kesimpulan boleh kita tarik dari kenyataan, bahwa 
bahan epigrafis bungkam mengenai kegiatan penulisan puisi, ialah 
bahwa kegiatan ini dikhususkan bagi suatu kelompok sosial di luar 
lingkungan orang-orang yang disebut dalam prasasti-prasasti — atau 
dengan lain perkataan, bahwa kegiatan ini tidak termasuk kepan¬ 
daian profesional. Tetapi kesimpulan ini harus diperkuat dengan 
sebuah penelitian mengenai sumber lain yang dapat kita andalkan, 
yakni hasil-hasil kesusastraan itu sendiri. Untunglah bahwa pene¬ 
litian ini tidak begitu mengecewakan seperti penelitian mengenai 
prasasti-prasasti. Pertama, penelitian ini membuka kemungkinan, 
supaya kita belajar dari para penyair sendiri apa yang mereka ce¬ 
ritakan tentang dirinya sendiri serta karyanya dalam kata pengan¬ 
tar dan penutup karya itu. Kedua, cerita itu sendiri mengandung 
bagian-bagian yang berurusan dengan puisi dan dengan mereka 
yang menulis puisi. Akhirnya, secara istimewa perlu disebut ka¬ 
kawin yang kita kenal sebagai Nagarakrtagama beserta uraian ten¬ 
tang kehidupan kraton Majapahit. Jadi, keterangan mengenai tema 
yang sedang kita bicarakan di sini, memang ada juga. 

Ada beberapa pertanyaan yang ingin kita peroleh jawabannya. 
Siapakah orang-orang yang sibuk dengan menulis puisi? Apakah 
fungsi seorang penyair dalam masyarakat dewasa itu? Apa yang di¬ 
tulisnya dan dalam bentuk apa? Bagaimana ia menulis itu? 

Marilah kita menggumuli pertanyaan terakhir lebih dahulu 
sambil mengartikan bagaimananya menurut arti material dan prak¬ 
tis. Untuk sejarah sastra pertanyaan tadi bukan maha penting; 
sejarah itu dapat ditulis tanpa mempedulikan apakah Shakespeare 
menulis karya-karya pentasnya dengan sebuah pena bulu angsa dan 
T.S. Eliot dengan sebuah pulpen atau sebuah mesin tik. Sekalipun 
demikian, masuk akal juga bila pertanyaan tadi kita pandang seba¬ 
gai suatu bagian dari sejarah kebudayaan dan tidak terlalu aneh 
buat seorang mahasiswa yang mencari bahan untuk tesis doktoral- 
nya, bila ia memilih sesuatu seperti misalnya: ”Dulu bulu angsa 
sampai mesin Remington”, atau ”Dari lembaran tanah liat sampai 
buku saku”. Sekedar untuk memberikan kepada calon ahli sejarah 
perbandingan kebudayaan itu beberapa bahan dari kebudayaan 
Jawa Kuno yang sedikit dikenal itu, maka tak ada jeleknya bila di 
sini kita meluangkan beberapa halaman bagi pertanyaan-pertanya¬ 
an sebagai berikut: Bahan apa yang dipakai oleh penyair Jawa Ku¬ 
no? Alat apa yang dipakainya? Bahan tulis apa yang ditulisinya? 

Semula kita cenderung mencari jawabannya di pulau Bali jaman 
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sekarang, apa yang terdapat di sana. Seperti telah diterangkan di 
atas 3 , maka di Bali-lah hampir semua sastra Jawa Kuno diselamat¬ 
kan dan kami telah melukiskan sampai seluk-beluknya bagaimana 
naskah-naskah kuno disalin dan-karya-karya baru ditulis. Sebagai 
bahan tulis orang Bali memakai daun lontar dan sebagai alat tulis ia 
memakai sebilah pisau besi kecil (pengutik atau pengrupak). Ti¬ 
dakkah masuk akal, bahwa cara penulisan ini sama tradisional de¬ 
ngan karya-karya sastra yang dicatat dengan cara itu? Secara 
a priori tak ada sesuatu pun dalam metoda-metoda itu (yang 
baru sekarang kita anggap kuno dan usang) yang memperlihatkan 
pengaruh modern. Tetapi kemungkinan, bahwa dalam teknik pe¬ 
nulisan itu pernah terjadi suatu perubahan, juga tak dapat dike¬ 
sampingkan. Bukankah kita memang mengakui terjadinya per¬ 
ubahan macam itu, ketika kita membicarakan bentuk huruf yang 
dipakai dalam naskah-naskah Bali yang memuat karya-karya Jawa 
Kuno? Dapatkah kita mengandaikan, bahwa metoda penulisan se¬ 
perti terdapat di Bali dewasa ini sama dengan metoda penulisan 
yang dipakai oleh penyair Jawa Kuno? 

Ada dua macam sumber yang dapat kita andalkan untuk mela¬ 
kukan penelitian seperlunya, yaitu yang pertama: seni rupa, khu¬ 
susnya relief-relief yang terdapat pada candi-candi Jawa Kuno, dan 
yang kedua: informasi mengenai metoda penulisan yang diberikan 
dalam karya sastra itu sendiri. Mengenai sumber pertama, kita ha¬ 
nya dapat mengatakan, bahwa berdasarkan beberapa relief yang 
menggambarkan sebuah buku atau surat, sukarlah memperoleh ke¬ 
pastian mengenai bahan yang dipakai. Kebanyakan contoh dari re¬ 
lief-relief di Candi Borobudur (sumber informasi utama), tempat 
digambarkan semacam buku atau bahan bacaan, menurut garis 
besar serupa dengan naskah-naskah daun lontar dewasa ini, biar 
pun di sana sini daun itu kelihatan lebih lebar. Tetapi berdasarkan 
data yang ada, saya menganggap mustahil untuk mencapai suatu 
kesimpulan yang mantap, entah mengenai bahan atau alat yang di¬ 
pakai, dan penyelidikan selanjutnya harus kita serahkan kepada 
mereka yang lebih kompeten dalam bidang khusus ini. 

Mengenai data literer, kata yang dewasa ini dipakai di Bali un¬ 
tuk menunjukkan daun-daun palma sebagai bahan tulis ialah ental 
atau lontar (suatu bentuk metatetis dari ron tal , yaitu daun pohon 
tal ; kata ini mungkin berasal dari Jawa). Dalam bahasa puisi kata- 
kata seperti siwala , sawala , suwala , suwalapattra , sewanapattra , 
siwalan , semuanya dipakai dalam arti ”surat”, sedangkan juga me¬ 
nunjuk pada daun pohon ta/. 4 

Bila dalam sastra Jawa Kuno kita mencari bagian-bagian yang 
memakai kata-kata tersebut, maka hasilnya cukup mengecewakan. 
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Saya hanya berhasil menemukan kata siwalan satu kali saja, yaitu 
sebagai nama sebatang pohon dalam Nagara k r tagam a (abad ke-14) 
yang menghasilkan semacam minuman keras; 5 tetapi di sini tak 
ada sangkutpaut apa pun dengan buku-buku atau surat-surat. 
Dalam arti ”surat” kata siwalan tidak muncul dalam sastra sebe¬ 
lum sastra kidung yang ditulis di Bali pada suatu masa yang agak 
lebih dekat pada kita. 

Di lain pihak, kata tal memang ditemukan dalam teks-teks Jawa 
Kuno paling awal sebagai nama sebatang pohon, 6 kadang-kadang 
dalam hubungan dengan getah yang dihasilkannya 7 atau dalam 
kiasan-kiasan di mana kata ini dipakai untuk melukiskan sesuatu 
yang besar sekali: sebuah tongkat atau bajra dapat digambarkan 
sebagai ”sebesar sebatang pohon tal”. Tetapi tak ada satu tempat 
di mana disebut daun-daunnya, kecuali dalam Korawasrama , 
buku sakti yang dimiliki Ganesa, sering dinamakan gedong tal , 
yaitu daun tal (Korawasrama : 104) dan satu kali bahkan disebut 
lontar , kata yang dipakai sekarang ini. Adapun Korawasrama itu 
sebuah karya prosa, jadi dengan demikian terletak di luar tradisi 
puisi kakawin. Biarpun kita tidak mempunyai kepastian mengenai 
tempat dan tanggal karya ini terjadi, namun mengingat isi maupun 
bahasanya masuk akal, bahwa itu ditulis di Jawa pada akhir jaman 
Majapahit, atau bahkan lebih kemudian, 8 oleh seorang pengarang 
(atau berbagai pengarang) yang tidak terjangkau oleh pengaruh 
kraton dan sastra kraton. 

Kalimat-kalimat kitab Korawasrama ini praktis menghapuskan 
keragu-raguan, bahwa daun-daun palma dipakai sebagai bahan tulis 
di Jawa maupun di Bali dan bahwa kata lontar sejak cukup lama 
dikenal di pulau Jawa. Maka dari itu makin mengherankan, bahwa 
kata ini tidak kita jumpai dalam sastra Jawa Kuno dan bahwa, se¬ 
jauh kita tahu, di dalam sastra kakawin tak ada satu referensi pun 
mengenai pemakaian daun-daun tal sebagai bahan tulis: meskipun 
dalam sastra yang sama terdapat selusin lebih tempat disebutnya 
bahan tulis dalam hubungan dengan penyair dan syairnya. Kenya¬ 
taan ini mendorong kita untuk bertanya, apakah kita memang da¬ 
pat mengandaikan suatu tradisi terus-menerus sejak jaman Jawa 
Kuno dahulu dan yang masih dicerminkan dalam praktek penu¬ 
lisan di Bali, ataukah ada kemungkinan, bahwa lontar bukan satu- 
satunya bahan tulis atau bahan tulis yang paling biasa dipakai 
— sekurang-kurangnya tidak dalam kalangan tempat sastra kaka¬ 
win berasal. Untuk menemukan jawabannya kita harus meneliti 
bagian-bagian yang bersangkutan dalam teks-teks kuno itu dengan 
lebih mendalam. 
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2. TANAH DAN KARAS 

Dalam Hariwangsa, bagian paling akhir, pengarang, yaitu mpu Pa- 
nuluh, menceritakan, bahwa rajanya — raja Jayabhaya yang me¬ 
merintah pada pertengahan abad ke-I 2 — dalam kalangan luas ter¬ 
kenal sebagai pelindung para penyair. Bila penyair yang paling ter¬ 
kemuka ( kawindra , ’raja para penyair’) menulis syair-syairnya 9 
untuk memuji sang raja.maka majikannya tidak hanya mengganjari- 
nya dengan menerima syair-syair itu dengan senang hati, melain¬ 
kan juga dengan melimpahkan nyata-nyata anugerahnya dalam 
bentuk hadiah-hadiah, yaitu tanah dan karas sesuka hati. 10 Inilah 
kata-kata yang berulangkah dipakai dalam kakawin dan juga, biar¬ 
pun tidak demikian sering, dalam kidung-kidung, berhubung de¬ 
ngan kegiatan menulis: tanah ialah alat yang dipakai untuk menu¬ 
lis sedangkan karas ialah bahan yang ditulisi. Kita boleh menyang¬ 
sikan, apakah hadiah dalam bentuk bahan tulis sungguh paling di¬ 
idam-idamkan oleh penyair kraton itu sebagai hadiah, tetapi mak¬ 
sudnya memang sebagai perangsang untuk meneruskan karyanya 
dan sebagai tanda persetujuan raja mengenai cara ia menunaikan 
tugasnya selaku penyair kraton. Tetapi apakah gerangan yang di¬ 
maksud secara tepat dengan tanah dan karas ? 

Mengenai kata tanah, kamus-kamus tidak banyak berguna. 
H.N. van der Tuuk dalam Kawi-Balineesch-Nederlandsch Woorden- 
boek tidak memberikan suatu terjemahan, tetapi dari bagian-bagi¬ 
an yang dikutipnya dan dari parafrase Bali yang bersangkutan je¬ 
laslah, bahwa yang dimaksudkan ialah sebuah alat tulis. Tetapi 
H. Juynboll dalam Oud-Jauaansch-Nederlandsch Woordenlijst lebih 
mencerna bagian Jawa Kuno dari kamus van der Tuuk dengan juga 
menyajikan suatu daftar arti (tetapi sayang sekali agak ceroboh), 
tetapi tanpa mencium ada sesuatu, memberikan sebagai arti: 
aarde ’tanah’ dengan mengutip hanya dua kakawin sebagai contoh. 
Memang, dalam bahasa Melayu dan Jawa Modern kata ini berarti 
’bumi’, ’tanah’ atau ’negara’, tetapi sejauh saya tahu dalam seluruh 
sastra kakawin kata tanah jarang sekali dipakai dalam arti ini, yaitu 
dalam Nagarakrtagama. 11 Tetapi bukan bagian inilah yang dikutip 
oleh Juynboll. Dalam bagian-bagian yang dikutipnya, maupun da¬ 
lam tiga atau empat lainnya, tanah jelaslah berarti ”alat tulis”. 
Tetapi alat macam apakah? Semacam pengutik seperti dipakai di 
Bali? Hanya ada satu jalan untuk memecahkan persoalan ini: 
membanding-bandingkan semua teks tempat kata tanah dipakai, 
lalu menyimpulkan dari konteks alat macam apakah dimaksudkan. 
Tak dapat dipastikan sebelumnya bahwa penelitian macam ini 
akan membawa hasil yang memuaskan; seluruhnya tergantung pa- 
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da konteks yang meliputi kata yang sedang diselidiki itu. Andaika¬ 
ta misalnya kita tahu, bahwa dalam bahasa Inggris kata pen me¬ 
nunjukkan semacam alat tulis, maka kita dapat membaca cukup 
banyak teks sastra di mana kata ini dipakai, tanpa kita dapat me¬ 
mastikan, bagaimana bentuk alat itu dan apa bahannya. Dengan 
demikian, saya pernah membaca kakawin-kakawin dengan anggap¬ 
an a priori, bahwa sebuah tanah menyerupai semacam pengutik 
Bali. Bila saya membaca, bahwa suatu tempat yang indah sangat 
sesuai untuk dikunjungi oleh mereka yang membawa tanah, yaitu 
para penyair, 12 (karena tempat itu memberikan kesempatan ke¬ 
pada mereka untuk melukiskan keindahannya dalam syair-syair), 
atau bila saya membaca bahwa penyair menggerakkan tanah- nya 
untuk menghasilkan sesuatu yang indah 13 atau bahwa ia berangkat 
ke pantai, membawa tanah dan karas sebagai bekal, 14 saya tidak 
ada kesukaran membayangkannya melakukan semua hal itu de¬ 
ngan sebuah ”pisau-pena” penulis. Tak ada kesukaran pula dengan 
bagian dalam Sumanasantaka 15 yang mengatakan tentang seorang 
kekasih, yang dianggap tidak setia karena ia tidak menepati janji, 
bahwa ia lebih suka mengembara di tengah-tengah alam yang indah 
serta lebih berminat menulis sebuah sajak deskriptif yang baik 
daripada mengunjungi kekasihnya, sehingga ia bahkan tidur de¬ 
ngan ditemani tanah dan karas. 16 Pokoknya, orang juga bisa tidur 
di samping sebuah pengutik. Tetapi saya mulai merasa ragu-ragu, 
ketika sulur-sulur sebatang pohon beringin yang baru bersemi, di¬ 
umpamakan dengan sebuah tanah yang dilancipkan; 17 atau, di lain 
tempat, ketika jari halus seorang wanita dilukiskan seolah-olah 
menimbulkan kesan yang sama. 18 

Selain itu ada teks-teks yang mengatakan, bahwa tanah dipasang 
dibelakang telinga dan dipakai sebagai sebuah sumping, hiasan da¬ 
lam bentuk bunga yang dipakai baik oleh kaum pria maupun 
wanita. 19 Adakah orang akan memakai sebuah pengutik sebagai 
hiasan telinga? 

Tetapi keragu-raguan apakah tanah sungguh pernah merupakan 
semacam pisau-pena penulis lenyap dan menjadi kepastian, bahwa 
hal itu tidak dapat terjadi, yaitu karena dua alasan yang meyakin¬ 
kan. Pertama menjadi jelas, bahwa sebuah tanah dapat menjadi 
tumpul bila sering dipakai sehingga harus ditajamkan lagi. Tentu 
saja ini dapat juga terjadi dengan sebilah pisau (khususnya karena 
dalam satu kasus 20 kata yang dipakai sebagai padanan bagi "mena¬ 
jamkan”, ialah kinikir suatu bentuk yang berasal dari kata kikir 
yang dalam bahasa Jawa Modern masih dipakai) tetapi ada satu 
teks lain yang menjadikan kita ragu-ragu mengenai tafsiran serupa 
itu. Dalam Hariwangsa penyair melukiskan sebuah bukit dekat 
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laut, sebuah tempat yang sering didatangi oleh orang-orang yang 
mencari keindahan (para penyair) sambil menikmati pemandangan 
yang indah. Ini dapat disimpulkan dari debu tanah yang jatuh pada 
batu yang rata dan yang dipakai sebagai tempat duduk dan dengan 
demikian menutupi gambar Kama dan Ratih (dewa dan dewi asma¬ 
ra) yang digoreskan dalam batu itu. 21 Tidak masuk akal bahwa se¬ 
bilah pisau-pena penulis kecil demikian sering harus dilancipkan 
dan demikian kuat, sehingga debu kikiran itu turun bagaikan hu¬ 
jan gerimis ( rumarab ) dan menutupi batu-batu. Ini lebih tidak ma¬ 
suk akal lagi bila dalam teks-teks lain kita baca, bahwa pelancipan 
itu terjadi dengan kuku: "Ketika kau tulis di atas karas- mu dan 
melancipkan tanah dengan kukumu [. . .].” 22 

Di lain tempat, dalam sebuah lukisan mengenai adegan asmara, 
sang jejaka main-main dengan jari kekasihnya dan memakai kuku¬ 
nya seolah-olah jari itu adalah tanah-tanah ; dan dalam sebuah teks 
lain sang jejaka mengatakan, bahwa ia khawatir nanti akan menjel¬ 
ma sebagai tanah kekasihnya, karena dengan demikian kuku keka¬ 
sihnya akan melukainya. 23 Tak mungkin (kita menganggap) con¬ 
toh-contoh ini dapat diselaraskan dengan pengertian tanah sebagai 
semacam pisau-pena tulis. 

Alasan kedua ialah cara kata tikel dipakai berhubung dengan ta¬ 
nah. Arti tikel ialah: ’terpatah, terputus, terpotong’ (pada umum¬ 
nya sesuatu yang semula lurus, kini terpatah, tetapi sedemikian 
rupa, sehingga bagian-bagiannya masih berhubungan satu dengan 
yang lain, biarpun tidak kuat). Dalam epilog bagi Arjunawiwaha, 
syair yang oleh mpu Kanwa digubah bagi raja Erlangga, terdapat 
suatu bagian yang memberikan kepada sang raja gelar sang pani¬ 
kelan tanah 24 ; di sini panikelan merupakan kata jadian dari tikel. 
Poerbatjaraka yang menerjemahkan Arjunawiwaha, memandang 
kata-kata tersebut sebagai sebuah acuan terhadap raja Erlangga 
yang berhasil memulihkan kembali kerajaan Jawa Timur yang te¬ 
lah runtuh beberapa tahun sebelumnya; ia menerjemahkan kata- 
kata tadi dengan ”yang mclipatduakan wilayah”. 25 Dengan me¬ 
nerjemahkan panikelan dengan ”inelipatduakan” Poerbatjaraka 
pasti ingat akan arti khusus kata tikel dalam bahasa Jawa Modern, 
misalnya dalam ungkapan-ungkapan sebagai berikut: tikel loro, 
tikel telu (dua kali lipat, tiga kali lipat), tetapi ia tidak menerang¬ 
kan, bagaimana bentuk khusus dari tikel ini, ialah panikelan, da¬ 
pat berarti ’yang menjadikannya dua kali lebih besar’; dan ia juga 
tidak mengajukan bukti apa pun bahwa arti modern dari tikel 
telah dikenal dalam bahasa Jawa Kuno. Inilah sebabnya mengapa 
Berg pernah mengusulkan sebuah koreksi 26 berdasarkan bentuk 
pa+ nasalisasi +an; keterangan ini secara morfologis lebih mudah 
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(dapat) dipertahankan, lalu menjadi: "seseorang yang baginya, 
atau yang untuk melawannya, perbuatan itu dilakukan.” Ber¬ 
hubung anikel dapat berarti "mengakibatkan garis lurus menjadi 
patah”, maka Berg menerjemahkan kata-kata tadi begini: ”untuk 
dia seluruh wilayah bertekuk lutut”. Penafsiran ini tidak hanya 
lebih sesuai dengan bentuk pa+ nasalisasi +an yang biasa dipakai 
dalam bahasa Jawa Kuno, melainkan juga merupakan suatu per¬ 
baikan karena dengan demikian gelar sang panikelan tanah dapat 
diperuntukkan bagi setiap raja atau pangeran dan tidak hanya 
berkaitan dengan peristiwa sejarah bahwa kerajaan Jawa Timur 
dipulihkan kembali oleh Erlangga serta anggapan yang tak dibuk¬ 
tikan bahwa ia melipatduakan wilayah kerajaannya. Ternyatalah 
gelar yang sama juga terdapat dalam kakawin-kakawin lain yang 
pasti tidak berasal dari jaman Erlangga; 27 dan menurut terjemahan 
Berg kata itu dapat dipakai bagi setiap raja. 

Biarpun demikian, masih ada satu persoalan yang harus dipe¬ 
cahkan. Pertama-tama bukan karena kata tikel dapat dipakai 
berhubung dengan punggung yang dibungkukkan sebagai tanda 
hormat (menggantikan punggung dengan lutut akan menghasil¬ 
kan penafsiran yang sama-sama memuaskan dan kita tahu akan 
suatu contoh lain yang menghubungkan lutut dengan tikel 28 ), 
melainkan apakah penggunaan kata tanah itu biasa. Dalam idiom 
Jawa Kuno sang panikelan tur rupanya masuk akal (kita bertekuk 
lutut terhadap seseorang), tetapi sang panikelan tanah (kita ber¬ 
tekuk tanah atau negeri bagi seseorang) terdengar agak aneh. Maka 
dari itu kita harus memusatkan perhatian kita pada pemakaian 
tanah dalam ungkapan yang sedang kita teliti. Baik Poerbatjaraka 
maupun Berg begitu saja merasa yakin, bahwa tanah berarti ’wila¬ 
yah’ atau ’negara’. Namun sungguhkah demikian artinya? Seperti 
telah dikatakan di atas, maka, biasanya tanah itu dalam kakawin- 
kakawin berarti ’alat tulis’, sebuah alat untuk menulis. Suatu pe¬ 
nafsiran yang bertitikpangkal pada arti tanah yang biasa sekiranya 
tidak perlu dibela lagi — apalagi karena penyairlah selaku "pemba¬ 
wa tanah ” yang memakai ungkapan ini untuk memuji sang raja, 
bagi siapa syair itu ditulis atau akan ditulisnya. Demikianlah saya 
sampai pada kesimpulan, bahwa sang panikelan tanah dengan sa¬ 
ngat masuk akal dapat diterjemahkan sebagai berikut: ”untuk dia 
seorang memakai tanah sampai (itu) patah”, atau dengan lain 
perkataan: "penyair menulis syairnya untuk raja yang melindungi 
kegiatan si penyair”, "sebagai pengabdian dan pujian terhadap 
raja yang melindungi kegiatan si penyair, syair ini dibuat". Baik 
dari sudut gramatika maupun dari sudut semantik rupanya tak ada 
keberatan terhadap tafsiran ini. 29 Namun tafsiran tersebut berda- 
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sarkan pengandaian, bahwa tikel dapat dihubungkan dengan tanah, 
artinya bahwa alat tulis itu dapat patah atau setelah dipergunakan 
dengan intensif sisanya hanya beberapa potong saja. Setelah saya 
mengikuti jalan pikiran ini yang masih mengandung sebuah unsur 
hipotesa yang belum terbukti benar, maka sungguh menggembira¬ 
kan ketika saya menemukan dalam salah satu kakawin sebuah ali¬ 
nea yang tepat mengatakan itu. Dalam Sutasoma, tokoh utama, 
sambil mengembara di hutan sampai pada sebuah tempat ibadat. 
"Jelaslah para penyair mengadakan pertemuan mereka di sini; 
terdapat sebuah lingkaran tanah-tanah patah (atau puntung-pun¬ 
tung tanah).” 30 Setelah para penyair menamatkan sarasehan me¬ 
reka, masih tinggallah sisa-sisa kegiatan mereka. Tafsiran ini diper¬ 
kuat oleh Parthayajha: "Bila seorang penyair ingin melukiskan ke¬ 
cantikan sang puteri, tanah -nya patah”; 31 dan dalam Lambang 
Salukat diceritakan, bahwa sang penyair, ketika tiba-tiba berjumpa 
dengan kekasihnya, menjadi demikian terharu, sehingga ” tanah 
jatuh dari telinganya dan pecah.” 32 

Maka dari itu kita dapat mengesampingkan gagasan, bahwa pe¬ 
nyair Jawa Kuno memakai semacam pengutik Bali bila ia menulis 
dengan sebuah tanah-, kita harus mengandaikan, bahwa ia memakai 
semacam pensil yang dapat dipertajam dengan kuku dan yang da¬ 
pat dibuang setelah menjadi patah atau setelah mengecil, tinggal 
sepuntung saja. Apa yang merupakan bahannya? Arang, atau sema¬ 
cam gerip yang dibuat dari batu yang empuk? Kalau hipotesa ter¬ 
akhir dapat diterima, maka namanya, yaitu tanah menjadi jelas, 
karena dibuat dari semacam ”tanah”. Tetapi sebelum kita memu¬ 
tuskan kemungkinan mana yang dapat dipilih, maka sebaiknya 
kita mencari dulu jawaban terhadap pertanyaan kedua yang diaju¬ 
kan pada permulaan bab ini, yakni: apakah bahan yang dipakai pe¬ 
nyair untuk ditulisi? 

Setelah kita dengan panjang lebar membicarakan sifat tanah itu 
dan memperoleh beberapa hasil yang mungkin tidak seluruhnya 
memuaskan, maka sekarang kita mengarahkan perhatian kepada 
kata lain yang demikian sering muncul berhubung dengan tanah 
itu dan yang pasti menunjukkan sesuatu untuk ditulisi dengan 
tanah itu. Apa sebenarnya karas itu? Di sini pun sejak permulaan 
saya harus mengakui, bahwa saya tidak berhasil mengesampingkan 
segala hal yang tidak jelas serta menemukan suatu jawaban yang je¬ 
las dan yang tak dapat disangsikan. 

Dalam bahasa Jawa di kemudian hari kita berjumpa dengan kata 
karas biarpun tidak sering dipakai. Pada umumnya artinya sema¬ 
cam "papan kayu atau keping-keping batu”. 33 Kita dapat mem¬ 
bayangkan, bahwa kata ini dalam Jawa Kuno dipakai untuk me- 
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nunjukkan manuskrip yang tertulis pada daun-daun lontar dan 
yang disimpan dalam semacam kotak kayu, atau daun-daun lontar 
sendiri yang telah diolah. Tetapi ada dua alasan mengapa saya ra¬ 
gu-ragu mengaitkan kata karas dengan daun-daun lontar seperti se¬ 
karang kita kenal. Pertama, di dalam teks-teks saya tidak menemu¬ 
kan sesuatu yang menghalalkan suatu hubungan dengan daun- 
daun. Kedua, berdasarkan apa yang dikatakan dalam teks-teks itu 
mengenai karas, maka rupanya bahan itu lebih lebar daripada daun 
lontar. Misalnya ada satu dua teks yang mengatakan, bahwa sang 
penyair dalam pengembaraannya memakai karas yang dibawanya 
sebagai sebuah song atau pelindung terhadap terik matahari atau 
hujan. 34 

Bila daun lontar yang tidak lebih lebar daripada lima sentimeter 
dipakai sebagai payung, maka kiranya tidak berguna. Tetapi se¬ 
buah papan kayu atau keping-keping batu lebih cocok untuk 
maksud tersebut. Selain itu, karas rupanya dibawa dalam suatu 
sampul selubung atau kain hitam ( kasang wulung) sehingga se¬ 
orang penyair juga dilukiskan sebagai ”orang dengan kasang 
hitam” 35 ; dan kasang itu pun, sama seperti karas yang disimpan di 
dalamnya, dipakai sebagai semacam payung. 

Mpu Panuluh yang menulis beberapa kakawin yang terkenal, 
menceritakan, bagaimana ia, setelah menyelesaikan syairnya yang 
pertama, dengan antusiasme seorang pemuda, menghadap guru¬ 
nya untuk memperlihatkan hasil karyanya. Tetapi gurunya menja¬ 
di marah sekali karena hasil pengajarannya demikian mengecewa¬ 
kan, sehingga ia memukul si murid yang hanya dapat menghalau¬ 
kan pukulan-pukulan itu dengan memakai karas- nya sebagai 
perisai. 36 Di sini pun sebungkus daun lontar pasti tidak berguna. 
Di bagian lain si penyair mengatakan, bahwa ia memakai karas- 
nya sebagai bantal 37 dan di lain tempat akar gantung pohon be¬ 
ringin diumpamakan dengan batang-batang tanah sedangkan batu- 
batu di bawah pohon itu disamakan dengan karas-karas. 3s Pokok¬ 
nya, semua kutipan ini memberikan cukup barang bukti, bahwa 
karas itu bukan selembar daun lontar dan ukurannya lebih lebar; 
”papan” atau ”loh” sekiranya lebih mendekati artinya. Bila 
kita mengandaikan, bahwa hipotesa ini benar, maka jenis kepingan 
atau papan apakah yang dimaksud? 

Saya pernah mempertimbangkan kemungkinan, bahwa tanah 
itu semacam batu tulis (seperti dulu dipakai anak-anak SD) dan ini 
cocok dengan kemungkinan lain yang di atas telah dipertimbang¬ 
kan, yakni bahwa tanah itu semacam gerip. Pada sejumlah lukisan 
Bali daun-daun lontar yang menghias sebuah syair menurut tradisi 
kakawin (meskipun disusun di Bali dan tidak begitu tua), kita 
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melihat sang pahlawan membawa sesuatu yang jelas dimaksud¬ 
kan sebagai papan tulis; bentuknya persegi, dipasang dalam suatu 
bingkai dan pada satu ujung terdapat sebuah cantelan, sehingga pa¬ 
pan itu dapat dibawa atau digantungkan. 39 Papan itu jelas bukan 
daun lontar. Dengan demikian kita sekurang-kurangnya mempu¬ 
nyai sebuah indikasi, bahwa orang Bali terbiasa atau dapat mem¬ 
bayangkan sejenis papan tulis yang lain daripada daun lontar. Apa¬ 
kah papan itu semacam batu tulis? Lukisan-lukisan tadi tidak me¬ 
mungkinkan untuk mengambil suatu keputusan dan dalam ka- 
kawin-kakawin terdapat bagian-bagian yang menimbulkan keragu¬ 
an akan hipotesa ini. Tanah dikatakan meninggalkan goresan atau 
alur-alur pada karas. Goresan itu kadang-kadang bahkan disebut 
jurang.* 0 Ini mengingatkan kita akan goresan pada daun lontar 
akibat tulisan pada kulitnya yang keras, dan yang kemudian diisi 
dengan tinta kemiri yang hitam. Bahwa huruf-huruf pada karas itu 
berwarna hitam dapat disimpulkan dari dua kutipan lain. 41 

Jadi, kita tidak dapat memastikan dengan tepat bagaimana 
sifat karas itu. Di satu pihak rupanya dibuat dari bahan yang me¬ 
nyerupai kayu, seperti daun lontar yang telah diolah, tetapi di lain 
pihak bentuk dan ukurannya tidak cocok dengan daun semacam 
itu. Saya cenderung mengajukan kemungkinan, bahwa yang di¬ 
maksud dengan karas itu semacam papan yang dibuat dari bambu 
yang dibelah atau yang dipukul sehingga menjadi ceper. Nanti ma¬ 
sih akan kita lihat, bahwa sekurang-kurangnya beberapa tulisan 
dan lukisan dibuat di atas bahan ini. Setelah kita menyimpulkan 
suatu jawaban hipotetis terhadap pertanyaan mengenai bahan apa 
yang ditulisi, maka kini kita harus kembali sekali lagi kepada per¬ 
tanyaan mengenai alat tulis itu yang dinamakan tanah. Adakah 
tanah itu sebatang arang atau semacam gerip? Bahwa tanah itu 
dapat meninggalkan alur-alur pada karas memperkecil kemung¬ 
kinan pertama. Alur-alur itu hampir tak dapat disebabkan karena 
arang, tetapi pena yang dibuat dari semacam tanah yang tidak ke¬ 
ras, dapat meninggalkan goresan-goresan. Alat itu pasti sering ha¬ 
rus dilancipkan, tetapi justru inilah yang berulang kali dikatakan. 
Maka dari itu hipotesa tadi dapat diterima untuk sementara seba¬ 
gai salah satu kemungkinan dan yang selaras dengan data yang di¬ 
ajukan dalam teks-teks dan yang tidak menimbulkan kesukaran 
teknis yang tak teratasi. Namun, penelitian lebih lanjut mungkin 
dapat menerangkan persoalan ini dengan lebih jelas. 42 

3. PUDAK 

Selain karas dan tanah masih ada bahan tulis lain yang sering dise¬ 
but-sebut berhubungan dengan para penyair dan syair mereka, yai- 
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tu pudak yang juga dinamakan ketaka atau ketaki (Sanskerta 
ketaka dan ketaki) dan cindaga. Yang dimaksudkan ialah bunga 
pohon pandan (pandanus , suatu jenis tanaman tertentu yang mi¬ 
rip dengan nenas). Pohon pandan sering disebut dalam deskripsi- 
deskripsi tentang alam* Tanaman ini suka bertumbuh di sepanjang 
pantai atau sungai dan di atas batu-baru karang yang muncul dari 
laut, sedikit lepas pantai; bunganya sering bergantungan sehingga 
hampir menyentuh permukaan air (« angudoda ). 43 Jenis pandan itu 
macam-macam, sehingga diberi aneka macam nama seperti pandan 
wwang (pandan yang bentuknya seperti orang), pandan rwi (pan¬ 
dan berduri), pandan rangkang (yang merambat), pandan mrik 
(pandan wangi), pandan lengis (halus, tanpa duri?), pandan jong 
(yang mirip dengan payung ). 44 Beberapa jenis pandan cukup ting¬ 
gi untuk memberi naungan kepada manusia . 45 Bunganya (pudak) 
tersusun menurut lapisan, berwarna kuning, terbungkus dalam se¬ 
macam bungkus lonjong, yang pada satu ujung meruncing; bunga 
kelihatan bila pelepah itu mekar. Bunga itu sering diumpamakan 
dengan paha seorang wanita bila kainnya terbuka sedikit . 46 

Daun bunga pudak itu yang panjang dan putih dipakai sebagai 
bahan tulis. Setiap goresan yang dibuat dengan sebuah alat runcing 
pada daun bungas seketika menjadi hitam. Namun bahan tulis ini 
jauh daripada awet, tidak hanya karena daun bunga itu menjadi 
layu, tetapi juga karena latarbelakangnya yang putih atau ku¬ 
ning, dalam waktu singkat juga menjadi hitam, sama seperti tulis¬ 
an di atas kulitnya. Maka dari itu tidak mengherankan, bahwa 
cara memakainya juga berbeda dengan kara l s . Karas adalah bahan 
tulis bagi seorang penyair sungguh-sungguh, dan bagi setiap orang 
yang ingin menulis sebuah syair 47 yang lebih panjang atau yang 
diharapkan akan tetap lestari, sedangkan pudak itu sesuai sekali 
bagi penulisan okasional saja, seperti misalnya untuk menulis se¬ 
pucuk surat (khususnya suatu surat cinta 48 dalam bentuk ka¬ 
kawin singkat dan yang panjangnya tidak lebih banyak dari bebe¬ 
rapa bait saja) atau untuk menggambarkan wajah sang kekasih 
yang sedang dirindukan. Pudak itu sewaktu-waktu dapat dipakai, 
sambil berimprovisasi (angdadak) , 49 Biasanya pudak itu tidak per¬ 
lu dicari jauh-jauh, seperti juga penanya, karena setiap benda yang 
tajam dapat dipergunakan. Tidak diperlukan tanah ; dan dalam 
hubungan dengan bunga pudak , tanah itu jarang disebut, mungkin 
juga karena mereka yang menulis di atas pudak tidak termasuk 
golongan ”pembawa tanah ” atau kaum penyair profesional. 
Sebatang tusuk gading (sadak), dipakai sebagai hiasan rambut atau 
telinga dan bahkan duri pohon pandan sendiri dapat dipakai . 50 
Dalam sastra kakawin sering disebut-sebut mengenai dipakainya 
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selembar pudak, karena dalam hampir setiap kakawin terdapat se¬ 
buah kisah asmara dan dalam kisah-kisah asmara itu hampir selalu 
surat cinta macam itu terbang kian ke mari. "Selembar pudak ter¬ 
dapat di lantai dengan sebuah sajak yang belum selesai tertera di 
atas kulitnya; di sampingnya terletak sebatang tusuk gading yang 
jelas dipakai untuk menulis sajak itu .” 51 ”Ada sebatang pohon 
asoka dengan daunnya yang tebal-tebal dan di bawahnya, di atas 
sebuah batu datar tersebarlah ke mana-mana bunga-bunga dan 
daun-daun sirih yang sudah dikunyah. Dapat dilihat bahwa di sana 
tadinya duduk seseorang yang terpisah lagi dari kekasihnya setelah 
dia diajak lari. Buktinya: beberapa baris ratapan ditinggalkan di 
atas daun bunga pudak yang indah (mungkin: harum) itu .” 52 ”De- 
ngan putus asa ia telah menulis sebuah sajak, ungkapan cintanya 
yang membara, di atas selembar pudak. ” 53 

Seorang puteri yang terpisah dari kekasihnya, atau yang pada 
pandang pertama jatuh cinta dan terhanyut oleh asmara dalam 
sastra kakawin semua wanita pasti jatuh cinta bila sang pahlawan 
yang selalu rupawan muncul — meletakkan selembar pudak dalam 
pangkuannya dan mengelus-elusnya bagaikan seorang bayi dan me¬ 
nyapanya dengan kata-kata manis, sambil menghardik sang ayah 
yang meninggalkannya. Tidak sukar diterka nama-nama atau 
gambar-gambar apa ditinggalkan di atas pudak itu . 54 

Dengan demikian pudak itu merupakan bahan tulis bukan bagi 
para penyair profesional, melainkan bagi para amatir — menurut 
arti kata ganda: bukan profesional dan pencinta. Pudak itu mem¬ 
buka kesempatan bagi para kekasih untuk mengungkapkan isi hati¬ 
nya yang terpendam, tanpa meninggalkan tulisan yang tahan lama 
dan yang di kemudian hari mungkin merepotkan mereka, lagi pula 
untuk mengatakan isi hatinya dengan (atau: di atas) bunga. 
Baiklah urutan singkat mengenai pudak ini diakhiri dengan suatu 
penegasan tentang kesetiaan yang tak tergoyahkan sebagai berikut: 
”Bila kau menjelma menjadi bunga pudak, aku akan merupakan 
tulisan atas daunnya .” 55 


4. YA&A, MAHANTEN, BALE 

Berkat deskripsi-deskripsi mengenai petualangan asmara dan per¬ 
temuan-pertemuan rahasia yang demikian biasa terdapat dalam 
kakawin, kita mendapat sebagian besar informasi tentang cara me¬ 
nulis dan mengawetkan sajak. Jelaslah bahwa tidak hanya karas 
dan pudak yang dipergunakan oleh para kekasih. Sering juga di¬ 
sebut-sebut mengenai adanya pondok-pondok atau padepokan, 
tempat kakawin-kakawin ditemukan. 
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Baiklah sekedar ilustrasi saya kutip sebuah bagian dari Suta- 
soma. 56 ”Sekali peristiwa sang permaisuri makan angin menikmati 
keindahan taman sari dan beristirahat dalam sebuah mahanten 
(pondok). Di sana ia menyalin sebuah kakawin yang ditinggal 
seorang penyair yang sedang dilanda asmara. Ketika sang raja men¬ 
dengar sang isteri menembangkan kakawin itu, meluaplah rasa 
curiga dan sedihnya; pasti ada seorang kekasih yang mengirimkan 
sajak-sajaknya lewat bunga pudak. Tetapi Dewi Marmawati mene¬ 
gaskan, bahwa ia hanya menyalin sajak itu dan membawanya dari 
taman.” 

”Sang Raja menuju tempat itu, tetapi syair telah terhapus oleh 
kelembaban air yang menetes dari atap. Itulah sebabnya raja men¬ 
jadi marah terhadap isterinya sehingga cintanya membeku. Lain 
daripada itu terdapatlah seorang saudara, muda lagi nakal, yang 
terbakar oleh nafsu asmara terhadap sang permaisuri. Ia demikian 
mabuk karena kecantikan sang ratu sehingga ia terus-menerus 
mengirim sajak-sajak asmara, biarpun cintanya itu tetap ditolak. 
Amarah sang raja makin berkobar-kobar, sehingga ia menanggapi 
panggilan sang maharaja dan mengikutinya ke medan pertempur¬ 
an.” Tetapi sayang , ia tidak kembali. 

Inti kisah yang demikian menyedihkan ini ialah, bahwa sang 
ratu menembangkan dan menyalin sebuah sajak di dalam sebuah 
pondok. Perlu ditegaskan, bahwa ini bukanlah sesuatu yang luar 
biasa atau sebuah peristiwa yang malang dan jarang terjadi dan 
yang dipakai oleh seorang penulis untuk membumbui ceritanya 
dengan unsur yang mengejutkan; sebaliknya, pondok semacam itu 
tepatlah sebagai tempat diketemukannya sebuah sajak. 

Yang di sini saya sebut pondok merupakan salah satu bangunan 
kecil yang pada berbagai tempat dalam sastra kakawin dan kidung 
disebut dengan nama yang berbeda-beda; bangunan-bangunan kecil 
ini merupakan bagian dari pemandangan seperti terpahat dalam 
banyak relief Jawa Kuno. Bangunan semacam itu kita jumpai di 
halaman candi-candi, pertapaan atau biara-biara, di halaman-ha¬ 
laman dan taman-taman dekat kraton dan rumah para bangsawan, 
di hutan dan khusus di atas batu-batu karang dekat pantai. Berba¬ 
gai nama yang dipakainya itu mungkin disebabkan karena perbe¬ 
daan dalam bentuk dan gaya, tetapi sukarlah menarik kesimpulan 
yang pasti berdasarkan informasi yang diberikan oleh teks-teks 
saja. Untuk mengadakan suatu perbandingan yang efektif antara 
sedikit data yang kita jumpai dalam teks-toks di satu pihak dan 
informasi yang dapat disimpulkan setelah mempelajari relief- 
relief di lain pihak, diperlukan suatu kompetensi yang lebih besar 
daripada apa yang dimiliki penulis ini. Namun satu kenyataan 
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muncul dari bahan literer yang tersedia, yaitu berbagai bagian dari 
bangunan-bangunan itu dihiasi dengan lukisan atau teks-teks ter¬ 
tulis. Mungkin kita tidak jauh dari kebenaran, bila kita memba¬ 
yangkan bahwa hangunan-bangunan itu agak mirip dengan balai 
K&tagosa di Klungkung, Bali; di sana lukisan dan tulisan meng¬ 
hiasi papan-papan miring pada langit-langit dan dinding-dinding 
sekitar. Selain itu perlu diperhitungkan pula kemungkinan, bahwa 
tiang-tiang kayu dapat ditulisi atau dihiasi dengan lukisan. Bangun¬ 
an macam ini biasanya disebut yasa sl padan kata bale , sepatah 
kata Indonesia asli. Kadang-kadang ditambahkan keterangan lebih 
lanjut guna membedakan bangunan-bangunan itu menurut fungsi 
atau wujudnya, seperti misalnya: bale bang (balai merah ), 58 bale 
tengah , 59 bale panjang . 60 Bale kahcana dan bale gading hanya di¬ 
temukan di halaman kraton dan lokasinya entah di tengah-tengah 
taman sari atau di atas tembok yang mengelilingi kraton, sehingga 
terpisah dari dunia luar. 

Sebuah nama lain yang juga dipakai untuk menyebut bangunan 
semacam ini ialah rangkang yang sukar dibedakan dari bale ; yang 
secara istimewa disebut ialah rangkang emas, mutiara dan gading . 61 

Dalam konteks yang relevan bagi penulisan puisi kata manaten 
sama sering dipakai dengan y asa; yang biasanya dimaksudkan ialah 
sebuah bangunan yang dipakai oleh dua kekasih sebagai tempat 
pertemuan atau tempat sang penyair atau seorang kekasih yang 
merasa rindu mencari kesunyian . 62 

. Sebagai penutup penelitian singkat mengenai pondok-pondok 
perlu kita sebut juga patani yang merupakan sebuah tempat untuk 
melepaskan lelah, mungkin sebuah bangku yang beratap atau gar¬ 
du. Di antara perbuatan-perbuatan yang ada pahalanya juga di¬ 
sebut menyediakan patani-patani di sepanjang jalan raya atau alun- 
alun. Istilah patani jamur jelas berhubungan dengan bentuk atap¬ 
nya . 63 

Dalam bangunan serupa inilah berulang kali dikatakan kakawin- 
kakawin diketemukan. Tetapi dalam bentuk seperti apa? Marilah 
kita sekedar mencari keterangan di dalam teks-teks. 

Dalam Sumanasantaka diceritakan, bagaimana Aja, setelah ung¬ 
gul dalam smayambara serta perang tanding dengan raja-raja lain¬ 
nya, pulang ke Widharba bersama dengan permaisuri yang baru di¬ 
rebutnya . 64 Dalam perjalanan pulang itu mereka melewati sebuah 
pertapaan yang tidak dihuni lagi. ”Pada pinggir kolam terdapat 
sebuah bukit kecil dan di atasnya ada sebuah patani. Di sana sang 
pangeran menuliskan sebuah kakawin yang digubahnya setempat.” 
Setelah dua bait yang mengungkapkan ratapan seorang kekasih 
imajiner, teks diteruskan sebagai berikut: ”Buah ciptaan itu diting- 
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galkannya di dalam y asa. &ri Indumati yang pandai dalam hal puisi 
membaca bait-bait itu tiga kali dan setelah menghafalkannya 
sungguh-sungguh, turun lagi.” 65 

Dalam sebuah deskripsi mengenai bidadari-bidadari dari sorga 
yang diutus oleh Indra untuk menggoda Sutasoma, kita membaca: 
"Beberapa di antara mereka dilanda oleh rasa asmara yang dituang¬ 
kan lewat suatu ratapan dalam bentuk sanjak ( palambang ) di da¬ 
lam sebuah yasa. ” 66 Dan lagi dalam Sumanasantaka diceritakan, 
bagaimana salah seorang dari para pangeran yang melamar Indu¬ 
mati tetapi yang ditolak, menyaksikan, bagaimana sasaran cinta 
kasihnya itu bergerak, perlahan tetapi tanpa ampun, dari pelamar 
yang satu ke pelamar yang lain; ia mencurahkan rasa sedihnya de¬ 
ngan menulis sebuah sanjak pada sarung kerisnya. "Ia membaca 
sanjaknya itu dan memandangnya dengan penuh cinta, mengerut¬ 
kan dahinya dan membacanya kembali dengan penuh perhatian; 
air matanya bercucuran ketika ia merenungkan isi sanjak itu, kare¬ 
na perasaannya diungkapkan dengan demikian baik. Pantas disim¬ 
pan dalam sebuah mahanten sehingga dapat dibaca oleh seorang 
kelana yang putus asa karena terpisah dari kekasihnya." 67 

Dari apa yang diuraikan di atas jelaslah kiranya bahwa terdapat 
suatu hubungan istimewa antara sanjak-sanjak, khususnya sanjak- 
sanjak cinta, dengan gardu-gardu atau bangunan-bangunan yang 
baru kita bicarakan. Sudah biasa bahwa sebuah sanjak disimpan 
dalam bangunan macam itu. Tetapi bagaimana caranya? Istilah- 
istilah 68 yang dipakai dalam kutipan-kutipan di atas tidak membu¬ 
ka jalan untuk suatu kesimpulan yang pasti dan kita harus puas 
dengan suatu terjemahan yang agak longgar. Adakah sanjak-san¬ 
jak itu ditulis di atas karas atau pudak dan ditinggalkan di sana 
agar dapat dibaca oleh seseorang yang kebetulan singgah di sana? 
Menurut konteks rupanya bukan demikian. Andaikata sanjak 
itu ditulis di atas sebuah karas atau pudak , bukankah bagi puteri 
yang disebut dalam Sumanasantaka 157 lebih mudah membawa 
saja tulisan itu dan membacanya dengan tenang daripada mengha¬ 
falkannya sebelum meninggalkan tempat itu? Dari kedua contoh 
lain yang dikutip di atas kita memperoleh kesan, seolah-olah tulis¬ 
an itu tidak dapat dibawa dan merupakan bagian dari bangunan 
itu. Kutipan-kutipan lain memperkuat kesan ini tetapi mengenai 
banyak hal kita kurang pasti, berhubung sukarnya menafsirkan 
istilah-istilah yang relevan. Andaikata istilah-istilah itu dapat di¬ 
mengerti dengan jelas, maka dengan lebih mudah kita dapat me¬ 
mecahkan persoalannya. 
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5. TETO,WILAH 

Dalam beberapa teks disinggung mengenai adanya sanjak-sanjak 
atau ungkapan perasaan singkat yang ditulis di atas (atau di dalam) 
sebuah teto. Arti kata ini seperti diberikan oleh Juynboll (”nya- 
nyian’, sanjak singkat”) diambil alih oleh berbagai penerjemah 
lain, namun menurut hemat saya, mereka keliru. 69 

Para komentator Bali yang dikutip dalam KBW s.v. teto ru¬ 
panya membayangkan sesuatu yang berlainan sekali. Mereka me¬ 
nerjemahkan tetd dengan berbagai istilah yang semuanya me¬ 
nunjukkan bagian-bagian bale Bali yang dibuat dari kayu atau 
bambu dan terdapat sepanjang tepi atap sebelah bawah. Pantas 
kita perhatikan, bahwa di bagian lain dalam KBW kata-kata ini 
(apit-apit, tadah alas, lambang) diterangkan sebagai bagian-bagian 
bangunan yang sampai sekarang ini memperlihatkan lukisan-lukis¬ 
an dalam bentuk mutiara. 70 Bila kita ingat keterangan ini saya 
cenderung untuk menafsirkan teto sebagai sebuah sifat arsitektonis 
dalam bale, yasa, mahanten atau patani yang berkaitan dengan 
bagian bawah atap — rupanya semacam papan yang melingkari 
bagian atas tembok, semacam tirai yang dibuat dari kayu atau 
bambu dan yang bergantungan. Dari kiasan-kiasan dalam teks 
kita menjadi maklum, bahwa teto itu dapat tertutup oleh pucuk- 
pucuk tanaman berbunga yang menjalar (gadung, jangga) dan 
yang melingkari t&to itu bagaikan sebuah kalungan. 71 Di atas 
teto itu ditulis puisi, atau seperti dikatakan dalam teks-teks puisi 
itu diatur dengan saksama (tinata) sedangkan huruf-huruf tersebar 
sepanjang teto itu bagaikan butir-butir gandum ( inuraken ). 72 * 
”l)i dalam balai yang berhiaskan mutiara-mutiara, sang puteri me¬ 
rindukan kembalinya pembantu puterinya yang sangat dipercayai 
dan ia' memanggilnya. Berapa lama si pembantu itu tidak kelihat¬ 
an, itulah yang ditulisnya di atas teto.” 73 ”Sebuah tetd yang indah 
sekali (atau: mutiara-mutiara di atas teto?) merasa sedih dan kalut, 
karena belum dihiasi dengan sebuah sajak cinta yang indah.” 74 

Nah, apakah sebetulnya teto itu? Sebuah balok? Sebuah kasau? 
Sebuah papan? Saya sendiri condong memilih kemungkinan ter¬ 
akhir, karena sebuah papan menyediakan lebih banyak tempat un¬ 
tuk menulis sebuah kakawin dan karena lebih selaras dengan satu- 
satunya teks tempat kata teto dipakai dalam suatu konteks yang 
sama sekali tidak ada sangkutpautnya dengan sebuah bangunan. 
Dalam sebuah lukisan mengenai suatu pertempuran dikatakan, 
bahwa para peserta terhanyut oleh lautan darah yang melanda 
teto kereta-kereta perang yang berserakan di sepanjang medan per¬ 
tempuran dalam keadaan rusak. 75 Masuk akal bila teto di sini di- 
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artikan sebagai papan kayu pada dinding kereta; tetapi arti balok 
atau kasau tidak dapat dikesampingkan seluruhnya, karena ada 
indikasi-indikasi, bahwa balok atau kasau pun dapat ditulisi dan 
dilukisi. Di antara kata-kata yang sering dipakai dalam suatu kon¬ 
tes yang mirip dengan konteks yang menampilkan kata teto ada¬ 
lah panglari dan panghret. Dalam sebuah kutipan yang melukis¬ 
kan sebuah pamicaran atau balai pertemuan yang tak terawat da¬ 
lam sebuah kampung di tengah-tengah hutan kita berjumpa de¬ 
ngan kalimat sebagai berikut: ”Pada panglarinya. tak kelihatan lagi 
huruf-huruf kakawin yang dahulu ditulis di atasnya; terhapuslah 
semuanya.” 76 Dan dalam Arjunawijaya disebut mengenai sebuah 
ratapan yang ditulis pada panghret sebuah gardu. 77 Kedua kata 
tersebut masih dikenal di Bali sampai sekarang ini dan berkaitan 
dengan seni bangunan; panglari merupakan sebuah papan yang di¬ 
pasang sepanjang atap (dalam bahasa Jawa Modern: blandar ), 
sedangkan panghret merupakan balok lintang (Jawa Modern: 
pangeret ). 78 

Dalam sastra kakawin kita berjumpa dengan tiga kata lain yang 
jelas juga menunjukkan sesuatu benda yang dapat dipakai untuk 
dihiasi dengan bait-bait sebuah kakawin. Seorang dayang-dayang di 
kraton yang dahulu bersuamikan seorang penyair (kawi) menceri¬ 
takan kepada teman-temannya, bagaimana dulu ia dan suaminya 
pernah mengadakan lomba menulis puisi. Puisi itu mereka tulis 
pada wilah yang sama, yang nantinya akan dipasang dalam sebuah 
gardu. 79 Di lain tempat diceritakan, bagaimana seorang kekasih 
memakai sepotong wilah bertuliskan kakawin yang telah luntur. 80 

Biarpun kita tak dapat menyimpulkan dengan tepat bahan apa 
yang dimaksudkan dengan wilah itu, baik berdasarkan teks-teks ini 
maupun berdasarkan teks-teks lain yang disajikan dalam KBW , 
namun jelaslah bahwa wilah itu merupakan bagian dari bangunan. 
Sangat masuk akal bahwa yang dimaksudkan dengan kata itu 
adalah sebilah bambu yang dibelah-belah dan yang dapat dirang¬ 
kaikan sehingga merupakan sebuah dinding. Dalam hipotesa ini 
wilah itu sama dengan welah menurut arti yang kita jumpai dalam 
sebuah kutipan yang sangat romantis, yaitu dalam Sumanasantaka. 
Adapun bagian itu berbunyi sebagai berikut: 

Ratu Indumati yang masih muda itu sudah meninggal dan raja 
Aja yang tak dapat menahan rasa sedihnya, menyerahkan kerajaan 
kepada puteranya dan mencari kematian dengan menceburkan diri 
ke dalam sebuah sungai yang keramat. Ketika kedua kekasih bersa¬ 
tu kembali di kediaman para dewa, masing-masing menceritakan 
apa yang dideritanya ketika masih terpisah. Dengan tak henti-hen¬ 
tinya Indumati merindukan kedatangan sang raja, menantikan 


167 


saat Aja akan menempuh perjalanan yang sangat berat itu ke wila¬ 
yah para orang mati; tetapi pada saat yang sama ia juga merasa ta¬ 
kut ketika menyadari kesukaran-kesukaran mengerikan yang harus 
diatasi Aja, yaitu sungai yang dalam dan jembatan sempit yang 
melintasi sungai itu ( wwat gonggang). Malam hari ia tak dapat ti¬ 
dur; semula ia mengutus burung tadah-asih 61 guna mengingatkan 
Aja akan tangisnya, kemudian kalangkyang 82 memberitahukan 
kepadanya, bahwa isterinya menunggu di tengah jalan dan me¬ 
manggil namanya dalam suara guntur. Terasa seolah-olah air tangis¬ 
nya sendiri merupakan sungai yang menghalangi Aja menjumpai¬ 
nya. Jembatan yang berbahaya itu tersusun dari tumbuhan gadung 
yang menjalar, sedangkan ranting-ranting pohon katirah merupa¬ 
kan pegangan sampingnya yang kurang dapat diandalkan karena 
terayun-ayun dan tergoyang-goyang oleh angin. Atapnya tersusun 
dari bunga, sedangkan sayap-sayap kumbang hitam melapisi atap 
itu sebagai pengganti serat-serat aren. "Kemudian kulihat sajakmu, 
tersusun rapi di atas lima belahan welah. Perhatianku tertarik oleh 
seekor kumbang betina yang tersedu-sedu di samping sajak itu. 
Sambil bergetar kulepaskan tali-tali welah itu dan meletakkannya 
dalam pangkuanku: kubayangkan kau sendirilah yang kupegang.” 83 

Marilah kita melepaskan diri dari segala romantik dan mengaju¬ 
kan pertanyaan yang sangat prosais, apa sebetulnya welah itu yang 
dapat menumbuhkan khayalan-khayalan yang demikian romantis 
itu. Rupanya welah itu belahan-belahan bambu yang diikat dengan 
tali, sehingga merupakan bagian dari kerangka titian kayu atau 
bambu seperti dilukiskan di atas, dan yang jelas menyerupai se¬ 
buah bangunan beratap. Dapat dibayangkan bahwa welah itu dipa¬ 
kai sebagai alas lantai dan itulah juga yang dibayangkan oleh ko¬ 
mentator Bali yang menerjemahkan wSlah dengan galar. m Tetapi 
juga dapat dibayangkan, bahwa welah itu merupakan semacam 
kerai yang menutupi bagian kiri dan kanan jembatan; dengan de¬ 
mikian Indumati tidak terpaksa berlutut untuk melepaskan tali-tali 
welah itu sebelum dapat membaca sanjak sang suami. 85 

Teks-teks menghadapkan kita dengan sejumlah teka-teki yang 
jawabannya juga beranekaragam. Ini juga berlaku bagi istilah ter¬ 
akhir yang akan kita bicarakan, ialah wuletan. Mengenai sebuah 
patani tua dan tak terpelihara diceritakan, bahwa atapnya penuh 
jamur sedangkan wulStan- nya telah pecah karena hujan, tetapi 
beberapa tulisan di atas wul&tan itu masih dapat'dibaca. 86 Bahwa 
wuletan itu harus kita cari di bagian atas bangunan jelaslah dari 
Arjunawiwaha 34.8: alkisah, Arjuna setelah merayakan pernikahan 
dengan ketujuh bidadari itu, masih tinggal di surga tetapi rindu se¬ 
kali akan kaum kerabatnya di bumi; ia bermaksud untuk pulang 
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ke bumi, tetapi ini akan berarti berpisah dari ketujuh permaisuri 
surgawi. Dalam keadaan seperti itu ia menyusun sebuah ratapan. 
Ia menulisnya di atas sebuah wuletan yang halus (atau halus kare¬ 
na sering dipakai?), kemudian, sambil menengadah , ia meman¬ 
dangnya dan mengarahkan pikiran dan perasaan yang tidak menen¬ 
tu kepadanya. 87 Dalam Malat juga sering disebut mengenai sanjak- 
sanjak yang ditulis di atas sebuah wuletan dan yang dibaca dalam 
sebuah mahanten , sehingga mungkin juga merupakan bagian dari 
mahanten itu. 88 Rupanya dapat disimpulkan, bahwa wuletan itu 
semacam wilah atau wSlah. Semula mungkin dibuat dari bambu 
atau kayu, tetapi di kemudian hari istilah ini juga dapat dipakai 
untuk menunjukkan lukisan di atas kanvas seperti masih terdapat 
di Bali sampai hari ini. 89 

Bagaimana sanjak-sanjak itu dituliskan pada papan-papan yang 
dibuat dari kayu atau bambu? Beberapa teks menggambarkan, 
bahwa huruf-huruf digoreskan seperti halnya dengan karas . Juga 
istilah-istilah yang diturunkan dari cacah, 90 tutug 91 dan carik 92 
dan yang kita jumpai dalam hubungan ini, menunjukkan kepada 
alat tulis yang sama. Namun terdapat juga teks-teks yang meng¬ 
gambarkan, bahwa cat pun, khususnya sepuh, dipakai juga. Ketika 
Ksiti Sundari bersiap-siap mengikuti suaminya Abhimanyu ke da¬ 
lam kerajaan maut, misalnya, ia menyatakan harapan agar riwayat¬ 
nya dilukiskan dengan cat keemasan dalam sebuah mahanten 
yang indah. 93 Dropadi dalam tandu emasnya menyerupai dewi 
pelindung lukisan emas (atau tulisan emas) yang dibeberkan dalam 
sebuah mahanten , bertaburan tetes-tetes air hujan. 94 

6. BENTUK-BENTUK PUISI 

Ketika kita membicarakan berbagai teknik persajakan Jawa Kuno, 
saya membeberkan dengan cukup panjang lebar perbedaan pokok 
antara sebuah kategori sanjak-sanjak yang dinamakan kakawin dan 
sebuah yang lain bernama kidung . Adakah semua bentuk puisi ter¬ 
masuk kedua kategori ini? Secara a priori kita tak dapat menge¬ 
sampingkan kemungkinan bahwa terdapat sanjak-sanjak dan lagu- 
lagu, atau mungkin juga puisi rakyat, yang tidak selaras dengan 
kaidah-kaidah tegas yang harus ditaati dalam sastra kakawin dan 
kidung. Sanjak-sanjak serupa itu pernah ada di Jawa dan Bali sam¬ 
pai hari ini juga dan rupanya bentuk puisi ini pada masa yang silam 
pun pernah ada. Namun, sejauh kita tahu, sanjak-sanjak itu tidak 
diawetkan dalam bentuk naskah tertulis. Demikian saya terpaksa 
mengandalkan sumber-sumber yang tersedia, yaitu prasasti-prasasti 
dan karya-karya sastra untuk memperoleh informasi atau petun¬ 
juk. Sejak permulaan saya harus mengakui, bahwa hasilnya jauh 
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daripada meyakinkan. Ini hampir tidak mengherankan, bila kita 
ingat bahwa lingkungan sosial yang berkaitan dengan sumber-sum¬ 
ber itu, terbatas sekali. Selain itu, bila digunakan sebuah istilah 
lain daripada kakawin atau kidung untuk menunjukkan sebuah 
syair, maka pada umumnya informasi dari konteks kurang sekali, 
sehingga kita tidak dapat menentukan dengan tepat, bagaimana 
bentuk syair itu. 

Pertanyaan pertama yang harus diajukan yaitu: adakah istilah 
kakawin dan kidung pada semua periode sastra Jawa Kuno selalu 
dipakai menurut arti teknis, yaitu mengenai sanjak-sanjak yang ter¬ 
tulis menurut teknik persanjakan tertentu, ataukah istilah ini juga 
dipakai untuk menunjukkan puisi dan lagu-lagu pada umumnya? 
Pertanyaan ini ada gunanya untuk menentukan periode-periode 
teknik-teknik itu dipakai. 

Mengenai istilah kakawin jawabannya cukup gamblang. Biarpun 
kata kakawin tidak disebut dalam prasasti-prasasti atau dalam teks- 
teks prosa, namun kita tahu, bahwa jenis kakawin ditulis semenjak 
periode Jawa Tengah seterusnya, karena kita memiliki contoh-con¬ 
toh semenjak jaman itu. Tetapi bukan demikian halnya dengan ki¬ 
dung-kidung. Dalam bab I kami terpaksa mengakui, bahwa tidak 
mungkin menetapkan satu kidung pun bahwa ia ditulis di Jawa. 
Maka dari itu penting sekali untuk mengetahui apakah terdapat 
sumber-sumber lain di luar sastra kidung yang berasal dari periode 
Jawa-Hindu — entah itu bersifat prasasti atau kakawin — yang da¬ 
pat memberikan keterangan mengenai masalah ini. Ini tergantung 
pada keadaan, apakah dalam sumber-sumber serupa itu kata ki¬ 
dung dipakai dalam arti teknis atau dalam arti sebuah ”lagu” pada 
umumnya. Di atas telah kami terangkan, bahwa ini tidak selalu 
halnya. 95 Kata kidung dan kata-kata yang diturunkan daripadanya 
seperti mangidung dan sebagainya berarti ’lagu’, ’bernyanyi’ dan 
kata-kata ini muncul dalam berbagai prasasti semenjak periode pa¬ 
ling awal. Kata-kata ini juga dipakai dalam teks-teks prosa awal 
dalam kombinasi angigel-angidung (menari dan menyanyi, misal 
dalam Wirataparwa 19; Uttarakanda 3). Ramdyana yang ditem¬ 
bangkan oleh putera-putera Rama disebut kidung dalam Uttara¬ 
kanda. Dengan demikian, bila dalam Arjunawiwaha (kakawin Jawa 
Timur yang paling awal, sejauh kita tahu) diceritakan, bagaimana 
bidadari-bidadari mengiringi musik instrumental dengan sebuah 
kidung, ini tidak mengungkapkan apa pun mengenai adanya san¬ 
jak-sanjak dalam metrum kidung pada jaman Erlangga. Bahkan 
dari kakaw'in yang sama jelaslah, bahwa kata ” mangidung ” juga 
dapat dipakai untuk melukiskan, bagaimana sebuah kakawin di¬ 
tembangkan. Ketika Arjuna menggubah sebuah kakawin pendek ia 
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merasa demikian terharu, sehingga di tengah-tengah sebuah bait ia 
berhenti. Tilottama, seorang bidadari yang baru dinikahinya dan 
yang bersembunyi di belakang sebatang pohon, meneruskan ka¬ 
kawin itu sambil menyanyikan (mangidung) sebuah baris tamat gu¬ 
bahannya sendiri. Ini pasti tidak berarti, bahwa ketiga baris dalam 
metrum kakawin ditamatkan dengan sebuah baris dalam metrum 
kidung. 96 

Tetapi terdapat juga bagian-bagian dalam sastra kakawin pra- 
Majapahit yang menyebabkan kita menerima adanya kidung- 
kidung dalam arti kata teknis pada kurun itu sebagai suatu ke¬ 
mungkinan yang sangat masuk akal. Bagian-bagian itu menyebut 
sajak-sajak dalam metrum kakawin berdampingan dengan ki¬ 
dung-kidung: ”Ada yang menembangkan bhasa-bhdsa , ada yang 
mendaraskan cerita-cerita prosa dan ada yang menyanyikan ki¬ 
dung-kidung gubahan mereka sendiri.” 97 Ui lain tempat kita juga 
berjumpa dengan gejala ini, yaitu dibedakannya antara bhasa 
dan kidung, yaitu dalam teks-teks dari periode yang sama. 98 

Maka dari itu tidak mengherankan, bila dalam karya-karyanya 
dari jaman Majapahit kita dengar ditembangkannya kidung-kidung 
dan kakawin-kakawin. 99 Jelaslah, bahwa yang disebut di sini bu¬ 
kan sanjak-sanjak atau lagu-lagu dalam arti kata kakawin; lebih 
masuk akal bahwa yang dimaksudkan karya-karya dalam metrum 
kidung. 

Bila dipakai nama-nama lain untuk karya-karya puisi, tak per¬ 
nah diberi indikasi eksplisit mengenai sifatnya yang tepat. Namun 
rupanya karya-karya itu termasuk atau kategori kakawin atau ka¬ 
tegori kidung. Kata gita dipinjam dari bahasa Sanskerta dan arti¬ 
nya ”lagu”. Dengan demikian istilah ini sepadan dengan kidung da¬ 
lam bahasa Jawa Kuno; biarpun seringkah bisa berartHagu pada 
umumnya, namun terdapat kutipan-kutipan tempat gita disebut 
bersama-sama dengan kakawin; yang dimaksudkan mungkin se¬ 
buah lagu dalam metrum Jawa. 100 

Terdapat juga hasil karya kegiatan puitis yang disebut dengan 
berbagai nama dan yang mungkin harus digolongkan pada jenis 
kakawin. Yang kami maksudkan ialah wildpa , pralapita , bhasa dan 
palambang . 

Bila kita memperhatikan arti kata wildpa dalam bahasa Sansker¬ 
ta maka istilah ini menunjukkan sebuah ratapan atau keluh kesah 
seorang kekasih. Memang benar bahwa keluh kesah mengenai cinta 
yang tak dibalas atau perpisahan dengan seorang kekasih, merupa¬ 
kan tema pokok banyak wildpa. 101 Tetapi setiap sanjak cinta atau 
surat cinta yang secara diam-diam diantar oleh seorang yang dapat 
dipercaya, juga dapat dinamakan sebuah wildpa , dan tidak perlu 
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merupakan semacam ratapan. 102 Mpu Panuluh pernah berusaha 
untuk melukiskan keindahan alam sambil mengembara, dan usaha 
itu disebutnya "hanya sebuah wilapa saja”. 103 Penyair yang sama 
dalam kata pengantar bagi kakawin utamanya, yaitu Hariwangsa , 
yang mengisahkan bagaimana Krsna melarikan Rukmini, mengata¬ 
kan, bahwa madah yang akan ditulisnya merupakan sebuah madah 
pujian bagi dewa Wisnu (Hari), disusun dalam bentuk puitis seba¬ 
gai sebuah wilapa kakawin yang digoreskan pada sebuah karas , 104 
Akhirnya Ghatotkacasraya (yang mungkin ditulis oleh pengarang 
yang sama), menceritakan, bagaimana Abhimanyu berusaha me¬ 
minta bantuan dari dewa Kama sambil melakukan yoga, agar de¬ 
ngan demikian sang dewa dapat dipaksa untuk turun. Dalam latih¬ 
an yoga itu ia memakai mantra yang terkenal sebagai kiitamantra , 
maupun sebuah madah pujian dalam bentuk wilapa. 105 

Berdasarkan semuanya ini kita dapat menyimpulkan, bahwa 
wilapa merupakan sebuah syair dalam metrum kakawin, yang 
membahas tentang cinta dan keindahan, tetapi tidak perlu merupa¬ 
kan sebuah ratapan. Perkembangan semantis yang sama dapat di¬ 
lihat dalam kasus pralapita , yang seperti wilapa diturunkan dari 
akar lap (berbicara). Kamus Sanskerta menerangkan, bahwa arti 
kata kerja pralap ialah 'mengoceh', 'mengobrol' menurut konteks¬ 
nya dalam epos-epos dan kawya , tetapi juga 'meratap' dan ’me- 
nangisi’ bila kata itu dipakai dalam Pancatantra . Kata benda pra - 
lapa berarti baik 'ocehan', 'obrolan' maupun 'ratapan'. Kata ini 
kita jumpai dalam beberapa teks prosa Jawa Kuno, satu kali de¬ 
ngan arti 'ratapan', 'keluh kesah’ 106 dan tiga kali dalam kaitan de¬ 
ngan asanggata-pralapa yang berarti 'obrolan tanpa arti’. 107 Dalam 
seluruh sastra kakawin saya hanya menemukan kata pralapa satu 
kali saja dan jelas dengan arti yang sama seperti pralapita. 10 * Dari 
pihak lain pihak kata terakhir ini biasa sekali dan selalu dipakai da¬ 
lam bentuk ini (dengan a penutup yang singkat); rupanya sepadan 
dengan pralapita Sanskerta yang menurut Monier Williams berarti 
'omongan antara dua kekasih atau ocehan’. Pemakaian dalam Jawa 
Kuno mendekati arti wilapa , tetapi mungkin lebih condong kepada 
arti yang lebih umum, yaitu sebuah sajak dengan metrum kakawin 
yang membahas cinta atau keindahan. Saya tidak menemukan satu 
kasus pun di .mana pralapita dengan jelas dipakai menurut arti 'ra¬ 
tapan' seperti, wilapa. Di lain pihak, bila Tanakung dalam kata 
pengantar bagi Lubdhaka menamakan karyanya sebuah prala- 
pita , 109 maka jelaslah bahwa maksudnya ialah sebuah syair menu¬ 
rut arti kata yang umum, karena syair ini tidak mengandung ade¬ 
gan-adegan asmara, tetapi memang memaparkan deskripsi-deskripsi 
tradisional mengenai keindahan alam. Artinya lebih umum lagi 
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bila pengarang Arisraya menceritakan kepada kita, bahwa ia akan 
menyusun sebuah pralapita mengenai peperangan antara para dewa 
dan raksasa. 110 Rupanya hanya terdapat perbedaan kecil antara 
sebuah pralapita dan sebuah kakawin (yang non-didaktis). Di da¬ 
lam Kidung Harsawijaya — satu-satunya kidung menurut penge¬ 
tahuan saya yang menampilkan kata pralapita (kata wilapa sama 
sekali tidak kita jumpai dalam jenis sastra ini) — kata tadi muncul 
berdampingan dengan kidung dan mungkin sebagai lawannya. 111 

Mengenai istilah bhasa, inilah sebuah kata yang seperti kidung 
dan mungkin juga gTta, mempunyai suatu arti umum dan suatu arti 
terbatas, teknis. Kata ini kita jumpai menurut arti 'ucapan', ’pe- 
makaian bahasa', sering dalam kaitan dengan bahasa seperti di¬ 
pakai dalam suatu kalangan tertentu atau daerah tertentu. Barang- 
siapa dilahirkan dalam kalangan ningrat jangan memakai bhasa 
yang salah atau melakukan perbuatan yang keliru. 112 Sikap kela¬ 
kuan mengungkapkan asal-usul seseorang, bhasa mengungkapkan 
daerah asalnya. 113 Tetapi dalam kakawin-kakawin kata ini sering 
— saya mengumpulkan 30 contoh — dipakai menurut suatu arti 
yang jelas berlainan. Beberapa kali tidak dapat diterjemahkan de¬ 
ngan "bahasa". Misalnya bila mpu Tantular dalam kata pengantar 
bagi Arjunawijaya menerangkan, bahwa ia dalam syairnya ingin 
mendirikan sebuah candi bhaseng karas , maka kita dapat memba¬ 
yangkan, bahwa maksudnya ialah sebuah candi bahasa, sebuah 
candi terdiri atas kata-kata. Tetapi banyak dari kutipan ini kehi¬ 
langan arti, atau sekurang-kurangnya kehilangan inti pokoknya, 
bila kita mau mempertahankan arti 'bahasa' atau 'kata-kata'. 114 
Tetapi seketika kita menerjemahkan bhasa dengan 'syair dalam 
metrum kakawin’, maka artinya menjadi jelas sekali. Teeuw lebih 
mendekati maksud penyair, ketika ia menerjemahkan manis ning 
bhasa muoang kidung (Bhomantaka (Bhomakawya) 4.31) dengan 
"bahasa manis seperti dipakai dalam epos-epos dan lagu-lagu 
rakyat", sekalipun kebanyakan bhasa itu lebih bersifat liris dari¬ 
pada epis. 115 

Tak dapat disangsikan lagi, bahwa istilah bhasa dipakai untuk 
sebuah syair dalam metrum kakawin. Namun, apakah ada kaitan 
dengan suatu jenis tertentu dalam kategori itu? Kesan saya pribadi 
ialah sebagai berikut: biarpun kata bhasa kadang-kadang mungkin 
mengacu pada kakawin pada umumnya, namun kebanyakan kali 
istilah ini dipakai untuk menunjukkan suatu deskripsi singkat te¬ 
tapi penuh emosi mengenai rasa asmara maupun suatu reaksi terha¬ 
dap keindahan alam. 116 Dalam sebuah kumpulan sanjak-sanjak 
singkat yang kononnya ditulis oleh mpu Tanakung, setiap sanjak 
ada judulnya • sendiri didahului oleh kata bhasa (Bhasa Sadhana- 
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yoga , Bhdsamrtamasa , Bhasa Sartgu Tangis , S/zasa Gumiringsing , 
dan seterusnya). Di pulau Bali mabasan berarti membacakan dan 
menafsirkan sanjak-sanjak; 117 kata ini berasal dari fr/zasa. Maka 
dari itu mungkin juga berarti ’mempelajari bersama-sama kakawin- 
kakawin’. Tetapi berdasarkan suatu catatan dalam KB W (IV 949) 
basa di Bali berarti bahasa Bali sebagai lawan daripada Jawa Kuno, 
maka kita boleh bertanya, apakah mabasan tidak pertama-tama 
berarti menafsirkan teks-teks Jawa Kuno ke dalam bahasa Bali se¬ 
perti lazim terjadi dalam pertemuan-pertemuan serupa itu. 

Sekarang kita sampai pada sebuah kata lain yang sering dipakai 
dalam sastra kakawin untuk menunjukkan sebuah sanjak, yaitu 
palambang. Akar kata ini, ialah lambang ; juga kita jumpai sendiri¬ 
an. Suatu kesukaran tambahan muncul karena di beberapa tempat 
kita berjumpa dengan bentuk palambanga. Dalam beberapa teks 
di kemudian hari dan juga dalam Jawa Modern kita dapati bentuk 
pralambang. 

Marilah kita memulai penelitian kita dengan kata lambang seper¬ 
ti terdapat dalam bagian sebuah kakawin; biarpun di sana rupanya 
kata ini tidak menunjukkan sebuah syair, namun pasti ada kaitan 
dengannya. "Terdapatlah sebuah patani yang bentuknya seperti 
cendawan syung ; manis untuk dipandang dan terhias dengan lu¬ 
kisan-lukisan (atau tulisan). Kakawin di dalamnya adalah sebuah 
palambang , terukir pada sebuah lambang. Dengan tak henti-henti¬ 
nya cicak-cicak bersuara seolah-olah menembangkan syair itu." 118 

Dalam pembicaraan kita yang agak bersifat teknis mengenai 
hadirnya kakawin-kakawin pada bagian-bagian balai dan bangunan 
lainnya yang kita lakukan dengan pengetahuan seorang awam ten¬ 
tang seni bangun, saya telah minta perhatian untuk bagian yang di¬ 
sebut panghret (papan silang) dan panglari (lis plang) sebagai tem¬ 
pat penampungan sanjak-sanjak. 119 Ketika membicarakan kata 
panglari Van der Tuuk (KBW III 666) menunjukkan pada kata 
lambang dan glandar (Jawa Modern), tetapi tidak jelaslah bagai¬ 
mana maksudnya: mengatakan, bahwa panglari dan lambang me¬ 
rupakan barang yang tetap sama? Bagaimana pun juga, lambang 
merupakan bagian dari atap seperti dapat kita simpulkan dari ke¬ 
adaan di Bali; di sana, menurut KBW III 790, " lambang merupa¬ 
kan balok atau papan kayu tempat tampul (tiang kayu) dipasang". 
Demikian juga serat Korawasrama (ditulis dalam bahasa Jawa Ku¬ 
no yang agak muda) menyebut adanya sebuah bale tempat persem¬ 
bahan diletakkan; bale itu berwarna hijau zamrud, kasaunya di¬ 
buat dari cdmakara dan lambangnya, dari emas. 120 Di lain tempat 
dalam karya yang sama kita jumpai istilah-istilah seperti tihang 
(tiang), galar (lantai) pangeret (balok lintang), lambang dan tadah - 
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alas (kasau.) (kor 192.18).' Maka dari itu lambang yang disebut 
dalam Sumanasantaka 36.4 harus dimengerti menurut arti yang 
sama. Ini diperkuat oleh Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 2.8; di sana 
dikatakan, bahwa pucuk-pucuk gadung (semacam tanaman yang 
merambat) melingkari sebuah lambang. Dan mungkin juga dalam 
SD 1.3 yang mengatakan, bahwa dewa Kama tinggal di dalam go¬ 
resan-goresan karas , dalam ukiran-ukiran lambang dan dalam debu 
(?) tanah. 121 

Di lain tempat sukar dibedakan, apakah lambang berarti ’papan 
yang bertuliskan sebuah syair’ atau syairnya sendiri, 122 biarpun 
pasti terdapat contoh-contoh yang memperkuat pendapat kami, 
bahwa yang dimaksudkan ialah sanjaknya. 123 

Jelaslah terdapat suatu hubungan antara palambang sebagai 
syair dan lambang sebagai bagian dari bangunan: yang pertama ter¬ 
dapat pada yang kedua. Mungkin juga terdapat suatu hubungan 
etimologis antara kedua kata itu. Tetapi bagaimana? Adakah kita 
harus bertitik tolak dari lambang menurut arti artitektonis, tanpa 
menelusuri artinya lebih lanjut dan mengandaikan bahwa palam¬ 
bang sebagai syair disebut begitu karena tertulis pada sebuah 
lambang? Berhubung nama bagian-bagian bangunan (panghret, 
panglari) diturunkan dari akar-akar yang mempunyai suatu arti 
yang lebih luas ( hret, lari), saya lebih suka menelusuri asal kata 
lambang itu dengan lebih mendalam dan mencoba untuk mene¬ 
mukan, mengapa sebagai bagian dari suatu bangunan, disebut 
demikian. Bila kita ingin menemukan arti dasar sesuatu kata tanpa 
tersedianya data kon.krit, maka kita menghadapi suatu bidang 
yang licin sekali; hanya seorang amatir dengan kepolosannya akan 
menginjakkan jejaknya. Pigeaud yang di antara para komentator 
pasti bukan seorang amatir, menulis fasal berikut mengenai kata 
lambang dalam komentarnya terhadap Nagarakrtagama (IV ha¬ 
laman 336): ”Di dalam KB W kata ini dihubungkan dengan kaka¬ 
win, sebuah syair dalam metrum India, tetapi arti asli, yaitu tukar 
menukar atau perubahan urutan, menggambarkan suatu arti yang 
lebih mendalam. Dalam Sutasoma disebut: [. ._.] penyair-penyair 
pencipta lagu-lagu dan lambang-lambang (kawi gita lambang) [. . .] 
berhubung gita dan kidung rupanya berkaitan dengan puisi Jawa 
jenis pantun-parikan, maka mungkin yang disebut lambang ialah 
syair-syair serupa yang dibuat-buat menurut metrum India. Mung¬ 
kin juga pupuh 97 dari Nagarakrtagama di mana dua paro ayat 
yang susul-menyusul mengandung jumlah suku kata yang sama da¬ 
lam urutan yang sebaliknya, dinamakan sebuah lambang . ” Sarjana 
yang sama, ketika menerjemahkan Nagarakrtagama 94.2, mener¬ 
jemahkan lambang dengan ’kiasan’. 
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Sering dipakainya kata mungkin dalam kutipan ini menunjuk¬ 
kan, bahwa pengarang dengan sadar sangat berhati-hati dalam 
membahas materi yang kurang jelas ini. Tetapi ia tidak sangsi- 
mengenai arti asli kata lambang itu (tukar-menukar atau perubah¬ 
an urutan). Sekiranya tak ada jeleknya, andaikata di sini pun di¬ 
tambahkan kata mungkin itu. Menurut kesan saya, Pigeaud, men¬ 
dasarkan pendapatnya, biarpun ini tidak dikatakan eksplisit, pada 
arti lambang seperti dipakai dalam Krama Inggil di beberapa dae¬ 
rah tertentu. 124 Dapat disangsikan, apakah ini cukup untuk me¬ 
mastikan arti asli. Dalam teks-teks, baik dalam bahasa Jawa Kuno 
maupun Jawa Pertengahan, saya tidak dapat menemukan sesuatu 
pun yang menunjukkan ke arah itu. Bagaimana kata lambang me¬ 
nurut artinya sebagai salah satu bagian dari atap dapat diubah ar¬ 
tinya menjadi ’tukar menukar atau perubahan urutan’, tidak 
jelas. 125 Dengan menyadari segala risiko yang dapat menjebakkan 
kita bila menginjak bidang etimologis yang belum dipetakan ini, 
maka saya mencoba-coba menunjukkan kata-kata seperti misalnya 
lapang (Jawa Modern: luas, lebar), leba (Jawa Kuno, lebar, luas), 
lembar (Jawa Kuno dan Bali, sehelai kertas: daun bunga, juga dipa¬ 
kai berkaitan dengan pudak sebagai bahan tulis), lambaran (Jawa 
Modern, alas untuk menulis, segala sesuatu yang menyerupai suatu 
lembar, kain yang dipasang di bawah sesuatu), lamba (Jawa Ku¬ 
no = lembar) lamban (Jawa Kuno, segi), lebar (Jawa Kuno, terurai, 
tersebar). Berdasarkan contoh-contoh ini saya ingin mengusulkan 
sebagai suatu arti bagi lambang: sesuatu yang terbentang dengan 
horisontal. Palambang lalu dapat dipakai bagi sebuah sanjak yang 
”terbentang”, maksudnya tertulis pada suatu lembar atau daun 
atau papan. Bila kita mengartikan lambang, demikian, maka berba¬ 
gai kutipan yang sukar dimengerti lalu menjadi jelas. Dalam sebuah 
teks yang telah disinggung di atas kita berjumpa dengan kata jadi¬ 
an linambangaken; 126 di sini arti 'terbentang pada’, 'tertulis pada’ 
sebuah wilah sesuai sekali dengan konteksnya. Dengan demikian 
aksara lambang lalu berarti huruf-huruf atau tulisan yang "terben¬ 
tang”, karena tertulis atau dilukiskan pada sebuah papan. Smara- 
dahana 1.1. mengatakan, bahwa huruf-huruf itu tersebar pada 
teto dan mengumpamakannya dengan butir-butir beras yang dise¬ 
barkan bertepatan dengan upacara persembahan. 127 

Akhirnya kita berjumpa dengan bentuk palambanga yang tidak 
biasa; sufiks-a (yang biasanya menandai suatu kemungkinan atau 
kejadian di hari depan) tidak mudah dapat diterangkan. Kata ini 
tidak terdapat di antara istilah-istilah yang menunjukkan sebuah 
sajak. 128 Berdasarkan penafsiran mengenai kata lambang seperti 
saya usulkan, maka palambanga mungkin berarti: sebuah sanjak 
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yang dimaksudkan untuk ditulis agar dimuat (terbentang pada) 
sebuah papan atau daun. 

Sukarlah diputuskan, apakah palambang merupakan suatu jenis 
puisi tertentu di dalam kelompok sastra kakawin. Berbagai ka¬ 
kawin utama yang cukup panjang juga dinamakan palambang oleh 
pengarangnya, tetapi istilah ini juga dipakai bagi sebuah sanjak 
cinta pendek yang ditulis atas daun pudak. ”Empat adalah jumlah 
baris dalam sebuah bait kakawin, pun pula bila ia merupakan bagi¬ 
an dari sebuah palambang ,” kata Tanakung dalam uraiannya me¬ 
ngenai metrum. 129 Ui dalam Sumanasantaka 83.1 dipakai istilah 
bhasa maupun palambang, 130 dan rupanya ada perbedaan antara 
keduanya. Tetapi di lain pihak semua sanjak singkat yang terkum¬ 
pul dalam sebuah koleksi yang serupa dengan koleksi bhasa se¬ 
perti telah diuraikan di atas, semuanya dinamakan lambang. 
Saya telah menunjukkan, bahwa kata lambang telah dipakai dalam 
arti syair sejak jaman Kadiri, dan rupanya sebagai sinonim bagi 
palambang ; istilah ini tidak kita jumpai dalam sastra kidung. 
Ui sana anglambang berarti 'menembangkan sebuah kakawin’; 131 
kombinasi lambang kidung lalu berarti kakawin dan kidung. 132 

Semacam jenis puisi rupanya juga dimaksudkan dengan istilah 
gurit. Arti asli kata ini ialah; sebuah goresan, baris (ada kaitan de¬ 
ngan garit, goret, dan sebagainya) dan dalam sebuah teks prosa 
awal saya jumpai satu contoh di mana gurit dipakai dalam arti 
tersebut. 133 Tetapi sekurang-kurangnya sejak jaman Majapahit 
kata ini dipakai untuk menunjukkan sebuah lagu. Baik Tanakung 
maupun Tantular menamakan kakawin mereka demikian dan teks- 
teks lain memberikan kesan, bahwa baik kakawin maupun kidung 
disebut gurit. 134 Bila dipakai bentuk angguritaken kita harus me¬ 
milih antara arti sebagai: 'menggoreskan sesuatu pada’, 'menulis 
sesuatu pada’ dan 'menjadikan sesuatu menjadi sebuah sanjak 
(atau lagu?). Sukar diputuskan penafsiran mana yang harus di¬ 
pilih. 135 

Tak dapat disangsikan, bahwa baik daun pudak maupun berba¬ 
gai bangunan dihiasi, tidak hanya dengan tulisan tetapi juga de¬ 
ngan gambar-gambar dan lukisan (khusus sehubungan dengan ba¬ 
ngunan). Tetapi berdasarkan suatu teks tertentu sukar dipastikan, 
kegiatan artistik mana yang dimaksudkan; alasannya sederhana 
sekali, yakni istilah tulis, tika 136 dan rekha rupanya dipergunakan 
bagi segala aktivitas ini tanpa membedakan yang satu dari yang 
lain. Kita akan terbawa terlalu jauh dari bidang sastra andaikata 
persoalan ini ingin kita teliti dengan lebih lanjut; hanya untuk kata 
parab baiklah kita membuat suatu perkecualian, karena ada impli¬ 
kasinya untuk kesusastraan. 
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Marilah kita bertitik-tolak dari pengandaian, bahwa kata parab 
ada sangkut-pautnya dengan ”nama”, seperti dalam Jawa Modern. 
Mengenai pudak dikatakan, bahwa ada parab-parab pada daunnya, 
khususnya pudak anak-anakan yang ditimbang dan dimanjakan 
bagaikan bayi. 137 Pada sebuah bale terdapat parab-parab pada saka 
(tiang), tabir ( tawing ) serta papan-papan yang dibuat dari kayu 
atau bambu ( wuletan ), demikian juga pada sebuah pertapaan atau 
biara yang dihuni oleh rahib-rahib, baik pria maupun wanita. 138 
Parab-parab juga tertulis atau terlukis pada kulit buah kelapa 
(nyu danta); dan mengenai payudara seorang puteri yang sering di¬ 
lambangkan oleh buah nyu danta dikatakan, bahwa itulah tempat 
yang paling tepat untuk dihiasi dengan parab-parab. 139 Kata 
parab juga dipakai di muka sebuah nama pribadi oleh dua orang 
penyair dari jaman Majapahit, yaitu mpu Tantular dan Prapanca. 
Tantular, pada akhir kedua kakawinnya, menamakan diri "penyair 
dengan parab Tantular", sedangkan dalam Nagarakrtagama nama 
Prapanca sampai empat kali dikaitkan dengan kata parab . 140 

Mengenai kedua contoh terakhir ini saya berpendapat, bahwa 
parab berarti ’nama’, khususnya ’nama samaran’. Tetapi bagaimana 
mengartikan parab-parab yang terdapat pada bangunan-bangunan? 
Adakah parab di sini diakibatkan oleh seorang pengunjung yang 
kebetulan masuk, lalu menyalurkan hasratnya akan keabadian de¬ 
ngan menggoreskan namanya pada sebuah dinding atau pohon? 
Pada jaman modern gejala melek huruf rupanya selalu dikaitkan 
dengan kebiasaan ini, sehingga candi-candi pun tidak aman lagi, 
dan mungkin demikian juga pada abad-abad yang silam; tetapi me¬ 
nurut hemat saya bukan inilah yang dimaksudkan oleh para penga¬ 
rang dahulu. Yang dimaksudkan di sini jelaslah karya seorang se¬ 
niman, mungkin juga seorang seniman profesional. Sebuah kalimat 
seperti ’ Parab-parab yang cahayanya diredubkan oleh tanaman 
yang menjalar," 141 menyarankan, bahwa parab itu dapat ditulis 
atau dilukiskan dengan cat emas. Saya ingin mengajukan dugaan, 
bahwa, parab menunjuk pada sebuah tulisan sandi yang dialamat¬ 
kan kepada seorang kekasih dan ditinggalkan dalam sebuah balai; 
dan mengenai parab-parab yang terdapat di biara-biara saya tidak 
mau mengecualikan kemungkinan, bahwa itu merupakan tulisan 
kaligrafis, tertulis atau terlukis, mengenai nama seorang dewa atau 
rumus sebuah mantra. Sifat sandi ini disinggung dalam Sirbhaidra- 
wiwaha: keindahan alam sekitar mengaburkan konsentrasi sese¬ 
orang yang dengan penuh hasrat ingin menemukan arti tersem¬ 
bunyi sebuah parab. 142 

Sekedar penutup marilah saya kutip sebuah kalimat yang mem¬ 
beri kesan seolah-olah parab itu merupakan sesuatu yang biasa- 
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nya terdapat pada akhir sebuah syair. Mungkin tandatangan se¬ 
orang penyair? Mengenai seorang puteri tertentu dikatakan, bahwa 
ia demikian cantik, "sehingga karas yang paling baik pun akan 
menjadi rapuh dan pecah di bawah bhasa yang menggambarkan¬ 
nya, bahkan sebelum (bhasa itu) sampai pada parab- nya, karena 
tiada lagi tempat tersisa.’’ 143 

7. PARA KAWI 

Yang lebih penting dari teknik-teknik penulisan dan bentuk-ben¬ 
tuk puisi ialah orang-orang yang mempergunakan teknik itu, cita- 
cita, serta tujuan mereka, lagi pula tempat mereka di dalam masya¬ 
rakat dewasa itu. Sebelum kita mencoba memperoleh informasi 
sebanyak mungkin dari sumber-sumber yang dapat kita andalkan 
mengenai hal-hal ini, maka saya mengulangi apa yang saya katakan 
lebih dahulu, yaitu bahwa sumber-sumber ini terbatas, sehingga 
nilainya bagi maksud kita juga terbatas. Biarpun sumber-sumber 
itu memberikan cukup banyak informasi mengenai kegiatan li- 
terer, namun orang-orang yang kehidupannya dikisahkan untuk se¬ 
bagian besar termasuk kalangan kraton atau sektor masyarakat 
Jawa yang terpengaruh oleh kalangan kraton itu. Dengan demikian 
hampir tidak diceritakan apa pun mengenai apa yang terjadi di luar 
kraton dan hanya di dalam Nagarakrtdgama kita menjumpai suatu 
deskripsi langsung mengenai kehidupan di kraton Jawa dewasa itu 
menurut kenyataannya. Kakawin-kakawin lainnya merupakan re¬ 
kaan yang menyajikan cerita-cerita yang sering terjadi di negeri- 
negeri yang topografinya bersifat India dan tokoh-tokohnya me¬ 
makai nama-nama India pula. Sekalipun demikian saya percaya, 
bahwa kita boleh memakai sastra kakawin itu sebagai bahan yang 
memberikan kepada kita sekedar informasi mengenai apa yang ter¬ 
jadi dalam masyarakat Jawa. Alasan-alasan akan saya berikan da¬ 
lam bab berikut. Selain itu, bagian manggala yang mengawali se¬ 
tiap kakawin serta bagian penutup (tetapi ini agak terbatas) mem¬ 
beri keterangan sedikit mengenai para penyair sendiri serta sikap 
mereka terhadap profesinya. 

Bagian-bagian puisi ini menghubungkan kita dengan mereka 
yang dapat dianggap kurang lebih profesional dalam kepandaian¬ 
nya, sedangkan bagian-bagian yang bersifat naratif mengungkap¬ 
kan, bahwa seni puisi beserta perkembangannya bukanlah mono¬ 
poli kelompok profesional yang terbatas itu. Sebaliknya dapat di¬ 
katakan, bahwa pendidikan puisi merupakan bagian dari pendidik¬ 
an umum yang harus diikuti oleh setiap pegawai istana. Dewasa itu 
tidak mungkin membayangkan seorang pejabat istana yang ideal, 
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apalagi seorang pangeran atau bangsawan — dan tokoh-tokoh uta¬ 
ma dalam kisah-kisah fiksi epis justru dimaksudkan untuk menam¬ 
pilkan tokoh idaman itu — yang tidak sungguh terdidik dalam 
bidang puisi. Ini berarti, bahwa ia tidak hanya harus dapat menik¬ 
mati keindahan puisi serta pandai membawakannya, melainkan 
juga ia harus dapat menulis puisi sendiri serta mengekspresikan pe¬ 
rasaannya tanpa kesukaran dan secara spontan dalam bentuk se¬ 
buah kakawin. Mengenai seorang pangeran muda Sutasoma 144 
menceritakan: ”Tak ada sesuatu yang demikian disukainya daripa¬ 
da bergaul dengan para kawi agar dapat mengambil mereka sebagai 
teladan dalam membuat pralapita-pralapita. ” Sastra kidung meng¬ 
gambarkan Panji sebagai seorang pangeran ideal yang daya tarik¬ 
nya terhadap kaum wanita tak tertahankan — dan sebaliknya — ka¬ 
rena ia tidak hanya sangat rupawan, melainkan juga karena ia pan¬ 
dai sekali dalam menulis puisi dan menabuh gamelan. 

Dalam suatu bagian panjang dari Sumanasantaka yang telah saya 
kutip di atas, 145 kita berjumpa dengan sebuah contoh yang paling 
menonjol bagaimana kepandaian dalam hal puisi dianggap sebagai 
suatu bakat alamiah bagi seorang pangeran. Dalam syair ini, seperti 
juga dalam Raghuvamsa, karangan Kalidasa, yang menyajikan ki¬ 
sah yang sama, swayambara (pengantin puteri memilih calon sua¬ 
minya) yang diadakan oleh Indumati, menduduki tempat sentral. 
Sesudah semua raja dan pangeran yang akan ikut dalam swayamba¬ 
ra duduk dalam sebuah lingkaran besar, sang puteri masuk dan me¬ 
mulai rondenya; ia didampingi oleh seorang dayang-dayang dan te¬ 
man terpercaya, Sunanda. Satu demi satu ia tatap muka dengan 
para pangeran sedangkan Sunanda menerangkan kepadanya siapa¬ 
kah mereka itu masing-masing sambil menyebut dan memuji sifat- 
sifatnya; demikianlah Sunanda berusaha meyakinkan Indumati, 
bahwa pangeran itulah seorang jodoh yang sangat cocok. Tetapi 
segala usahanya sia-sia belaka. Hati sang puteri telah direbut oleh 
pangeran yang urutannya paling belakang; ia tidak terpengaruh 
dan meneruskan pemeriksaannya; para pelamar yang gagal diting¬ 
galkannya dalam keadaan bingung dan goncang karena cinta me¬ 
reka tak ditanggapi. Sampai di sini syair India dan Jawa berjalan 
paralel, tetapi yang tidak disebut dalam versi India, ialah reaksi 
khas dari para pelamar yang ditolak. Raja Angga mencoba mencari 
pelipur lara dalam sebuah palambang terdiri atas dua bait yang di¬ 
tulisnya pada pegangan takhtanya. 146 Di sampingnya raja Awanti 
menyatakan cintanya terhadap sang puteri dengan menunjukkan 
"cintanya terhadap papan tulis dan kepandaiannya dalam meng¬ 
gerakkan tanah yang lancip”. Ia dapat mengungkapkan cintanya 
dalam syair-syair yang demikian sempurna, sehingga sesuai dengan 
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sebuah lambang , 147 Tetapi ketika dia pun ditolak, ia menyatakan 
rasa putus asanya dalam sebuah bhasa yang mengharukan; itu ditu¬ 
lisnya pada sarung kerisnya. 148 Raja Pratlpa yang telah menyapa 
sang puteri dengan kata-kata yang bunyinya "seolah-olah diambil 
dari sebuah bhasa atau palambang, ” 149 mencatat tiga bait dari 
sebuah kakawin di atas sebuah pudak , sekedar untuk menyalurkan 
rasa malunya ketika sang puteri lewat tanpa tergerak sedikit pun. 150 
Demikianlah para raja gugur satu demi satu, sampai sang puteri 
beserta temannya bertatap muka dengan pangeran Aja; ia bahkan 
tidak diberi kesempatan untuk membuktikan kepandaiannya se¬ 
bagai seorang penyair, sekalipun dalam bidang ini ia tidak kalah 
dengan para pelamar lainnya. Indumati meletakkan kalung bunga¬ 
nya pada leher sang pangeran sebagai tanda bahwa dialah yang di¬ 
pilihnya. Lalu untuk saat-saat berikut semua kakawin bungkam. 

Dengan mengubah cerita dari India itu sedemikian rupa, terbuk¬ 
tilah dengan terang, betapa kepandaian seorang pangeran sebagai 
seorang penyair dihargai dalam kehidupan kraton di Jawa pada 
jaman dulu. Hal yang sama kita jumpai bila kita beralih dari bidang 
fiksi ke bidang kenyataan. Dalam Ndgarakrtagama Prapanca men¬ 
ceritakan, bagaimana raja Hayam Wuruk dari Majapahit sambil 
mengelilingi wilayah kerajaannya sempat juga mencatat dalam 
bentuk bhasa dan kidung keindahan daerah yang dilewatinya. 151 

Jadi, bila seorang penyair Jawa Kuno memuji sang raja-majikan- 
nya selaku seorang pangeran di antara para penyair, ia tidak sema¬ 
ta-mata diilhami oleh suatu khayalan yang kosong untuk me¬ 
nyanjung-nyanjung sasaran pujaannya. Dalam epilognya bagi Bha- 
ratayuddha mpu Panuluh mengatakan tentang raja Jayabhaya, 
bahwa syair-syairnya indah dan manis tanpa cacat; ia seorang pe¬ 
nyair yang tak ada tandingnya, pantas dipilih sebagai guru dan 
sebuah sumber bagi inspirasi puitis. 152 Demikianlah peranan raja 
Jayabhaya bagi mpu Panuluh sendiri yang menceritakan, bahwa ia 
telah memetik manfaat dari ajaran sang raja. 153 Dan Monaguna, 
pengarang Sumanasantaka , juga menceritakan pada akhir syairnya, 
bahwa Sri Baginda (raja) Warsajaya, pernah menjadi gurunya da¬ 
lam seni puisi (guru-laghu) dan membimbingnya dengan penuh 
kesabaran seperti layaknya seorang raja. 154 

Mengenai pangeran Wijaya yang muda itu diceritakan, bahwa ia 
seorang pangeran yang "bijaksana dan cerdas, terdidik dalam bi¬ 
dang kesenian ( kalangon ) dan setiap cabang musik, termasuk 
gamelan". 155 Kita boleh mengandaikan, 156 bahwa kata kalangon 
(yang di sini diterjemahkan dengan "kesenian", tetapi yang arti 
harfiahnya ialah ’keindahan’, ’pemujaan terhadap keindahan’) 
juga meliputi penulisan puisi, biarpun konotasinya lebih luas. 
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Belajar menggubah sanjak-sanjak dianggap sebagai suatu bagian 
mutlak dalam pendidikan seorang bangsawan. Apakah hasil kepe- 
nyairan mereka juga pantas ditempatkan dalam sastra Jawa Kuno 
merupakan suatu masalah lain. Pada pokoknya, di antara syair- 
syair Jawa Kuno yang diselamatkan bagi kita tak ada satu pun 
yang dapat membanggakan seorang raja atau pangeran sebagai 
penciptanya, berlainan dengan sastra Jawa di kemudian hari, 
yaitu dari periode Surakarta (akhir abad ke-18 dan awal abad ke- 
19), yang dapat menunjukkan raja-raja di antara para penyairnya 
seperti Pakubuwana III dan IV serta Mangkunegara IV. Memang, 
Jayakatwang, pangeran Kadiri (yang menaklukkan kerajaan 
Singhasari, tetapi kemudian dikalahkan dan ditawan), menurut 
Pararaton (24.33) pernah menggubah sebuah kidung menjelang 
ajalnya, rupanya dalam tawanan; sebagai judul disebut Wukir Po- 
laman. Dalam katalog perpustakaan Kirtya (IVc 1294) kita dapati 
sebuah kata kepala dengan judul itu, tetapi setelah diperiksa ter¬ 
nyata merupakan sebuah sajak dalam metrum kidung, panjangnya 
empat bait, mengenai seorang gadis yang mengunjungi seorang per- 
tapa guna menerima pelajaran. Kecuali bila keempat bait itu meru¬ 
pakan suatu bagian yang kurang penting, tetapi kebetulan disela¬ 
matkan, dari sebuah syair yang lebih panjang dan yang juga berju¬ 
dul demikian, maka sangat kurang masuk akal, bahwa inilah syair 
yang ditulis Jayakatwang ketika berada dalam tawanan. Selain 
fragmen ini tidak ditemukan sebuah karya dengan judul ini. Tetapi 
dari, sebuah kutipan dari Malat kita tahu, bahwa kidung Wukir 
Polaman dinyanyikan bila ada pertunjukkan wayang di kraton. 157 
Jadi mungkin Wukir Polaman itu merupakan nama sebuah lagu, 
bukannya sebuah syair tertentu. 

Semua pengarang syair-syair itu sejauh kita ketahui - dan rupa¬ 
nya ini juga berlaku bagi semua kawi profesional — tinggal di 
kraton, tetapi mereka sendiri bukanlah anggota keluarga raja atau 
keluarga bangsawan. Mereka termasuk kalangan pejabat, petugas 
dan hamba yang mengelilingi sang raja dan banyak di antara mere¬ 
ka rupanya juga memegang suatu jabatan religius. Dalam kalangan 
inilah bahasa Sanskerta dipelajari dan sastra dalam arti yang paling 
luas dikembangkan; tekanan pertama diberikan kepada teks-teks 
religius yang dipakai dalam melaksanakan upacara-upacara ibadat 
atau yang merupakan bahan untuk mempelajari dan mengajarkan 
agama. Berdasarkan sastra Jawa Kuno kita sukar dapat menyusun 
sebuah gambar yang mendetil mengenai susunan kelompok itu, 
khususnya apakah juga meliputi kelompok-kelompok yang lebih 
kecil, selaras dengan pembagian kasta di India, dan andaikata de¬ 
mikian halnya, seberapa jauh itu dilaksanakan. Kita tahu, bahwa 
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teks-teks Sanskerta yang berkaitan dengan cara hidup serta kaidah 
kelakuan kaum brahmin seperti diwajibkan oleh tradisi suci 
(i dharma ), tidak hanya dipelajari, tetapi juga diterjemahkan dan di¬ 
ulas ke dalam bahasa Jawa Kuno; sangat masuk akal, bahwa bebe¬ 
rapa ulasan itu berasal dari Jawa. Kaum brahmin disebut dalam 
deskripsi-deskripsi mengenai kehidupan kraton, khususnya pada 
kesempatan upacara perkawinan, pemakaman dan penobatan se¬ 
orang raja atau panglima; upacara religius merupakan bagian po¬ 
kok dalam peristiwa tadi. Namun adakah kelompok brahmin itu 
merupakan suatu kelompok tertutup yang hanya terbuka bagi me¬ 
reka yang berstatus brahmin? Dari Nagarakrtagama (pupuh 88) 
kita tahu, bahwa brahmin-brahmin dari India kadang-kadang me¬ 
ngunjungi kraton Majapahit, namun adakah mereka itu pernah me¬ 
netap juga di sana sebagai imam pemimpin upacara atau guru 
agama, dan andaikata demikian halnya, berapakah jumlah mereka 
bila dibandingkan dengan* anggota-anggota pribumi kelompok itu? 
Bahwa dalam kakawin-kakawin yang bersifat epos dipergunakan 
juga istilah-istilah seperti brahmana, wipra dan dwija (yang di India 
dipakai berkaitan dengan kaum brahmin), dengan sendirinya be¬ 
lum membuktikan, bahwa di Jawa pun terdapat kelompok orang 
brahmin menurut arti kata khas seperti di India. Biarpun istilah- 
istilah ini dipinjam dari bahasa Sanskerta untuk menunjukkan 
orang-orang yang tugas religiusnya serupa dengan tugas kaum brah¬ 
min seperti diketahui dari sumber-sumber India, namun ini tidak 
berarti, bahwa dalam segala hal pejabat-pejabat di Jawa tepat sama 
dengan rekan-rekan mereka di India. Tetapi kita akan terbawa ter¬ 
lalu jauh dari tujuan telaah ini bila masalah ini pun ingin kita se¬ 
lidiki. 158 

Istilah yang umum dipakai untuk menunjukkan seorang yang 
bertugas dalam bidang agama ialah wiku. Para rohaniwan yang 
mengikuti sang raja atau yang secara tetap ada hubungan dengan 
kraton sebagai petugas ex officio, dinamakan demikian; demikian 
juga mereka yang telah mengundurkan diri dari kalangan kraton 
untuk hidup dalam sebuah biara atau menjadi pertapa. Tak dapat 
disangsikan, bahwa seorang tidak dilahirkan sebagai wiku. Setiap 
orang, entah pria atau wanita, yang meninggalkan kehidupan 
kraton dengan segala keduniawian untuk membaktikan diri kepada 
hal-hal rohani, disebut sebagai seorang yang telah memilih cara 
hidup seorang wiku (lumaku wiku). Bagi setiap orang yang ingin 
menjadi seorang wiku, kebiasaan atau kewajiban menuntut, agar ia 
menjalani semacam inisiasi di bawah pimpinan seorang yang telah 
maju dalam hal ikhwal kehidupan rohani. Tetapi menerjemahkan 
istilah wiku haji (wiku yang bertugas di kraton) yang sering kita 


183 



jumpai dalam Nagarakrtagama , dengan kata ”imam yang telah 
ditahbiskan” (seperti dilakukan Pigeaud 159 ) rupanya melebih- 
lebihkan sifat institusionalnya. Di kalangan kraton-kraton Jawa 
Kuno tak ada perbedaan jelas antara kaum rohaniwan yang ditah¬ 
biskan di satu pihak dan pejabat-pejabat yang juga melakukan 
salah satu tugas religius di lain pihak. Dan kelompok ini juga meli¬ 
puti banyak orang kawi. Biarpun istilah ini biasanya dipakai untuk 
menunjukkan seorang penyair, namun artinya lebih luas juga, yai¬ 
tu setiap orang yang mempelajari buku-buku atau mahir dalam hal 
itu. Bila dalam Bhismaparwa (halaman 58) dikatakan mengenai 
Wisnu, bahwa ”di antara para kawi ia menjabat WrhaspatV\ maka 
istilah kawi di sini berarti ’seorang yang mahir dalam kitab-kitab 
suci’. Wrhaspati adalah ketua kaum brahmin di kraton Indra di 
surga, dan karena ia paling maklum akan isi kitab-kitab suci, dialah 
yang paling sering dimintai nasihat oleh para dewa. Dalam Nagara- 
krtagama kita jumpai beberapa contoh, bahwa kaum kawi terdapat 
di antara kaum rohaniwan tertinggi; dari konteksnya dapat kita 
simpulkan, bahwa mereka pun adalah penyair-penyair. Sahabat Pra- 
panca, seorang penyair dan pencinta buku, yang demikian mempe¬ 
ngaruhi Prapanca dan yang telah menjanjikan kepadanya untuk 
menunjukkan tempat-tempat di mana keindahan alam pasti akan 
mengilhami Prapanca untuk menulis kakawin-kakawin, tetapi yang 
sayangnya tiba-tiba meninggal, 160 adalah seorang upapatti dalam 
agama Buddha (pejabat kehakiman). Dengan cukup bangga Prapan- 
ca juga menceritakan, bagaimana ia memulai kariernya sebagai se¬ 
orang pemuda di kraton dan tinggal di rumah dharmadhyaksa , se¬ 
orang pejabat tinggi dalam agama Buddha di kalangan kraton, 161 
yang telah menggantikan ayah Prapanca dalam jabatan itu. Oleh 
Prapanca ia digambarkan sebagai seorang kawi dan putera seorang 
kawi; dengan rasa terima kasih Prapanca mengenangkan kembali 
suasana yang menyenangkan dalam rumah sang dharmadhyaksa 
serta perhatian dan dorongan yang oleh pejabat itu diberikan ke¬ 
pada cita-citanya menjadi seorang penyair selama ia tinggal dalam 
rumah dharmadhyaksa itu. 162 Akhirnya perlu dicatat juga, bahwa 
pejabat utama di antara para pemuja Siwa, Ki Brahmaraja, 163 
juga diberi gelar (atau kualifikasi) mahakawi . 164 

Dalam pelukisan-pelukisan mengenai kehidupan di kraton, mi¬ 
salnya bila sang raja membagi-bagikan hadiah-hadiah kepada para 
abdinya, para kawi disebut sebagai suatu kelompok tersendiri, 165 
dan Prapanca juga terdapat di dalam kelompok itu. Dalam masya¬ 
rakat kraton yang rumit itu mereka mungkin merupakan sema¬ 
cam "Jawatan Kebudayaan dan Kesusastraan”, bila kita boleh 
memakai istilah yang anakronistis itu untuk menunjukkan suatu 
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lembaga pada jaman Majapahit yang agak paralel dengan keadaan 
di dalam masyarakat Indonesia sekarang ini. Mereka yang terma¬ 
suk kelompok para kawi pasti tidak semuanya merupakan penyair- 
penyair kreatif. Sejauh itu berkaitan dengan kesusastraan, peker¬ 
jaan mereka dalam kalangan kraton pertama-tama dipusatkan pada 
tugas mempelajari teks-teks yang disimpan di dalam kraton, baik 
religius maupun sekular; selain itu tugasnya juga meliputi daya 
upaya untuk mengawetkan teks-teks tersebut sambil menyalin dan 
menyalinnya kembali. Tetapi tari dan musik pasti juga termasuk 
bidang keahlian mereka. Dalam sastra kidung kita sering berjumpa 
dengan para kawi yang muncul dalam tari-tarian topeng dan ade¬ 
gan sisipan yang komis, apalagi sebagai penutur cerita dan dalang, 
sebagai penyanyi dan pemain musik. Tak ada suatu acara yang bo¬ 
leh dianggap lengkap, bila para kawi tidak ikut serta; demikian 
juga pesta-pesta, entah religius atau tidak. 166 

Sekalipun kita tidak perlu mengandaikan, bahwa semua anggota 
kelompok ini juga menjabat sebagai wiku, namun masuk akal juga 
bahwa para kawi mempunyai hubungan erat dengan kaum rohani¬ 
wan. Banyak di antara mereka yang diberi gelar kehormatan ka- 
windra (pangeran di antara para kawi) rupanya dibedakan dari 
para kawi biasa dan termasuk kaum rohaniwan. Di muka nama be¬ 
berapa pengarang kakawin terkenal kita jumpai gelar mpu. Gelar 
ini mereka miliki bersama dengan para brahmin dan pejabat-peja¬ 
bat keagamaan, tetapi juga dengan para pembuat keris. 167 Jadi 
agak tergesa-gesa kiranya bila berdasarkan semua informasi ini kita 
lalu menyimpulkan, bahwa semua penyair juga mempunyai kedu¬ 
dukan keagamaan. Tetapi yang memang dapat disimpulkan ialah 
bahwa mereka bersama dengan para mpu lainnya, sebagai seorang 
profesional, terlibat dalam suatu pekerjaan yang menuntut suatu 
bakat atau kesaktian yang tidak dimiliki oleh orang-orang biasa. 168 

Pantas dicatat juga bahwa kata kawi yang menunjukkan entah 
seluruh kelompok itu maupun perorangan, kadang-kadang didahu¬ 
lui oleh partikel ra atau sang, yang katanya menunjukkan suatu 
kehormatan. Biarpun demikian, saya tidak berpendapat, bahwa is¬ 
tilah ra kawi atau sang kawi dimaksudkan untuk menghormati pe¬ 
nyair itu secara istimewa. Ini terbukti dari kenyataan, bahwa pe¬ 
nyair sendiri, bila ia berbicara tentang dirinya sendiri, memakai 
partikel itu. 169 Lebih masuk akal bila kita mengandaikan, bahwa 
bukan status penyair sebagai perorangan yang menentukan dipa¬ 
kainya partikel kehormatan itu, melainkan hubungannya dengan 
raja selaku penyair istana. 170 

Tetapi memang ada gelar-gelar lain yang tidak pantas dipakai 
oleh penyair bila ia berbicara tentang dirinya senci 'enerti misal- 
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nya kawiwara (kawi yang unggul), kawiswara, kawmdra atau kawi- 
raja (pangeran di antara para kawi), karena gelar-gelar ini menun¬ 
jukkan suatu kepandaian yang luar biasa. Hanya penyair-penyair 
tersohor yang telah mencapai suatu kedudukan terhormat di te¬ 
ngah-tengah para rekannya, dan tentu saja setiap penyair yang oleh 
pengarang ingin dipuja dengan membandingkannya dengan seorang 
penyair terkenal, dipanggil dengan gelar-gelar itu. Dalam bagian pe¬ 
nutup sebuah kakawin, tempat sang penyair menurut tradisi di¬ 
wajibkan untuk mengakui ketidakmampuan serta kebodohannya, 
sering kita berjumpa dengan ungkapan-ungkapan seperti: "Semoga 
para kawlndra dengan sabar menerima percobaan saya ini.” Atau 
seorang penyair mengatakan, bahwa ia tidak dapat mengendalikan 
keinginannya menulis sebuah syair,” biarpun ia terus-menerus 
menjadi sasaran kritik dan cemooh dari pihak para kawiswara 
yang mempersalahkannya. ”Ia bahkan tidak terkendali pun oleh 
rasa ragu-ragu dan was-was, biarpun ia akan ditimpa angkara mur¬ 
ka para kawiswara .” 111 

Tak ada pujian yang lebih tinggi bagi kecantikan seorang wanita 
daripada ucapan, bahwa ia pantas dilukiskan oleh seorang ka¬ 
wlndra, atau dengan lebih hebat lagi, bahwa "bahkan seorang 
kawindra pun akan mengesampingkan papan tulisnya,” karena tu¬ 
gas itu mengatasi kemampuannya . 172 Dan para dayang-dayang di 
kraton yang (pernah) bersuamikan seorang kawiswara dipandang 
lebih pandai dalam tata krama dan tata kelakuan . 173 

Berhubung kata raja sinonim dengan indra, maka istilah kawi- 
raja tidak perlu diberi perhatian istimewa, kecuali kalau menim¬ 
bulkan persoalan yang agak penting untuk memahami kedudukan 
seorang kawi di tengah masyarakat Jawa. Mudah-mudahan pemba¬ 
ca budiman sudi memaafkan kami, bila persoalan ini kita diskusi¬ 
kan sebentar dengan segala seluk-beluk teknis yang tak dapat di¬ 
hindarkan. Di samping istilah kawiraja (yang hanya dua kali saya 
jumpai) sering terdapat juga bentuk-bentuk seperti kawi rajya dan 
kawindra rajya. 174 Dalam bahasa Sanskerta dan Jawa Kuno arti 
raja sama dengan arti kata itu sekarang ini, sedangkan rajya berarti 
’kerajaan’, ’wilayah’, ’tempat kediaman seorang raja.’ Berhubung 
para penyunting teks berpendapat, bahwa arti terakhir itu tidak 
cocok, maka tanpa kecuali mereka mengandaikan, bahwa kata 
rajya itu harus dieja raja dan begitulah juga terjemahan mereka . 175 
Namun, sungguh jelaskah, bahwa di sini kita berhadapan dengan 
suatu kesalahan yang perlu diperbaiki? Tentu saja, secara a priori 
kita tidak boleh mengesampingkan kemungkinan, bahwa penga¬ 
rang atau juru salin membuat suatu kesalahan, sehingga raja menja¬ 
di rajya. Tetapi kenyataan bahwa ejaan kedua demikian sering 
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muncul dalam suatu konteks tertentu seharusnya menjadikan kita 
waspada serta mendorong kita menanyakan, apakah perbaikan kita 
memang tepat. Mengapa kesalahan ini justru muncul berkaitan 
dengan kata kawi dan tidak dalam seratus kasus lebih di mana kata 
raja dipakai sendirian atau dalam kata-kata majemuk seperti 
rajaputra, rajatanaya, dan sebagainya? Lebih masuk akal, bila kita 
bertolak pada anggapan, bahwa ejaan rajya itu tepat, lalu mencari 
suatu penafsiran yang masuk akal. Di sini kita dibantu dengan 
munculnya kata kawi nagara dalam suatu bagian dari Ghatot- 
kacasraya , 176 Rajya dan nagara dapat dipandang sebagai sinonim 
dan artinya yakni kraton. Baik istilah kawi rajya maupun kawi 
nagara rupanya menunjukkan seorang penyair yang tinggal dan be¬ 
kerja di kraton, mengabdi seorang raja, singkatnya seorang "pe¬ 
nyair kraton”. Seperti telah kita lihat mengenai diri Prapanca, 
seorang penyair seperti dia dibesarkan dalam kalangan kraton, di¬ 
didik di sana dan mulai menjadi "magang” dalam suasana kraton, 
meresapi semangat keduniawiannya (Sumanasantaka 50.2; ambek 
nagarika ) dan terbiasa dengan cita-cita seorang ksatriya yang gemar 
menarik perhatian para wanita dan berbakti kepada keindahan 
— khususnya keindahan para wanita — seperti terdapat dalam 
kalangan kraton. Dengan demikian seorang kawi nagara dapat di¬ 
bedakan dari seorang kawi wiku (seorang kawi yang menjalani ke¬ 
hidupan religius) dan seorang kawi sunya (yang hidup bagaikan 
seorang pertapa), yang menjauhkan diri dari kehidupan di kraton 
dan mengundurkan diri dalam sebuah biara atau ke tempat yang 

• 177 

sunyi. 

Yang dilakukan Prapanca, yang setelah mencari karier selaku se¬ 
orang penyair kraton, lalu mengundurkan diri ke suatu pertapaan, 
mungkin karena ia putus asa, berhubung tulisannya tidak menemui 
sukses seperti diharapkannya, bukanlah suatu kasus tersendiri. 
Contoh serupa itu kita jumpai dalam Sumanasantaka : pangeran 
Aja beserta para pengikutnya singgah pada sebuah pertapaan da¬ 
lam perjalanan mereka ke Widarbha, tempat akan diadakannya 
suatu swayambara. Kepala pertapaan itu pernah menjadi seorang 
wiku haji atau anggota para rohaniwan yang bertugas di istana, 
tetapi sudah lama sekali ia meninggalkan segala kesenangan dunia¬ 
wi dan menempuh suatu jalan yang lebih rohani. Ia menekuni teks- 
teks religius dan melakukan tapa brata, jauh dari kraton sang 
raja. 178 Dengan sangat ramah ia menerima Aja beserta pengikutnya 
karena banyak di antara mereka yang masih ia kenal ketika ia ting¬ 
gal di istana. Bahwa masa silam tidak seluruhnya ia lepaskan men¬ 
jadi kentara, ketika ia melukiskan kepada mereka suka duka kehi¬ 
dupan dalam sebuah pertapaan sepanjang berbagai musim yang di- 
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ungkapkan dalam sebuah kakawin sejumlah 14 bait. Ketika malam 
hari kepala pertapaan itu mengundurkan diri ke dalam biliknya, 
pertapa-pertapa lainnya (para wiku) masih tinggal dan menghibur 
Aja dengan nyanyian dan tarian. 

Semangat dunia dan semangat tapa kadang-kadang saling ber- 
bentur bila penghuni-penghuni baru membawa serta suasana kra- 
ton. Misalnya, setelah Raghu, ayah Aja itu, turun tahta, ia meng¬ 
undurkan diri ke hutan untuk mengisi akhir sisa hidupnya dengan 
praktek-praktek keagamaan. Sebagian dari para hamba istana me¬ 
ngikuti bekas raja dan hidup dalam pertapaan. Tidak mengheran¬ 
kan, bahwa mereka juga membawa suasana kraton besertanya. 
"Golongan wiku seperti apakah tamu-tamu kita ini?” bertanya 
seorang penghuni lama. Dan dalam pertanyaan ini kita dengarkan 
suatu nada negatif yang tidak setuju dengan rombongan yang ma¬ 
sih duniawi itu. 179 Banyak di antara mereka masih agak muda. 
"Mereka tidak tunggu memilih kehidupan seorang biarawan sam¬ 
pai mereka sudah tua, usia tepat untuk mengenakan jubah seorang 
pertapa. Ketika mereka masih tinggal di kraton mereka biasa me¬ 
ngarahkan kebaktian mereka kepada penciptaan lagu-lagu (gita) 
dan kakawin, dan kini mereka masih bertanding menggubah syair- 
syair yang manis dan mengharukan, sehingga patani-patani penuh 
dengan lagu-lagu itu.” 180 

Bagi para dayang yang melayani seorang puteri, kepandaian dan 
pengalaman dalam aneka cabang kesenian sangat dihargai. Dari 
Sumanasantaka kita tahu, bahwa mereka .bahkan diberi tanda 
penghargaan sesuai dengan kemajuan mereka. "Sang puteri meng¬ 
uji para hamba dan para pejabat lainnya. Bila mereka pandai me¬ 
nabuh gamelan, menyanyi dan menembang, maka kepada setiap 
orang diberinya sebuah gelang. Kepandaian yang lebih tinggi di¬ 
hadiahi suatu perhiasan bagi pakaian mereka (singhel) serta sebuah 
kalung sebagai tanda keunggulan mereka. Bila mereka sampai pada 
tingkat seorang kawi dan mahir dalam setiap bentuk kegiatan artis¬ 
tik, mereka dihadiahi sebuah cincin (karah). Semua puteri yang 
melayaninya adalah muda dan cantik serta berbakat. Tutur kata 
mereka yang memakai sebuah singhel dan kalung, adalah sopan 
dan manis; mereka baru membuktikan kepandaian mereka dalam 
puisi kakawin. Mereka yang diberi hadiah sebuah cincin (karah) 
jumlahnya dua puluh; mereka sempurna dalam teknik persajakan 
dan ahli dalam hal tarian. Tetapi dyah Jayaluh melebihi mereka 
semua; kepadanya diberikan sehelai kain penuh sisik-sisik emas 
dan mutiara dan dialah yang memimpin semua abdi lainnya.” 181 

Puteri terakhir yang demikian berbakat itu baru saja memakai 
nama penuh melankoli, yaitu Jayaluh atau Jayawaspa ’y an g telah 
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mengatasi ratap tangisnya’ setelah ia menjadi abdi sang puteri. 
Sebelumnya ia terkenal sebagai ken Madhudaka ’puteri air madu’. 
Kekasihnya bernama mambang Madhusudana 'penghancur madu’ 
dan termasuk para abdi sang raja sebagai seorang magang kawi 
(kawi taruna, kawi mambang). Sajak-sajaknya yang manis itu telah 
mempesona ken Madhudaka, tetapi kebahagiaan cinta mereka 
yang bersemi itu dengan mendadak ditamatkan, ketika para sauda¬ 
ra ken Madhudaka memaksanya untuk tinggal di bagian keputrian 
kraton itu. Di sana ia seolah-olah ditawan, terpisah dari kekasih¬ 
nya. Madhusudana yang mencemaskan nyawanya, melarikan diri 
dari Widarbha, menuju Ayodhya, kraton raja Raghu. Di sana ia 
masuk para pengikut puteri sang raja dengan memakai nama 
Kawidosa 'penyair terkutuk’ dan hidup merana, selalu merindukan 
kekasihnya yang telah ditinggalkannya dalam keadaan yang serupa 
di kraton di Widarbha. 

Bagaimana kelanjutan cerita mengenai Jayaluh dan Kawidosa 
itu, bagi kita tidak demikian penting. 182 Yang telah dipaparkan di 
atas cukup bagi maksud kami, untuk menggambarkan beberapa 
segi dari kehidupan kraton dewasa itu. Kawidosa yang memulai 
kariernya selaku seorang penyair dengan menjadi seorang magang 
di istana seorang pangeran atau seorang bangsawan merupakan re¬ 
kan-rekan dari Prapanca, penyair yang pernah hidup pada jaman 
Majapahit. Pantas dicatat, bahwa seluruh cerita mengenai Kawi¬ 
dosa dan Jayaluh yang merupakan sumber kita untuk segala infor¬ 
masi tentang kehidupan di kraton dan yang merupakan sebuah 
plot sekunder dalam cerita Sumanasantaka, sama sekali tidak ter¬ 
dapat dalam versi India seperti disajikan oleh Kalidasa dalam 
Raghuvamsanyz.. Sangat masuk akal, bahwa seluruh kisah itu 
diciptakan sendiri oleh panyair Jawa Kuno itu yang dengan demi¬ 
kian menghidangkan sebuah gambar mengenai kraton seperti di¬ 
ketahuinya dari pengalamannya sendiri; gambar ini mungkin di- 
idealisir, tetapi pada pokoknya otentik. Di lain tempat disebutkan 
juga mengenai bakat-bakat seni yang dituntut pada diri dayang- 
dayang di kraton, pun pula mengenai hubungan mereka dengan 
rekan-rekan pria dalam kelompok penyair. Mengenai banyak di an¬ 
tara mereka dikatakan, bahwa mereka adalah kawiwadhu atau iste- 
ri seorang kawi dan dipilih atau dipaksa menjadi seorang hamba 
kerajaan. Pendidikan dan pengetahuan tentang tata krama yang te¬ 
lah mereka peroleh waktu bersuamikan seorang kawi, pasti meru¬ 
pakan rekomendasi untuk diterima dalam posisi mereka sekarang. 

Tetapi bersuamikan seorang kawi tidak merupakan gading tanpa 
retak. Sebuah tema yang sering kembali dalam sastra kakawin ialah 
ketidaksetiaan seorang penyair. Karena terpesona oleh keindahan 
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ia mudah sekali melupakan segala yang lain, sampai ia mengabai¬ 
kan isterinya lalu meninggalkannya. Di atas 183 telah kita lihat, ba¬ 
gaimana ini merupakan tema bagi Wrttasahcaya, karya Tanakung. 
Di sana penyair dan kekasihnya terpisah untuk sementara, dise¬ 
babkan keindahan alam dan keinginan sang penyair untuk berkela¬ 
na di tengah hutan, sekedar untuk mencari ilham. Tetapi di lain 
tempat disindir, bahwa keindahan seorang wanita yang menyebab¬ 
kan ia tidak setia dan memikatnya, sehingga ia jauh dari isterinya 
yang sah. Ketika bidadari Harini sampai pada pertapaan Tmawin- 
du dan diminta keterangan, mengapa seorang wanita yang demiki¬ 
an cantik mengembara sendirian di tengah hutan belukar, ia ber¬ 
usaha menerangkan, bahwa ia bukan isteri seorang kawi yang me- 
n i n gg a I k a n n y a, pun pula ia tidak sedang mencari suaminya, seperti 
mungkin dikira. 84 Bila kita kurang maklum akan nama buruk 
yang dimiliki seorang kawi dalam hal ini, kita juga tidak menang¬ 
kap unsur yang lucu dalam salah satu adegan dari Arjunawiwaha 
yang telah kami kutip dalam suatu konteks lain. 185 Alkisah, 
Arjuna sedang merana di surga diombang-ambingkan oleh rasa rin¬ 
du akan keluarganya di bumi dan cintanya terhadap para bidadari 
di surga yang baru dinikahinya; ia mencoba menuangkan isi hati¬ 
nya lewat sebuah kakawin, tetapi tidak dapat menemukan suatu 
baris penutup yang sesuai. Baris ini ditawarkan oleh Tilottama, 
salah seorang bidadari yang mengintai suaminya dari belakang se¬ 
batang pohon dan mendengarkan hasil inspirasi puitisnya. Baris itu 
berbunyi sebagai berikut: ”Yang kutemukan dalam dirimu ialah 
kesetiaan sejati; bila seorang wanita tetap setia dalam menunaikan 
semua kewajiban sebagai isteri terhadap suaminya, seorang kawi, 
itulah kesetiaan seorang isteri yang paling tinggi.” 186 

Yang dibeberkan di atas mungkin telah menerangkan keduduk¬ 
an seorang penyair dan puisinya di dalam kebudayaan Jawa Kuno 
dan khususnya dalam dunia kehidupan kraton pada jaman Jawa 
Kuno. Setiap orang terdidik diharapkan dapat menulis puisi. Telah 
kita lihat pula, bahwa nama kawi diberikan kepada orang-orang 
yang berbeda-beda pangkatnya dan yang kedudukan sosialnya juga 
berbeda. Mereka terdapat baik di antara para bangsawan maupun 
para rohaniwan, dan bahkan sang raja pun dipuji selaku seorang 
kawi yang sempurna. Istilah ini juga dapat menunjukkan seseorang 
yang pekeijaannya memang mempelajari kesenian dan kesusastra¬ 
an, salah seorang anggota kelompok para kawi, yang merupakan 
suatu kelompok fungsional tersendiri dalam kalangan kraton. Ke¬ 
banyakan pengarang kakawin-kakawin epis yang kita bicarakan da¬ 
lam telaah ini termasuk kelompok ini. Bila kita bicarakan tentang 
kawi Jawa Kuno, maka terutama pujangga ex professo yang kita 
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bayangkan. Sekarang kita akan berusaha untuk menempatkannya 
dalam lingkungannya yang tepat serta menentukan sifat khas dan 
tujuan kegiatan puitisnya. 

Sebuah kakawin yang bagian awal dan penutupnya membahas 
pekeijaan serta keterlibatan pribadi pengarangnya mungkin dapat 
kita jadikan sekedar introduksi yang sesuai dalam membahas po¬ 
kok ini. Ulasan ini diberikan mpu Panuluh dalam Hariwangsa- nya, 
yaitu cerita mengenai Krsna, inkarnasi dewa Wisnu, yang melari¬ 
kan Rukmini^ puteri raja Kundina; adapun Rukmini sendiri inkar¬ 
nasi dewi Sri, permaisuri dewa Wisnu. 187 Adapun syair itu diawali 
sebagai berikut: 

1. Di puncak gunung di sana kulakukan ibadatku, rindu mencari 
kontak dengan alam dewata. Batinku terpusat pada turunnya dewa 
Wisnu, yang kuhadirkan dalam batinku, bersemayam di atas bunga 
seroja. Kebaktian ini terhadap dewa Wisnu lewat samadi bertujuan, 
agar aku berhasil dalam karya keindahan ( kalangon ) dan supaya 
Dia berkenan membantu aku dengan kesaktianNya, menciptakan 
sebuah syair yang akan menegakkan kedudukanku di antara mere¬ 
ka yang pantas disebut kawi. 

2. Kisah yang akan kuceritakan tiada lain daripada suatu pujaan 
terhadap dewa Wijpu; cerita ini akan mengungkapNya dalam sega¬ 
la keramahanNya 188 lewat sebuah wilapa, tercatat dalam goresan 
papan tulis ( karas ). Biarpun aku sama sekali tidak memiliki ke¬ 
mampuan untuk melaksanakan usaha semulia itu, namun aku di¬ 
dorong oleh perintah Baginda s'ri Dharmeswara yang selaku Jaya- 
bhaya menaklukkan dunia (seperti diungkapkan oleh namanya Ja- 
yabhaya), karena beliau adalah Wisnu sendiri. 

3. Ini tidak berarti, bahwa ada khayalan sedikit saja dari pihakku, 
seolah-olah aku mampu melaksanakan tugas itu. Satu-satunya tuju¬ 
an usahaku ini ialah meletakkan bunga pada kaki Janardana (Wis¬ 
nu) dalam satu perbuatan bakti. Karena alasan inilah kuikuti cerita 
Hariwangsa dan berusaha menuangkannya dalam bentuk puitis. 
Semoga percobaan ini memberi kesaktian bahwa aku telah menda¬ 
pat manfaat dalam mengikuti pelajaran yang diberikan oleh Yang 
Mulia "’Bersemilah tunas keindahan”. 

Sekianlah kata pengantar ini. Dalam pupuh-pupuh penutup sang 
raja disebut selaku Wisnu yang telah menjelma untuk memulihkan 
kesejahteraan di pulau Jawa dan dibantu dalam tugas itu oleh 
Agastya yang bijak itu, yang telah kembali pula ke bumi selaku 
brahmin utama serta penasihat sang raja. ’Karena pengaruh baik 
dari kesucian Agastya serta pengetahuannya yang unggul mengenai 
seluk beluk seni pemerintahan maka keunggulan sang raja berdiri 
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tegak di seluruh dunia dan semua musuhnya, tanpa kecuali, ber¬ 
bakti kepadanya.” Menyusullah dua bait yang disusun dengan pan¬ 
dai sekali: 189 penyair melukiskan, bagaimana jaman emas telah 
kembali ke dunia karena sang raja sendiri melakukan triwarga dan 
mendorong rakyatnya agar juga berbuat demikian guna mencapai 
ketiga tujuan kehidupan manusia, yakni: dharma (tradisi suci me¬ 
ngenai agama dan moral), artha (kesejahteraan jasmani) serta 
kama (kenikmatan indrawi). 190 Sesudah itu penyair meneruskan 
sebagai berikut: 

53.9 Inilah sebabnya mengapa pangeran (atau para pangeran) di 
antara para penyair istana menulis kakawinnya sebagai pujian ter¬ 
hadap sang raja. Mereka diterima dengan senyuman ramah dan 
diberi hadiah karas tanah sebanyak mereka kehendaki. 

10. Mengenai diriku yang dengan daya khayal selalu berjalan di 
awan-awan dan yang lupa bahwa aku masih seorang muda tanpa 
pengalaman, aku dihinggapi suatu keinginan yang tak terkendali- 
kan untuk menyerahkan diriku terhadap ilham puitis. 191 Inilah se¬ 
babnya mengapa aku tanpa rasa malu sedikit pun mulai menggu¬ 
bah puisi dan mengungkapkan pengalamanku tentang keindahan 
dalam sebuah wilapa saja. 

11. Itulah hasil pengembaraanku sambil mencari keindahan dan 
dalam perjalanan itu aku berkelana di tempat-tempat yang sukar 
didatangi, sepanjang pantai, sepintas gunung gemunung, melintasi 
batu-batu karang dan jurang-jurang. Akhirnya, letih dan tanpa te¬ 
naga karena tapa-brataku, kurebahkan diriku di atas sebuah batu, 
diliputi kabut yang tebal. 

54.1. Setelah kembali dari pengembaraanku, aku memberanikan 
diri menghadap sang Raja ”Tunas Keindahan” guna mempersem¬ 
bahkan cerita yang telah kususun itu. Sungguh bodoh sekali, kare¬ 
na karangan itu jauh dari segala rasa puitis dan metrumnya pun 
tidak teratur. Seketika sang raja menjadi marah; ia merasa kecewa 
bahwa bimbingannya dalam penulisan sanjak tidak menghasilkan 
apa-apa. Dan ketika rasa marahnya sampai menghajar aku, aku 
demikian takut sehingga menangkis pukulannya dengan papan 
tulisku. 

2. Dan sekarang, biarpun semuanya itu pernah terjadi, aku tampil 
lagi dengan karyaku tanpa rasa takut. Dan bila aku nanti menjadi 
sasaran cemooh, apa boleh buat. Bila mereka menghukum aku ka¬ 
rena tidak tahu malu, biarlah. Sekurang-kurangnya karyaku ini da¬ 
pat menambah kejayaan raja dan kesejahteraan dunia. Harapanku 
agar mereka yang berkenan memperhatikannya, entah dengan 
mengembangkannya entah dengan mendengarkannya, dapat mera- 
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sakan manfaatnya. Hanya untuk memperoleh pahala, aku, Panu- 
luh, memberi ungkapan puitis kepada cerita ini dengan Wisnu seba¬ 
gai pelakunya. 

3. Usahaku yang pertama dalam menulis puisi dan menangkap rasa 
keindahan diakibatkan oleh pengembaraanku mencari daya tarik 
alam. Ketika aku mengikuti raja ke medan pertempuran, mengadu 
kekuatannya laksana singa dengan para musuhnya, saat itulah se¬ 
betulnya dapat menimbulkan kritik yang negatif. Dan inilah cerita 
tersohor mengenai Hariwangsa. Lihatlah betapa karya ini, setiap 
kata, tak ada harga dan guna. Namun, mudah-mudahan salah se¬ 
orang memperhatikannya, sehingga dengan demikian bertambah¬ 
lah cahaya candi sang raja yang terpuji karena mendirikan mo¬ 
numen-monumen berbentuk buku. 192 

Kutipan ini cukup panjang, namun pantas disajikan di sini kare¬ 
na memang sangat penting. Tak ada karya lain, kecuali Nagarakrta- 
gama yang sifat dan tujuannya memang berlainan, yang pengarang¬ 
nya demikian banyak menceritakan mengenai dirinya sendiri serta 
karyanya. Tentu saja, tidak semua yang diceritakannya, perlu kita 
terima secara harfiah, lagi pula kita harus memperhitungkan juga 
ucapan merendahkan diri seperti dituntut oleh tradisi J awa Kuno 
dari seorang penyair, sehingga ucapan yang menyatakan, bahwa ia 
sama sekali tidak mempunyai kepandaian, tak lain daripada klise- 
klise yang sudah usang. Sekalipun demikian, saya berpendapat, 
bahwa informasi berharga dapat dikumpulkan dari kutipan-kutip¬ 
an tadi, baik mengenai Panuluh sendiri maupun mengenai cara hi¬ 
dup dan cita-cita kelompok penyair itu. 

Mengenai diri Panuluh sendiri, kita memperoleh pengetahuan se¬ 
dikit tentang hubungan pribadi dengan gurunya yang rupanya su¬ 
kar dapat dipuaskan. Penyair muda merasa sangat hormat dan 
sungkan kepadanya dan takut akan kritiknya yang tanpa ampun. 
Siapakah guru itu, lama juga diperdebatkan. Beberapa sarjana me¬ 
nafsirkan nama Yang Mulia (”Tunas Keindahan” sebagai suatu 
acuan kepada penyair mpu Sedah, 193 tetapi kemungkinan bahwa 
sang raja sendiri yang dimaksudkan, pantas dipertimbangkan seca¬ 
ra serius; nanti bila kita akan membicarakan Hariwangsa dan Bha- 
ratayuddha persoalan tersebut akan dibahas dengan lebih men¬ 
dalam. 194 Dari semuanya ini jelaslah juga, bahwa pernyataan Pa¬ 
nuluh bahwa ia tidak pandai, harus ditafsirkan pula dengan sebutir 
garam. Biarpun ada banyak unsur kebenaran dalam cara sang guru 
menerima usaha pertama dari si penyair muda, namun kemudian 
Panuluh pasti menjadi seorang kawlswara sendiri, seperti dibukti¬ 
kan oleh kakawin-kakawin yang memperlihatkan namanya selaku 
pengarang, lagi pula oleh kenyataan, bahwa dialah yang dipilih un- 
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tuk menyelesaikan Bharatayuddha ketika karya itu ditinggalkan 
oleh mpu Sedah dalam keadaan belum selesai. 

Juga apa yang diceritakan oleh Panuluh mengenai usaha-usaha- 
nya terdahulu pantas kita perhatikan. Sekolah alam raya dianggap 
paling sesuai bagi seorang penyair muda untuk menjalani masa be¬ 
lajarnya sebagai magang. Di sana ia dapat melatih diri dalam penu¬ 
lisan deskripsi-deskripsi liris yang merupakan suatu bagian pokok 
dari puisi kakawin. Ia juga diberi kesempatan untuk mempraktek¬ 
kan kepenyairannya dalam melukis adegan-adegan perang yang sa¬ 
ma pentingnya;- untuk itulah ia mengikuti majikannya ke medan 
pertempuran. Ini memperkuat dugaan kita, bahwa tak ada satu 
medan pertempuran lengkap tanpa adanya seorang kawi, seperti 
masih akan kita lihat di lain tempat. 

8. PENYAIR DAN RAJA MAJIKANNYA 

Suatu bagian dalam kata pengantar tadi memberikan kesempatan 
untuk meneliti secara lebih dekat sebuah persoalan umum yang 
penting sekali guna memahami puisi Jawa Kuno, yaitu hubungan 
antara seorang kawi di kraton dan majikannya, yaitu sang raja. 
Panuluh mengatakan (Hariwangsa 1.2), bahwa ia terdorong menu¬ 
lis karyanya atas perintah eksplisit sang raja; andaikata tidak de¬ 
mikian, ia tidak berani menanganinya, karena bakatnya tidak me¬ 
madai. Tidak jelas apakah ini menunjukkan suatu perintah umum 
dan tidak terperinci untuk menulis sebuah syair, ataukah perintah 
itu juga memperincikan bahannya (sebuah cerita mengenai Wisnu) 
dan bahkan juga meliputi seluk beluk ”plot”-nya. Himbauan seru¬ 
pa itu agar pembaca bersikap sabar karena syair yang bersangkut¬ 
an ditulis atas perintah raja, kita jumpai juga dalam karya-karya 
Panuluh lainnya, 195 pun pula dalam beberapa kakawin yang ditulis 
oleh pengarang-pengarang lain. Tetapi kakawin-kakawin itu ditulis 
jauh di kemudian hari dan sangat mungkin ditulis di Bali ( Pariksit , 
Parthawijaya, Arisraya B). Demikian kita sering menemukan ucap¬ 
an terima kasih karena minat yang oleh raja dilimpahkan kepada 
karya yang bersangkutan lagi pula karena kemurahan hati dan res¬ 
tunya, maupun ucapan penuh harapan, agar demikian pulalah re¬ 
aksi sang raja bila karya yang telah selesai, dipersembahkan kepada 
beliau. 

Restu sang raja yang demikian didambakan itu serta diterima se¬ 
bagai suatu anugerah, apa artinya bagi si penyair? Restu itu pasti 
memberikan dorongan yang diperlukan untuk mengerjakan tugas¬ 
nya dan menyelesaikannya dengan memuaskan. Restu itu mungkin 
juga meliputi dukungan material berupa hadiah-hadiah yang mung- 
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kin lebih daripada ”papan tulis dan tanah ” semata-mata, seperti te¬ 
lah disebut dalam kutipan di atas. Rupanya restu itu artinya jauh 
lebih luas. Simpati sang raja juga merupakan berkat yang menyu¬ 
burkan karya seorang penyair. Kesaktian yang berpusat pada dan 
memancar dari raja mempengaruhi karya penyair dan menambah 
suksesnya. Raja yang melindungi si penyair berupa sebuah manggala 
atau sumber berkat yang akan membantunya untuk mengatasi se¬ 
gala kesulitan hingga mencapai akhir yang diharapkan. Kata 
anganumata yang berkaitan dengan berkat itu 196 sama dengan ajaa 
yang terungkap dalam Jawa Modern sebagai maringi pangestu. 

Arti anumata jauh lebih padat daripada kata sanmata (anan- 
mata ) yang etimologis dan semantis berkaitan dengannya dan 
yang dapat diterjemahkan dengan 'menyetujui’, 'menerima dengan 
baik’. Inilah yang diharapkan penyair, tidak hanya dari pelindung¬ 
nya, melainkan juga dari para pembacanya yang jauh lebih kom¬ 
peten dalam menilai puisi daripada ia sendiri. 198 Kata yang sama 
dipakai Prapanca, bila ia teringat akan segala simpati dan kebaikan 
hati yang diterimanya dari dharmadhyaksa, ketika ia menjalani 
masa magangnya dalam rumah beliau. 199 

Dengan menyebut hubungan antara penyair dengan pelindung¬ 
nya, kata pengantar bagi Hariwangsa mengikuti sebuah pola yang 
umum bagi kebanyakan kakawin Jawa Kuno yang ditulis di Jawa 
Timur. Kepada raja atau seorang anggota keluarga raja, penyair 
mempersembahkan karyanya. Raja itulah yang dinamakan sang 
panikelan tanah, 200 kepada rajalah si penyair mengabdi dengan 
alat tulisnya, atau dengan lebih tepat, untuk sang raja ia menulis 
sampai alat tulisnya patah. Biarpun perintah itu tidak diungkap¬ 
kan secara terus terang, namun raja selaku pelindung sering menen¬ 
tukan pilihan tema bagi syair itu. Ketika menulis HaHwangsa 
mpu Panuluh terpengaruh oleh pertimbangan, bahwa sebuah cerita 
mengenai Wisnu sangat sesuai, karena raja merupakan inkarnasi 
Wisnu. Dengan menulis syair itu ia bermaksud "meletakkan bunga 
pada kaki Janardana dalam satu perbuatan pemberian hormat", te¬ 
tapi dengan berbuat demikian ia juga memberi hormat kepada raja. 
Tak dapat disangsikan, bahwa dengan demikian ia mengharapkan 
akan mendapat karunia raja. Tetapi adakah itu maksud satu-satu¬ 
nya? Beberapa ungkapan dalam epilog menggambarkan sesuatu 
yang lebih jauh daripada itu. Menurut Panuluh, maka syair itu "se¬ 
kurang-kurangnya dapat membantu agar sang raja makin tak terka¬ 
lahkan dan dunia makin sejahtera.” Kata-kata ini mengungkapkan 
suatu segi dari kegiatan para penyair yang oleh Berg pernah diso¬ 
roti dalam berbagai karangan. Arti para penyair tak dapat dime¬ 
ngerti dengan sepenuhnya, andaikata kita tidak memahami fungsi 
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sosial dan sakral seorang penyair serta karyanya di tengah-tengah 
masyarakat dan kebudayaan dewasa itu. Bagaimanakah ia dapat 
mengharapkan, agar karyanya dapat menambah kekuasaan sang 
raja serta kesejahteraan seluruh dunia? Pasti bukan karena ia ber¬ 
pendapat bahwa karyanya itu mempunyai nilai didaktis sambil 
mengajarkan kepada raja, lewat contoh-contoh, bagaimana musuh¬ 
nya dapat dikalahkan, atau kepada rakyatnya bagaimana mereka 
harus bersikap agar mencapai kemakmuran dan kebahagiaan. Me¬ 
mang terdapat suatu jenis sastra Jawa, yang disebut Nitisastra, 
yang ditulis khusus untuk maksud-maksud didaktis, tetapi Hari- 
wangsa dan kakawin-kakawin epis pada umumnya tidak termasuk 
jenis ini. Kekuatannya untuk mencapai hasil yang disebut tadi ti¬ 
dak disebabkan karena sebuah doktrin yang membuka pandangan 
baru, atau karena teladan yang menghimbau kita untuk mengikuti¬ 
nya, melainkan lebih diakibatkan karena karya itu sebagai suatu 
karya sastra, ikut serta dalam apa yang boleh kita namakan "ke¬ 
saktian” kata. Kata itu dapat mengakibatkan apa yang diungkap¬ 
kannya, karena terdapat suatu identitas antara kata dan apa yang 
dimaksudkannya. Tetapi kadar akibat itu tergantung pada berbagai 
faktor. Kadar itu tinggi, bila kata-kata diambil dari sebuah teks 
atau sebuah bahasa yang dianggap keramat. (Silakan membaca lagi 
apa yang dikatakan di atas 201 mengenai penggunaan bahasa San¬ 
skerta.) Bila seseorang memiliki kesaktian luar biasa karena kelahir¬ 
annya atau karena ulah tapanya, atau karena rahmat ilahi, maka 
kata-kata yang diucapkannya mengandung kesaktian pula; dan 
karena alasan itu baik kutukan maupun berkatnya, akan lebih 
efektif daripada kata-kata serupa yang diucapkan seorang biasa. 
Di lain pihak, bila seseorang tidak memiliki kesaktian itu sendiri, 
maka menggunakan kata-kata sakti dapat menjadi sumber mala¬ 
petaka bagi dirinya sendiri. 

Bagi seorang penyair kata-kata merupakan alat-alatnya dan 
sebagai seorang tukang yang pandai ia mahir dalam teknik menggu¬ 
nakan alat-alat itu, ia tahu rahasia alat-alatnya dan ia pandai me¬ 
makainya dengan seefektif mungkin, termasuk kesaktiannya. Maka 
dari itu ia sendiri harus memiliki kesaktian itu secara luar biasa 
agar dapat menuangkannya dengan seefektif mungkin dan meng¬ 
hindari bahaya yang timbul bila ia terus menerus dan langsung me¬ 
nyentuh kata-kata sakti itu. 202 

Berg terutama menekankan aspek ini dalam fungsi seorang kawi 
di kalangan kraton Jawa Kuno dan ia menamakannya priester van 
de literaire magie ’imam magi sastra’; 203 dalam beberapa telaah 204 
ia berusaha menentukan dengan cara apa dan sampai berapa jauh 
penyair mempergunakan "teknik” ”magi sastra”nya. Bilamana 
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penyair melukiskan kebijaksanaan dan kekuasaan rajanya, memu¬ 
liakan kemurahan hatinya dan memuji kebajikannya terhadap rak¬ 
yat atau kemenangan terhadap musuh-musuhnya, maka kata-kata 
itu bertujuan untuk menambah kesaktian yang melekat pada diri 
sang raja dan memancar ke lingkungannya, dengan akibat baik bagi 
rakyatnya, tetapi dengan akibat buruk terhadap para lawannya. Ini 
tidak hanya berlaku bagi tulisan-tulisan yang langsung bertujuan 
untuk memuliakan sang raja. Dalam sastra Jawa Kuno jarang sekali 
kita berjumpa dengan tulisan-tulisan serupa itu. Juga dalam bahan 
epigrafis hanya sedikit sekali tulisan-tulisan yang pantas disebut 
prasasti menurut arti kata yang asli, yaitu pujian atau sanjungan. 
Tetapi tujuan ini juga dapat dicapai seorang penyair secara tidak 
langsung dan inilah yang menentukan pilihan ceritanya. Dalam 
pilihannya untuk menceritakan kembali sebuah adegan khusus 
epos-epos atau para purana, ia tidak hanya didorong oleh selera 
pribadinya, maupun oleh pertimbangan bahwa syairnya mencerita¬ 
kan kembali perbuatan mulia seorang dewa, sehingga tulisannya 
menjadi sebuah tindak ibadat atau sarana untuk menurunkan rah¬ 
mat dewa itu. Para dewa dan pahlawan yang perbuatannya ia ceri¬ 
takan, bukan hanya tokoh-tokoh dari masa yang silam. Rajanya 
sendiri dapat mewakili salah seorang dewa, lewat inkarnasi atau per¬ 
satuan mistik, seperti telah kita lihat dari kata pengantar dan 
epilog Hariwangsa. Para pahlawan dapat dianggap sebagai leluhur 
bagi wangsa yang sedang berkuasa. Karena alasan itu mungkin ada 
semacam identitas antara tokoh-tokoh utama cerita itu dan raja 
yang sedang berkuasa. Misalnya, mpu Kanwa menulis Arjuna- 
wiwaha (menurut dugaan Berg) 205 bertepatan dengan pernikahan 
raja Erlangga. Jelaslah antara Arjuna dan Erlangga terdapat sema¬ 
cam pertalian, tidak hanya karena temanya sama, atau karena ki¬ 
sah mengenai pernikahan Erlangga, melainkan karena antara dua 
tokoh itu terdapat semacam pertalian mistik atau magis. Tapa bra- 
ta yang dilakukan Arjuna di gunung Indrakila, perang tandingnya 
dengan raja para raksasa dan akhirnya sebagai puncak, pernikahan¬ 
nya di surga, itu semua juga tercermin dalam kehidupan Erlangga; 
Erlangga pun bertahun-tahun lamanya bersembunyi di sebuah per¬ 
tapaan, meloloskan diri dari musuh yang telah menguasai negara¬ 
nya, tetapi kemudian mereka dapat dikalahkannya dan ia meraya¬ 
kan pernikahannya setelah menjadi penguasa tunggal di Jawa Ti¬ 
mur. Identifikasi antara Arjuna dan Erlangga pertama-tama bukan 
suatu identifikasi puitis, melainkan magis. Kesaktian yang terkan¬ 
dung dalam cerita itu serta kata-kata yang dipilih oleh penyair, 
dengan sendirinya memancar kepada mempelai berdua sehingga 
pernikahan mereka menjadi selamat sentosa. Kakawin itu merupa- 
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kan hadiah perkawinan dari mpu Kanwa serta sumbangannya bagi 
pesta perkawinan, seperti memang diharapkan dari dia selaku 
”imam magi sastra’'. Dengan menulis kakawin itu ia memang me¬ 
nunaikan tugas yang merupakan bagian dari fungsinya dalam ka¬ 
langan kraton. 

Berg memang sungguh berjasa dengan menampilkan aspek ini 
dalam kegiatan literer pada jaman Jawa Kuno. Karena dia pengerti¬ 
an kita tentang sifat kebudayaan jaman itu lalu diperdalam, sehing¬ 
ga berbagai bagian dalam kakawin-kakawin dapat kita tafsirkan 
dengan lebih baik. Keterangan Berg membantu kita dalam mema¬ 
hami, mengapa mpu Panuluh menyatakan harapannya, agar karya¬ 
nya dapat menambah kejayaan sang raja serta kemakmuran dunia; 
demikian juga, mengapa mpu Tanakung dalam kata pengantarnya 
bagi Lubdhaka (Siwaratrikalpa) mempersembahkan bait pertama 
kepada sang dewa, kemudian menegaskan, bahwa tujuannya ialah 
memajukan keselamatan pelindungnya sehingga ia terus menerus 
akan dihormati oleh para kawulanya. 206 Pernyataan-pernyataan se¬ 
rupa terdapat juga dalam Sutasoma, Ratnawijaya dan mungkin 
juga dalam Hariwijaya. 207 

Setiap orang yang menembangkan, membaca atau mendengar¬ 
kan kakawin itu akan kebagian kesaktiannya yang menyelamat¬ 
kan. Ia akan berusia panjang, seperti dikatakan Tantular dalam Su¬ 
tasoma, dan Monaguna mengharapkan hasil yang s&ma dari Suma- 
nasantaka . 208 

Dalam ulasan kita mengenai sastra parwa kita telah melihat, 
bahwa bagian-bagian tertentu dari Mahabhdrata dianggap mem¬ 
punyai hasil yang sama. Pertimbangan yang sama mungkin dapat 
menerangkan, mengapa baik dalam sastra maupun dalam seni ru¬ 
pa (relief-relief pada candi-candi) beberapa cerita demikian popu¬ 
ler; itu semua berkaitan dengan kesaktian tapa brata dadam me¬ 
ngatasi hawa nafsu (misalnya adegan godaan dalam Arjunawiwaha 
dan syair-syair lainnya), pelepasan dari penderitaan dan kematian, 
serta kelana untuk mencari air amrta. 

Sekalipun demikian, ini tidak berarti bahwa kami setuju seratus 
persen dengan Berg, yang berpendapat bahwa kebanyakan kaka¬ 
win ditulis karena kesaktiannya; ia misalnya mengutarakan, bahwa 
penyair kraton biasanya memilih cerita-cerita dari tradisi literer 
di India dengan maksud untuk mempengaruhi keadaan di Jawa 
dengan kesaktian kata-katanya dan lewat sindiran-sindiran ter¬ 
hadap peristiwa-peristiwa historis dan peristiwa sejaman seperti 
tercantum dalam kakawin itu. 209 Tak dapat disangsikan bahwa 
pada umumnya di pulau Jawa pada jaman kuno orang percaya 
akan kekuatan luar biasa yang terkandung dalam kata-kata, se- 
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hingga memang kurang bijaksana bila keadaan itu tidak kita perhi¬ 
tungkan, bila kita berusaha untuk mengerti kebudayaan dan ke¬ 
susastraan Jawa Kuno. Namun lain halnya, bila kita berpendapat 
bahwa kepercayaan itu mendasari dan menentukan segala bentuk 
puisi yang tertulis. Kita dapat terpesona oleh pelukisan Berg me¬ 
ngenai seorang kawi selaku ”imam magi sastra” dan sekaligus me¬ 
nyadari bahaya, bila definisi itu kita pegang sebagai patokan satu- 
satunya untuk melukiskan kedudukan para kawi di dalam kalang¬ 
an kraton. Data yang tersedia tidak menjamin kebenaran sebuah 
kesimpulan yang demikian luas itu. 210 Berg berpendapat, bahwa 
tugas seorang penyair kraton dalam masyarakat Jawa Kuno pada 
dasarnya bersifat religius; tugas utamanya ialah mengabdikan pe¬ 
kerjaannya kepada raja sebagai suatu sumber kekuatan yang dapat 
menangkis kekuatan magi yang berbahaya, yang dapat mengurangi 
akibat buruk dari peristiwa-peristiwa yang silam dengan menampil¬ 
kannya dalam suatu sorotan yang berlainan serta mempengaruhi 
arus kejadian di hari depan menurut arah yang diharapkan; tetapi 
semuanya ini mengandaikan, bahwa kehidupan Jawa Kuno demi¬ 
kian diresapi oleh pandangan dunia yang magis itu, sehingga semua 
pemilaian dan perbuatan terpengaruh olehnya. Tetapi pengandaian 
serupa itu tetap hipotetis, karena tidak berdasarkan teks-teks yang 
tersedia. 

Mempelajari hasil-hasil dari suatu kebudayaan kuno selalu meli¬ 
puti usaha untuk menafsirkannya, tetapi usaha itu hanya dapat di¬ 
laksanakan selaras dengan semangat kebudayaan itu sendiri. 211 Ki¬ 
ta harus memandangnya seolah-olah dari dalam kerangka kebuda¬ 
yaannya sendiri, atau seperti dikatakan Berg, secara ”sinkronis”. 
Timbullah persoalan, sampai berapa jauh seorang peninjau yang 
terpisah amat jauh, baik dalam waktu dan kadang-kadang menurut 
ruang, dari kebudayaan yang merupakan pokok telaahnya, dapat 
mendekati cita-cita itu dan menjadi seorang ”dalam” atau insider. 
Sekurang-kurangnya penafsirannya harus didasarkan atas fakta, 
yang hanya dapat disediakan oleh teks-teks tertulis (dan hasil ke- 
senian lainnya, tetapi kadar kepastian ini kurang kuat) yang telah 
diselamatkan; makin luas penafsirannya, makin kuat dasar yang di¬ 
tuntut. Dalam hal ini dapat disangsikan, apakah dasarnya cukup 
kokoh, sehingga kita dapat menyusun kembali sebuah gambar baik 
mengenai kehidupan dan alam pikiran Jawa Kuno pada umumnya, 
maupun mengenai kedudukan seorang penyair di dalam kerangka 
itu. Menurut hemat saya Berg telah mengandaikan tanpa dasar ke¬ 
nyataan yang cukup, bahwa alam pikiran magis demikian luas me¬ 
resapi masyarakat Jawa Kuno sehingga mempengaruhi setiap aspek 
kehidupan serta kelakuan manusia; mendekati kedudukan seorang 
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kawi di kraton melulu atau terutama dari sudut itu, mengandung 
risiko, bahwa kita tidak melihat perspektif yang lebih luas yang 
dapat mengoreksi kesempitan kita. Ini tidak berarti, bahwa aspek 
magis dalam kegiatan sastra harus diabaikan. Kita telah meneliti 
beberapa teks yang hanya dapat dimengerti dari sudut ini. Tetapi 
ini tidak berlaku bagi sejumlah besar teks lain — mungkin bagian 
yang terbesar — yang membeberkan suatu pandangan lain terhadap 
tujuan seorang penyair Jawa Kuno dalam menulis puisi serta bagai¬ 
mana ia dipandang oleh orang-orang sejaman. 212 Gambaran yang 
lalu kita peroleh tidak menonjolkan kesaktian karyanya maupun 
kedudukan sakralnya di dalam masyarakat. 

Potret diri mengenai Panuluh sebagai seorang pemuda yang 
ingin menulis puisi dan, meninggalkan kraton untuk mengembara 
di daerah pegunungan, merupakan gambaran stereotipe mengenai 
seorang kawi seperti kita jumpai dalam kakawin-kakawin. Di sana 
ia tampil sambil mengembara di tengah keindahan alam, mendaki 
gunung-gunung dengan lerengnya yang berhutan, jurang-jurang 
yang dalam serta pemandangan yang luas, menyusuri sungai-sungai 
di lembah-lembah dan khusus daerah pantai dengan batu-batu ka¬ 
rang yang menjulang dari laut. Dalam lingkaran macam itulah ia 
berharap menemukan ilham bagi syair-syairnya; di tempat macam 
itulah ia suka menetap dan mendirikan sebuah pertapaan, tempat 
ia dapat melakukan tapa bratanya (Hariwangsa 53.11: abrata). 
Tetapi tapa-bratanya ialah tapa-brata seorang penyair; peraturan¬ 
nya merupakan bagian dari ibadatnya yang khas, ibadat terhadap 
keindahan dan ibadat ini tak kalah berat dengan ibadat-ibadat 
lainnya. 

Dalam sastra kakawin penyair sendiri termasuk pelukisan alam, 
sama dengan pohon asoka yang berbunga, kumbang yang berde¬ 
ngung dan guntur yang gemuruh di kejauhan. Biarpun ia sendiri 
tidak hadir, namun ia meninggalkan bekas-bekasnya berupa pucuk- 
pucuk alat tulis atau selembar pudak dengan sebuah sajak yang be¬ 
lum selesai. 213 Ia demikian termasuk bagian pemandangan itu se¬ 
hingga sebuah pelukisan samudera sebagai umpama medan pertem¬ 
puran, tidak lengkap bila kehadiran seorang penyair tidak disebut. 
Dalam lautan darah sebagai gambaran medan pertempuran, rambut 
para prajurit yang tewas menyerupai ganggang laut, gajah-gajah 
dan kuda menyerupai batu-batu karang (dan anak-anak panah 
yang tertancap dalam kulitnya laksana pohon pandan yang tum¬ 
buh pada batu itu), sedangkan para pahlawan yang tanpa gentar 
kembali ke tengah-tengah hiruk pikuk adalah kawi-kawi-nya 21 * 

Tempat-tempat di mana kita dapat berjumpa dengan seorang pe¬ 
nyair selalu merupakan tempat-tempat sunyi yang sangat indah, 
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jauh dari masyarakat ramai dan kesibukan di kraton. ”Danau yang 
indah permai di tengah hutan menyerupai suatu laut anakan. 
Hanya satu hal yang kurang: tak ada seorang penyair yang sedang 
mencari keindahan.” 215 Dan dalam sebuah kutipan lain dikatakan 
mengenai sebuah tempat yang indah di dekat pantai, bahwa "tem¬ 
pat itu dikunjungi oleh mereka yang membawa kata-kata indah se¬ 
bagai muatannya.” 216 Bunga-bunga melayu karena merindukan 
pandangan seseorang penuh rasa kagum; bunga rindu akan dipakai 
sebagai subang oleh seorang kawindra. 217 Pohon-pohon dan bunga 
sekitar sebuah pertapaan yang tak terhuni lagi sungguh mengharu¬ 
kan untuk dipandang; mereka merasa sedih karena sekian lama su¬ 
dah ditinggalkan. Hanya bunga walikadep berbusana lengkap dan 
memamerkan bunganya; dalam kesunyiannya ia berharap akan di¬ 
kunjungi oleh kekasihnya, seorang penyair. 218 Biarpun masih ada 
sedikit keindahan, namun hutan-hutan merasa suram pada bulan 
Asadha, karena hawa dingin menyebabkan para penyair menggigil 
dan jatuh sakit kedinginan. 219 

Pengembaraan seorang penyair sering dilukiskan dengan istilah- 
istilah yang biasanya dipakai untuk para tapa yang mencari kesuci¬ 
an atau kesaktian, yaitu: awukiran (mengundurkan diri di pegu¬ 
nungan guna melakukan ulah kebatinan), afirtha (mengunjungi 
tempat-tempat pemandian yang keramat bila sedang berziarah), 
abrata (melakukan mati raga). 220 

Kata-kata ahahutan dan anghahut yang secara harfiah berarti: 
mencari kematian sambil membiarkan diri terhanyut oleh sungai, 
juga dipakai dalam hubungan dengan seorang yang terhanyut oleh 
kenikmatan estetis. 221 

Kedua arti ini menjadi satu dalam sebuah kutipan dari Sumana- 
santaka: ombak-ombak laut dilukiskan seolah-olah ”menyerupai 
sebuah tangga kristal dan seorang penyair yang telah lanjut usia 
turun lewat tangga itu, mengakhiri hidupnya dengan menceburkan 
diri ke dalam pesona keindahan.” 222 

Profil penyair yang dengan paling jelas muncul dari semua ku¬ 
tipan tadi ialah sebagai seorang pencinta keindahan alam. Biarpun 
kita harus memperhitungkan, bahwa sementara ucapan itu agak di¬ 
lebih-lebihkan, namun tak dapat disangsikan, bahwa gambar itu 
berdasarkan kenyataan. Kita dapat mengajukan sebagai bukti ka¬ 
kawin sendiri dengan deskripsi-deskripsinya yang panjang lebar 
dan banyak jumlahnya. Kita tak ada alasan untuk meragukan ke¬ 
sungguhan Prapanca, ketika ia melukiskan reaksinya terhadap ke- 
matian sahabatnya Krtayasa, pejabat agama Buddha itu. Rasa duka 
yang mendalam karena kehilangan seorang sahabat tercampur de¬ 
ngan rasa kecewa, karena andaikata tidak terhalang oleh kematian- 
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nya maka Krtayasa, pencinta buku dan sastra, akan menunjukkan 
kepada Prapanca tempat-tempat di mana para penyair menulis 
kakawinnya. 223 

Keindahan seorang wanita tak kalah penting dengan keindahan 
alam sebagai sumber inspirasi. Dua bentuk keindahan selalu diban¬ 
dingkan satu dengan yang lain; pujian tertinggi dan tanda rasa ka¬ 
gum yang dapat disampaikan kepada seorang wanita yang cantik, 
ialah dengan mengatakan bahwa alam pun kalah dengan dia. 
”Bila mau berbicara tentang kecantikan maka tak ada gunanya me¬ 
nunjukkan kepada bulan Karttika, pantai atau pegunungan dan 
memasangnya di samping Anda sebagai bahan perbandingan.” 224 
Setiap sanjak cinta dapat diajukan untuk menerangkan hal yang 
sama, tetapi karena kita telah melihat, betapa populernya sanjak- 
sanjak itu, maka tak perlu menguraikan itu kembali secara terper¬ 
inci. 

Potret diri yang dilukiskan penyair di dalam syair-syairnya me¬ 
nampilkannya sebagai seorang yang haus akan keindahan dalam 
bentuk apa pun itu disajikan; ia demikian dihantui oleh keindahan, 
sehingga pada saat pengalaman estetis, bagi dia tak ada sesuatu 
lain yang ada. Dalam logat bahasa Jawa Kuno kita berjumpa de¬ 
ngan aneka ragam istilah untuk mengungkapkan rasa itu, sehingga 
seorang penerjemah berhadapan dengan suatu tugas yang mustahil 
dilakukan, bila ia ingin menemukan padan kata apalagi variasi- 
variasi yang cukup banyak untuk memadai keanekaan istilah-isti¬ 
lah itu sehingga tidak menjemukan. Ia harus menerima kenyataan, 
bahwa bahasa Jawa Kuno luar biasa kaya dalam bidang deskripsi 
ini dan telah mengembangkan suatu keanekaan kata yang meng¬ 
ungkapkan perasaan yang khas itu; dalam bahasa-bahasa lain ke¬ 
anekaan kata itu memang tidak ada. 

Di antara istilah-istilah itu kata lango , lengeng , lengleng serta 
kata jadiannya menduduki tempat utama. Yang mau diungkapkan 
dengan kata-kata itu mungkin paling tepat dapat diterjemahkan 
dengan ”rasa terpesona”. Pengalaman ini menyebabkan seorang 
seolah-olah tak sadarkan diri, subyek tertelan dan terlarut dalam 
obyeknya; daya tarik obyek itu demikian kuat, sehingga segala 
yang lain lenyap dan terlupakan. Segala kegiatan intelektual ber¬ 
henti, pencernaan terhadap obyek itu sendiri menjadi kabur; 
pengalaman tentang kemanunggalan menyamarkan perbedaan an¬ 
tara subyek dan obyek dan kesadaran diri pun lenyap. 

Kata-kata yang dipakai untuk menunjukkan keadaan ini, bila¬ 
mana kesadaran menurun dan penyair seolah-olah mengalami sua¬ 
tu ”trance”, pantas diperhatikan juga karena suatu alasan lain. 
Kata-kata itu seolah-olah mempunyai dua segi; tidak hanya me- 
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nunjukkan pengalaman itu sendiri, melainkan juga sifat-sifat da¬ 
lam obyek yang menyebabkan pengalaman itu. Kata alango ber¬ 
arti baik "terpesona” maupun mempesonakan dan dapat dipakai 
baik mengenai suatu pemandangan indah maupun mengenai orang 
yang terkesan oleh keindahannya. Kata itu mempunyai segi 
subyektif dan obyektif, karena baik dalam subyek maupun dalam 
obyeknya ada suatu unsur yang sama — para pujangga India ber¬ 
kata: rasanya sama, tabiatnya sama sehingga memang pantas di¬ 
jodohkan. Secara obyektif kata lango berarti sifat yang menye¬ 
babkan obyek itu menghimbau pada perasaan estetis. Ini tidak 
disebabkan karena keindahannya terang benderang dan langsung 
'dapat disentuh, melainkan sebaliknya, karena rupanya agak jauh, 
setengah tersembunyi dan kelihatan tak dapat didekati; karena 
sugestif tetapi tidak mengungkapkan diri sepenuhnya; karena 
memikat tetapi mengisyaratkan, bahwa kekayaannya belum ter¬ 
ungkapkan, sehingga penyair yang mencari keindahan terbakar 
oleh rasa rindu dan keinginan untuk mencapainya. 

Dengan demikian, karena artinya yang ganda, kata lango dapat 
berarti baik pengalaman estetis maupun keindahan itu sendiri. 
Seorang penyair mengejar yang satu agar dapat manunggal dengan 
yang lain. Dan kata-kata yang dipakai untuk menunjukkan puisi 
atau sastra indah ( kalangwan , kalangon) berasal dari akar yang sa¬ 
ma, yang juga menurunkan kata yang menunjukkan seorang yang 
membaktikan diri kepada keindahan itu, yaitu mangd. Ia seorang 
abdi keindahan dan dengan setia melakukan ibadatnya. Betapa 
harfiah hal ini harus kita tafsirkan akan menjadi kentara dari apa 
yang diuraikan di bawah. 

9. AGAMA SANG KAWI 

Bait-bait pembukaan dalam sebuah kakawin biasanya disebut 
manggala . Yang dimaksud dengan manggala ialah segala sesuatu, 
setiap kata, perbuatan atau orang yang karena kesaktiannya dapat 
menjamin sukses sebuah pekerjaan yang akan dimulai; dan itulah 
maksud bait-bait pengantar itu. 225 Tujuan itu dapat dicapai de¬ 
ngan memuji seorang yang merupakan manggala sendiri, yaitu 
yang memiliki kekuatan yang diandalkan sang penyair agar dapat 
menyelesaikan karya sastranya dengan memuaskan. Seperti telah 
kita lihat di atas, tokoh itu dapat juga merupakan sang raja selaku 
pelindung si penyair. Dua kakawin, dan kedua-duanya termasuk 
hasil sastra Jawa Timur yang paling kuno, yaitu Arjunawiwaha 
dan Bharatayuddha , rupanya mengacu pada raja sebagai pelindung 
dalam bait pembukaan. Dia yang disebut ambek sang paramartha 
pandita (orang yang sungguh-sungguh bijak) dalam Arjunawiwaha 
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mungkin sekali raja Erlangga. Sang Sura dalam Bharatayuddha , 
rupanya tak lain daripada raja Jayabhaya. 226 Kata pengantar 
Hariwangsa yang telah dikutip di atas, juga menyebut sang ra¬ 
ja, walaupun baru dalam baris terakhir bait kedua. Tetapi di 
sana dewa Wisnu merupakan manggala utama. Dengan berbakti 
kepadanya dan mengajaknya agar turun lewat yoga, maka maksud 
penyair, seperti dikatakan dalam teks itu, hanya satu-satunya ini, 
yakni ”agar penyair berhasil dalam mengerjakan karya keindahan 
(atau puisi ini: kalangon). Perbuatan ibadat yang serupa juga kita 
jumpai dalam kebanyakan kakawin lainnya, tetapi bukan selalu 
dewa yang sama yang dihimbau oleh penyair selaku dewa pelin¬ 
dungnya yang istimewa. Bila kita melihat sepintas kilas saja bahan 
manggala yang terkumpul dalam Lampiran IV, maka hal ini sudah 
jelas sekali. Memang tidak di luar dugaan, bila dalam Wrttasahcaya 
dewi kesusastraan, Saraswati, dihimbau, karena karya itu mempu¬ 
nyai maksud yang eksplisit untuk mengajarkan 227 kaidah-kaidah 
persajakan. Tetapi cukup mengherankan, bahwa kakawin-kakawin 
lainnya yang menyebut nama dewi itu dalam manggalanya, berasal 
dari abad-abad kemudian, hampir pasti, dari periode Bali (Asti- 
kdsraya , Arisraya (A), Pdrthakarma , Sakraprajaya , Sumantri). 
Ini mungkin memperkuat kesan saya, bahwa di Jawa Saraswati 
tidak begitu dijunjung tinggi seperti di Bali. 228 Dalam sejumlah 
kakawin 229 yang berasal dari kedua periode itu, dewa Kama, dewa 
asmara dan keindahan, rupanya lebih sering dipuja; demikian 
misalnya dalam karya-karya dari jaman lebih dahulu seperti 
Smaradhana, Bhomantaka , Abhimanyuwiwaha , dan mungkin juga 
dalam Gatotkacasraya ; dan dalam karya-karya dari periode Bali: 
Ramawijaya , Narakawijaya dan Krsnandhaka . Dalam karya ter¬ 
akhir itu dewa Kama disertai isterinya, Ratih. Tetapi di samping 
kedua dewa itu yang memang mempunyai hubungan khusus 
dengan kesenian dan sastra, Siwa pun sering tampil dengan berba¬ 
gai sebutan: sebagai Raja gunung 230 di dalam Arjunawiwaha dan 
Dharmakusuma (dalam kedua kakawin ini ia disamakan dengan 
Buddha), sebagai Maheswara dalam Ratnawijaya. Ia mungkin juga 
dipuja dalam Parthayajha yang diawali dengan mantra Siwa: 
Om rudraksa namo'stu te dan dalam Bhargawasiksa yang diawali 
dengan memberi hormat kepada Sang Guru Utama (paramesthi - 
guru); tetapi dalam kasus terakhir ini jangan sampai kita lupa, 
bahwa seorang bijak atau guru juga disebut dengan gelar itu dalam 
sementara kakawin yang berasal dari Bali; yang mungkin dimak¬ 
sudkan ialah seorang brahmin dan tokoh mitis seperti Parasurama 
(lihat manggala-manggala yang mengawali Khandawawanadahana , 
Irawantaka , Indrabandhana dan Si Wrta). Tetapi dalam dua ka- 
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kawin dari periode itu disebut, bahwa guru itu merupakan mani¬ 
festasi dari Siwa. Wisnu disebut dalam manggala yang membuka 
Hariwangsa seperti telah kita lihat di atas; demikian juga dalam 
Nitisdstra. Seorang dewa Buddha Bajrajnana dipuja dalam Suta- 
soma dan dalam Wijayasraya yang belum begitu tua, yang dipuja 
ialah seorang guru yang sama dengan Buddha Wairocana. Akhir¬ 
nya terdapat sejumlah kakawin yang cukup banyak (di antara¬ 
nya Sumanasantaka , Lubdhaka dan Hariwijaya) yang tidak menye¬ 
but dewa itu dengan nama jelasnya. Dalam kasus-kasus serupa itu 
kita hanya dapat menerka namanya berdasarkan cara ia dilukiskan. 
Namun sungguh pentingkah bagi kita untuk mengetahui namanya? 
Agar kita dapat memperoleh suatu gambaran mengenai arti mang¬ 
gala itu di dalam sastra kakawin dan apa yang oleh pengarang ingin 
dicapai dengan menulis manggala itu, yang penting bukan pertama 
identitas seorang dewa yang namanya diserukan, melainkan cara 
nama itu diserukan serta dari sudut mana dewa itu didekati. Dan 
dalam kebanyakan kasus cara dan sudut itu serupa, biarpun nama¬ 
nya berbeda-beda. Dewa yang bersangkutan selalu merupakan 
dewa yang hadir dalam segala sesuatu yang dapat dilukiskan seba¬ 
gai lango , jadi dewa keindahan dalam arti kata yang paling luas. 
Ia terdapat dalam keindahan gunung dan laut, di dalam taman sari 
dengan pohon dan bunganya, lagi pula dalam bulan bila semuanya 
berbunga, juga dalam keanggunan dan keelokan seorang wanita. 
Tak perlu dijelaskan, bahwa dewa itu juga bersemayam dalam ke¬ 
luh kesah seorang kekasih dan dalam pelukisan alam, di dalam pe¬ 
rasaan yang ditimbulkan oleh keindahan dalam hati seorang keka¬ 
sih dan seorang penyair. Ia bersemayam dalam segalanya yang di¬ 
pakai untuk mengungkapkan perasaan itu, entah itu diucapkan, 
entah tulisan, maka dari itu dewa itu juga ada dalam bunyi-bunyi¬ 
an dan kata-kata dan bahkan dalam alat-alat tulis. Ia dewa papan 
tulis yang ditulisi dan dewa pensil yang dipakai sebagai alat tulis, 
juga dalam debu yang mengepul bila pensil diruncingkan, dan 
akhirnya turun ke tanah. 

Bila kita membanding-bandingkan berbagai manggala kita dido¬ 
rong pada kesimpulan, bahwa di sini kita tidak berurusan dengan 
seorang dewa tertentu yang wilayah kekuasaannya ialah keindah¬ 
an, sehingga memang pantas bagi seorang penyair untuk memilih 
dewa itu sebagai tujuan hormat dan ibadatnya. Pandangan ini 
mungkin dapat menerangkan, mengapa Kama dan Saraswati dise¬ 
but-sebut dalam sebuah manggala , tetapi kurang menjelaskan ke¬ 
hadiran Siwa, Wisnu atau Buddha. Di sini kita berhadapan dengan 
seorang dewa yang, menampilkan diri dengan berbagai cara, tetapi 
dalam keadaan yang khas ini dipuja oleh penyair dari sudut khusus 
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yang paling penting bagi penyair. Bagi seorang ksatriya dewa yang 
sama dapat dipandang sebagai dewa keperkasaan dan kewiraan 
dalam perang, oleh seorang pujangga atau bijak ia dipandang seba¬ 
gai dewa kebijaksanaan. Tetapi bagi penyair dewa itu hadir dan 
menampakkan diri dalam segala sesuatu yang indah dan luwes. 
Maka dari itu tidak mengherankan, bahwa sering sukarlah menen¬ 
tukan, dewa mana yang dihimbau dalam sebuah manggala bila na¬ 
manya tidak disebut, atau, bila namanya memang disebut, menga¬ 
pa nama-nama itu berbeda-beda menurut berbagai kakawin. Di sini 
pilihan si penyair mungkin ditentukan oleh kebaktian pribadinya 
terhadap salah seorang dewa tertentu, atau karena keinginannya 
untuk menyenangkan sang raja yang dianggap sebagai inkarnasi 
dewa itu, atau yang bersatu dengan dewa itu secara istimewa. 
Dewa mana yang dihimbau dalam manggala- nya mungkin juga di¬ 
tentukan oleh keadaan, waktu dan bahan pokok yang berbeda. 
Bila Tanakung menghimbau Saraswati dalam Wrttasahcaya , maka 
tidak dengan • sendirinya dapat disimpulkan, bahwa dewa yang ti¬ 
dak disebut namanya dalam Lubdhaka dan yang ditulis oleh pe¬ 
ngarang yang sama, juga merupakan Saraswati. Yang pokok ialah 
dari sudut mana dewa itu dipandang dan sudut itu selalu menekan¬ 
kan, bahwa dewa itu hadir dalam setiap manifestasi keindahan. 
Itulah sebabnya mengapa bantuan ilahinya dimohon bagi karya 
yang akan dimulai, karena karya itu juga merupakan suatu karya 
keindahan. 

Kami ingin mengajukan beberapa contoh untuk menerangkan 
hal ini. Sumanasantaka 231 dimulai sebagai berikut: 

1. Sang dewa y&ng menguasai papan tulis seorang kawi , dia yang 
merupakan hakekat aksara-aksara , awal mula dan tujuan terakhir 
sebuah syair ( palambang ) — sukarlah mendekati kediamannya 
yang sekaligus juga seorang pangeran di antara para kawi , yang 
mempersatukan diri secara rumit dengan dan tinggal tersembunyi 
di dalam debu sebuah pensil bila itu diruncingkan dengan kuku 
seorang penyair yang berusaha untuk meraba keindahan. Oleh 
samadhi terus menerus ia dapat dihadirkan dalam wujud kebenda¬ 
an yang fana, agar ia sudi turun ke dalam sanjak tertulis ini bagai¬ 
kan ke dalam candinya. 

2. Inilah sebabnya kuletakkan tindak kebaktianku pada kakinya, 
sambil mengharapkan agar dapat menjadi seorang taruna dalam 
sarekat para kawi. Aku meniarap bagaikan seorang hamba hina 
serta mempersembahkan hormatku. Semoga satu kuntum puisi 
yang bersemi dari kakawinku berhiaskan keindahan, merupakan 
persembahan bungaku pada kakinya, karena kini aku sedang meng- 
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awali cerita Sumanasantaka. Semoga syair ini diterimanya dengan 
kemurahan hati. 

Lubdhaka 232 diawali oleh bait sebagai berikut: 

1. Dalam bentuk yang luput dari segala indera, Dia, dewa di atas 
segala dewa, tersembunyi di dalam lubuk jiwa seseorang yang telah 
mencapai kematangan dalam mencari keindahan. Dalam bentuk¬ 
nya yang dapat diraba indera, ia selalu bersemayam di tengah- 
tengah bunga padma hatiku. Seorang yang telah mencapai taraf ini 
melakukan meditasi (dhyana), menyanyikan lagu pujian ( stuti ), 
mendaraskan ”rumus puncak” (kutamantra) , membisikkan doa- 
doa (japa) dan membuat gerak isyarat keramat ( mudra ). Hatiku 
hanya terdorong oleh satu keinginan, yakni agar jangan gagal da¬ 
lam menaklukkan keindahan. 

Hariwijaya 233 berawal sebagai berikut: 

1. Biarpun ia hadir dalam bentuk yang dapat diraba panca indera, 
bila ia bersemayam di tengah bunga padma, namun ia sebetulnya 
tak dapat diraba indera, itulah hakekat kodratnya, yaitu bila ia 
menampilkan diri dalam kesatuan yang terjadi pada lubuk dasar 
pengalaman estetis. Semoga ia menemukan sebuah candi yang in¬ 
dah dalam syair ini, bila sudah selesai dan memperoleh bentuknya 
yang definitif pada papan tulis. Setelah mencapai puncak kesem¬ 
purnaan dalam bidang keindahan, ia tetap merupakan tujuan sega¬ 
la meditasi dan puji-pujian yang tak kunjung habis, agar dengan de¬ 
mikian lubuk hatinya dapat terpancarkan bagaikan sebuah mutiara 
yang murni tanpa noda. 

Sebuah perbandingan dengan manggala-manggala yang terkum¬ 
pul dalam Lampiran IV memperlihatkan, bahwa contoh-contoh 
yang dikutip di atas, tidak merupakan suatu perkecualian. Contoh- 
contoh tersebut dapat dipandang sebagai suatu ilustrasi khas, ba¬ 
gaimana penyair Jawa Kuno biasanya mengawali syairnya. Kata 
pengantar dalam bentuk ini kita jumpai semenjak abad ke-12 sam¬ 
pai akhir periode Jawa dan jauh sampai periode Bali. Hanya dalam 
syair-syair yang karena bahasa dan teknik persajakannya harus di¬ 
golongkan pada hasil sastra kakawin dari kemudian hari, kita me¬ 
lihat tanda-tanda bahwa tradisi ini mengendor. 

Penyair memulai karyanya dengan sebuah olah ibadat yang di¬ 
arahkan kepada dewa pujaannya, istadewatanya. yang digambar¬ 
kannya sebagai dewa keindahan; dalam pandangan penyair dewa 
itu bukan hanya asal mula dan tujuan terakhir segala sesuatu yang 
indah, melainkan juga menampilkan diri dalam segala sesuatu yang 
indah. Manggala itu merupakan sebuah doa permohonan akan bim- 
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bingan ilahi. Tetapi hanya itu sajakah? Panuluh (. Hariwangsa 1.1) 
menyebut seorang dewasraya dengan Wisnu sebagai tujuannya. 
Arti harfiah kata Sanskerta ini ialah: mohon bantuan seorang 
dewa. Rupanya tak ada sesuatu yang keliru bila kita mengandai¬ 
kan, bahwa di sini pun kata itu mengisyaratkan perbuatan yang di¬ 
lakukan penyair sambil mendekati seorang dewa sebagai seorang 
pemohon hina yang minta bantuanNya; penyair itu sadar akan ke¬ 
kurangannya, ia mengakui kekuasaan seorang dewa dan menaruh 
kepercayaannya pada kemurahan hati dewa itu. Ia dapat disama¬ 
kan dengan seorang juru salin di Eropa pada abad pertengahan 
yang juga memohon berkat Allah untuk karyanya dan menempat¬ 
kan itu di bawah perlindungan Santa Perawan Maria. Dan kita ter¬ 
ingat akan ucapan alhamdu IVllah yang selalu menyertai seorang 
pengarang Muslim bila memulai karyanya. Tetapi dengan menafsir¬ 
kan istilah tadi seperti itu, kita menempatkannya di dalam suatu 
lingkungan kultural dan religius yang bertolak belakang dari suasa¬ 
na religius yang dihayati seorang penyair Jawa Kuno. Kita lalu lu¬ 
pa bahwa kata dewasraya mempunyai suatu isi konseptual yang 
khas, dan bahwa kita harus melihatnya sebagai sebuah ”istilah tek¬ 
nis” dal&m suatu kompleks ide dan praktek, yang (biarpun mem¬ 
perlihatkan pengaruh India) mempunyai bentuknya sendiri dan da¬ 
lam bentuk itu pulalah alam pikiran Jawa jaman itu menemukan 
ungkapannya yang khas. Hanya bila kita memperhitungkan kenya¬ 
taan ini dan menyadari bahwa dalam konteks religius ini beberapa 
kata tertentu mempunyai suatu arti tersendiri, kita lalu dapat 
mengatasi kesukaran-kesukaran yang menghinggapi kita bila ingin 
menafsirkan manggala itu. Contoh macam itu kita dapat dalam ka¬ 
ta dewasraya. Arti umum ’minta bantuan seorang dewa’ di sini te¬ 
lah menjadi ’mencari kemanunggalan dengan seorang dewa’ yang 
merupakan suatu bentuk khusus dari bantuan. Dalam bahasa San¬ 
skerta asraya juga berarti ’menggabungkan’, 'kemanunggalan’, dan 
ini mungkin juga mempengaruhi pergeseran semantis itu, tetapi 
kita tidak perlu meneliti, apakah pengandaian itu benar. Di sini 
konteks sendiri menjelaskan, ”bantuan” seperti apa yang dimak¬ 
sudkan. Bila kita mempelajari manggala-manggala itu dengan 
saksama, maka jelaslah, bahwa di sini kita berhadapan dengan sua¬ 
tu praktek dan pengalaman religius yang memusatkan segala daya 
upaya pada kemanunggalan dengan seorang dewa. Bila penyair ber¬ 
bakti pada istadewatanyz, dewa pilihannya, ia berusaha untuk 
niencapai kemanunggalan itu, dan syair itu sendiri memainkan pe¬ 
ranan yang pokok. Menulis sebuah syair merupakan suatu latihan 
yoga dan untuk mengerti ini kita harus mengerti juga bagaimana 
persepsi mereka mengenai hubungan antara dewa dan manusia, 
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karena ini merupakan dasar praktek yoga itu. Zat keTuhanan di¬ 
pandang baik sebagai transenden maupun sebagai imanen. Ia ber¬ 
sifat acintya , artinya di atas jangkauan angan-angan dan tak da¬ 
pat disentuh oleh akal budi. Ia bersifat niskala , tidak berbentuk 
material, atau harfiah, tidak memiliki bagian-bagian. Ia bersifat 
nirasraya , tidak didasarkan atas atau ditopang oleh sesuatu yang 
lain. KeTuhanan merupakan dasar terakhir bagi segala sesuatu 
yang ada, tetapi juga merupakan hakekat kodratnya, ia meliputi 
segala sesuatu ( wyapaka ) yang meresapi dan menembus segala 
sesuatu, ”baik yang kasar maupun yang halus” ( aganal alit). Hake¬ 
kat kehadirannya dinamakan suksma , yang kodratnya lebih halus 
dan rumit daripada kodrat dunia yang merupakan obyek panca 
indera. 

Biarpun imanensiNya meliputi segala sesuatu, namun Yang 
Mutlak Ilahi dapat memilih sarana-sarana tertentu untuk menam¬ 
pakkan diri, dengan ”meraga” ke dalam sarana itu atau menghuni¬ 
nya secara istimewa, entah terus menerus entah untuk batas wak¬ 
tu tertentu atau dalam keadaan tertentu yang istimewa. Barang- 
barang itu dapat berupa mantra-mantra atau suara-suara, arca-arca 
atau hewan-hewan, tempat sang dewa menjelma. 

Kepercayaan akan kemanunggalan antara Yang Mutlak dan se¬ 
mesta alam dalam segala bentuk seluk beluknya dan akan kemung¬ 
kinan agar kemanunggalan itu dapat diperkuat, atau dapat ditam¬ 
pilkan dengan lebih jelas, atau dihayati dengan lebih mendalam, 
terdapat dalam sejumlah tulisan religius pada jaman Jawa Kuno. 
Dan tulisan itu pertama-tama tidak merupakan ulasan-ulasan teori¬ 
tis, melainkan pedoman-pedoman praktis bagi mereka yang ingin 
mencapai kemanunggalan mistik itu. Yang pertama-tama diperha¬ 
tikan para pengarang bukanlah doktrin itu sendiri, melainkan ba¬ 
gaimana doktrin itu dapat diterapkan pada pengalaman manusia. 
Ulasan-ulasan itu menguraikan tentang praktek kehidupan mistik 
atau yoga. Orang yang melakukan yoga , seorang yogi , tahu bahwa 
sang dewa bersemayam dalam lubuk hati manusia sendiri. Di sana¬ 
lah pertemuan antara dewa dan manusia terjalin dalam suatu persa¬ 
tuan mesra yang hanya mungkin, karena pada hakekatnya alam 
ilahi dan alam manusia bersatu. Yang terjadi bukanlah suatu uni¬ 
fikasi atau penyatuan, melainkan suatu kesadaran tentang keber- 
satuan yang telah ada. Adapun tujuan seorang yogi, agar kesatu¬ 
an itu menjadi makin nyata dan menjadi makin sadar akan hal itu, 
yaitu ”menjadi apa yang telah merupakan keadaannya.” Biarpun 
aphorisme ini lemah bila dipandang dari sudut filsafat, namun apa 
hubungan filsafat dengan kehidupan mistik itu sendiri? Cita-cita 
seorang yogi ialah mempersatukan diri dan menyelami Yang 
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Mutlak dalam keadaanNya yang transenden lalu menemukan iden¬ 
tifikasi total dan kebebasan final, melalui hilangnya seluruh kesa¬ 
darannya. 

Biarpun tujuan ini sama bagi semua orang yang mencari kesatu¬ 
an mistik, namun jalan-jalan yang menuju ke sana berbeda-beda. 
Sang penyair berharap mencapai tujuan itu lewat jalan keindahan. 
Bagi dia, yang ingin meraih dan bertunggal denganNya, Tuhan itu 
berwujud dewa keindahan. Selaku Yang Mutlak ia hadir di mana- 
mana dalam keadaanNya sebagai suksma , tetapi penyair menemu- 
kanNya di mana saja keindahan terdapat. Karena alasan itu kutip¬ 
an dari Sumanasantaka berbicara tentang Dia ”yang menguasai 
papan tulis”, ”yang merupakan hakekat aksara ”, ”yang dalam ke¬ 
adaan rumit ( suksma) bersembunyi dalam debu pensil tulis”. 

Tetapi untuk mempersiapkan diri bagi persatuan itu, seorang 
yogi memerlukan kehadiran sang dewa dalam bentuknya yang 
dapat dicerap indera sehingga dewa itu dapat dijadikannya titik 
pusat obyek konsentrasinya, sebelum ia terserap oleh sang dewa. 
Kedatangan dewa itu didahului dengan menjalankan ”laku” yoga. 
Batin mencapai tingkat konsentrasi ( dhyana ) sehingga penuh 
dengan gambaran sang dewa dan segala sesuatu yang lain lenyap 
dari pandangan ( dharana ); akhirnya kesadaran diri pun hilang 
(.samadhi ), sehingga akhirnya seluruh pribadi sang yogi terserap 
oleh dewa. 

Bagi seorang penyair kemanunggalan dengan dewa keindahan 
merupakan baik jalan maupun tujuan. Jalan menuju terciptanya 
sebuah karya yang indah, kakawinya. Yoga yang diungkapkan da¬ 
lam bait-bait pembukaan menjadikan penyair mampu ”mengeluar- 
kan tunas-tunas keindahan” (alung lango ), karena ia dipersatukan 
dengan dewa yang merupakan keindahan itu sendiri. Tetapi di lain 
pihak, yoga juga merupakan tujuan, karena, asal ia tekun melaku¬ 
kannya, ia akan mencapai pembebasan terakhir (moksa) dalam 
persatuan itu. 

Dengan demikian bentuk ibadat religius yang diungkapkan da¬ 
lam sebuah manggala sangat khusus sifatnya. Bentuk itu dapat kita 
namakan religio poetae , agama seorang penyair, dan prakteknya 
merupakan salah satu bentuk yoga tantris, yaitu jenis yoga yang 
mencari sang dewa lewat sarana-sarana yang menghadirkan seorang 
dewa atau ke dalam mana sang dewa turun. Berhubung sarana- 
sarana tersebut termasuk lingkungan yang khas bagi seorang pe¬ 
nyair, maka praktek-praktek itu dengan tepat dapat dinamakan 
suatu yoga literer. 

Dengan demikian jelaslah, mengapa manggala-manggala itu me¬ 
rupakan bagian paling sukar dari kakawin-kakawin. Di sini kita 


210 


berjumpa dengan konsep-konsep dan ide-ide yang khas bagi prak¬ 
tek yoga maupun istilah-istilah teknis yang demikian khas bagi 
yoga itu dan yang dipinjam dari kata-kata Sanskerta maupun pa¬ 
danannya dalam bahasa Jawa Kuno. 

Uraian-uraian lengkap mengenai yoga dalam bentuknya yang 
tantris, berdasarkan teks-teks India, hanya sedikit sekali. Infor¬ 
masi mengenai cara yoga itu dipraktekkan di Jawa dan di Bali ter¬ 
dapat dalam berbagai ulasan prosa yang secara umum dinamakan 
tutur. Beberapa teks telah diterbitkan , 234 tetapi telaah perbanding¬ 
an mengenai teks-teks itu baru saja dimulai. Suatu studi yang lebih 
lanjut sangat diperlukan, karena tanpa adanya bukti-bukti yang 
jelas, kita tidak boleh mengandaikan begitu saja, bahwa tak ada 
perbedaan antara bentuk-bentuk yoga tantris di India dan di Jawa. 
Mengenai yoga literer itu pantas dicatat, bahwa manggala-manggala 
dengan bentuknya yang khas dalam sastra kakawin (sumber eksis¬ 
tensinya), rupanya tidak dikenal dalam sastra Sanskerta. Agar 
bahan ini lebih terbuka untuk umum, telah saya kumpulkan dalam 
Lampiran IV sejumlah besar manggala. Dalam deskripsi mengenai 
yoga tantris yang menyusul di bawah ini, telah saya pergunakan 
bahan dari India pula untuk melengkapi informasi Jawa Kuno 
yang kini tersedia bagi kita. 

Menurut ajaran yoga tantris, maka sifat imanensi Ilahi dalam 
semesta alam dan dalam diri manusia selaku bagian dari semesta 
alam itu, dapat dibedakan menurut tiga bentuk: niskala (ma¬ 
terial, lepas dari sifat kebendaan), sakala-niskala (material-im- 
material) dan sakala (material). Niskala yang juga dipakai untuk 
melukiskan Yang Mutlak dalam keadaan transenden, berkaitan 
dengan bentuknya sebagai hakekat terdalam segala sesuatu. Dalam 
aliran yoga yang terutama berurusan dengan hubungan antara ma¬ 
nusia dengan Tuhan, maka niskala berarti lubuk hati seseorang, 
jiwanya yang paling dalam. Sang Dewa bersifat sakala-niskala 
bila mulai terwujud dalam hati seorang yogi. Materialisasinya 
mencapai puncaknya, bila dalam keadaan sakala dewa itu menjadi 
obyek pencerapan (persepsi) panca indera, entah lewat jalan inkar¬ 
nasi entah dengan bersemayam dalam sebuah benda. Biarpun ter¬ 
paksa agak skematis, namun deskripsi mengenai imanensi Ilahi ini 
dapat membantu kita untuk mengerti praktek yoga itu. Dengan 
mengadakan meditasi dan konsentrasi terus-menerus seorang yogi 
seolah-olah menghimbau seorang dewa untuk meninggalkan ke¬ 
adaan niskalanya sehingga menampakkan diri di hadapan mata 
batin daiam keadaan sakala-niskala sambil bersemayam di hati 
manusia. Sang yogi lalu menarik sang dewa ke atas, meninggalkan 
tubuh manusia lewat pusat tengkorak dan akhirnya memaksa sang 
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dewa untuk memasuki sebuah barang material. Obyek ini lalu 
menjadi sarana untuk mengadakan kontak dengan sang dewa da¬ 
lam keadaannya yang sakala. Dengan memperdalam kontak itu 
lewat tapa-brata terus-menerus serta meditasi, maka sang yogi 
lalu dapat mulai melaksanakan dengan lebih mendalam kemanung- 
galannya dengan sang dewa dalam aneka manifestasinya. Ia bahkan 
dapat mencapai puncak kemanunggalannya dengan sang dewa da¬ 
lam keadaannya yang niskala, dan inilah tujuan terakhir dari yoga. 

Teks-teks dari India mengenai yoga itu memberikan deskripsi- 
deskripsi terperinci mengenai proses itu, tetapi justru dalam per¬ 
incian itu berbeda yang satu dengan yang lain. Kita tidak tahu 
praktek mana (kalau pun ada satu yang dikenal) yang diketahui di 
pulau Jawa, tetapi beberapa konsep yang sering kembali, pasti ti- 
da asing bagi para yogi di Jawa. Umum diterima, bahwa ada bebe¬ 
rapa bagian khusus dalam tubuh manusia, yang bentuknya mirip 
dengan bunga padma, yang merupakan tempat kediaman atau 
takhta seorang dewa, khususnya sebuah padma sekitar jantung, 
yang dinamakan anandakandapadma, dan satu dekat di bawah 
tengkorak, yang disebut bunga padma yang beribu daunnya 
(sahasrarapadma). Dari sana sang dewa dapat dipantulkan ke da¬ 
lam sebuah benda di luar tubuh manusia; benda itu dinamakan 
yantra . 235 Dengan demikian sebuah yantra merupakan jalan yang 
dipakai seorang yogi untuk mencapai tujuan yoganya. Yantra itu 
merupakan alat sejauh itu berguna sebagai obyek untuk memusat¬ 
kan panca indera dan batinnya, tetapi sekaligus juga dapat mene¬ 
rima turunnya sang dewa. Kedua aspek ini erat sekali hubungan¬ 
nya antara satu dengan lainnya, karena telah menjadi takhta se¬ 
orang dewa, dan sang yogi menurut hakekatnya bersatu dengan de¬ 
wa tersebut, maka obyek itu sesuai sekali untuk menjadi obyek 
meditasinya ( samadhi ); lewat meditasi ia berusaha untuk melaksa¬ 
nakan dan mengalami kemanunggalan itu. Dengan demikian si 
yogi dapat mencicipi kemanunggalan yang definitif, yang akan me¬ 
rupakan pembebasan yang terakhir. 

Konsep mengenai yantra ini akan membantu kita guna men¬ 
capai suatu pengertian yang lebih baik mengenai yoga literer 
yang di sini menarik perhatian kita. Apa yang lebih sesuai untuk 
dijadikan takhta dewa keindahan, serta obyek meditasi bagi pe¬ 
mujanya — entah itu penyair sendiri entah para pendengarnya — 
daripada karya keindahan itu sendiri, yaitu kakawinnya. Maka dari 
itu syair menduduki tempat sentral dalam religio poetae serta da¬ 
lam apa yang mungkin lebih tepat dinamakan yoga seorang kawi. 
Bagaimana mungkin manggala itu mencerminkan bentuk yoga 
akan kami terangkan dengan beberapa contoh di bawah ini. 
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Banyak manggala mengawali kakawin dengan memuji sang dewa 
yang secara tak kelihatan hadir dalam segala sesuatu: ”Hanya satu 
yang ada dalam lubuk hakekat keindahan . . . yang menembus se¬ 
gala sesuatu dan ke semua arah”, ”inti hidup dari segala sesuatu 
yang ada .” 236 Berbagai istilah dan ungkapan dipakai untuk menun¬ 
jukkan keadaan tersebut. Di samping niskala kita temukan banyak 
istilah lain yang dalam bahasa Sanskerta melukiskan sang dewa da¬ 
lam keadaannya yang transenden: sunya (kosong, tanpa isi), 
paramarthasunya dan atisunya (kosong sekosong-kosongnya); 
acintya (tak tertangkap dalam konsep) dan sari ning acintya 
(hakekat sesuatu yang tak tertangkap dalam konsep); suksma dan 
atisuksma (yang hakekatnya rumit atau tanpa materi). Kadang- 
kadang ungkapan-ungkapan itu menjadi paradoksal, seperti misal¬ 
nya bila dikatakan, bahwa sang dewa menampakkan diri secara 
nyata dalam kekosongan yang tak kelihatan . 237 Tetapi terutama 
kehadiran ilahi dalam lubuk hati penyair yang diperhatikan, se¬ 
perti memang dapat kita duga mengenai teks-teks yang berkaitan 
dengan yoga, yaitu kepandaian dan praktek mencari kemanunggal¬ 
an dengan sang dewa. Sang penyair bertitik tolak dari lubuk hati¬ 
nya, menghimbau sang dewa untuk menampakkan diri dalam ben¬ 
tuknya yang kelihatan, dan dalam lubuk hatinya itu ia berharap 
agar akhirnya dapat dipersatukan dengan sang dewa. Lubuk hati 
manusia, tempat kemanunggalan itu terlaksana, sekaligus bersifat 
tak-terbedakan dari sang dewa. Istilah-istilah yang dipakai untuk 
menunjukkan tempat itu dan sebagian diambil dari bahasa San¬ 
skerta, untuk sebagian bersifat asli Jawa. Kata-kata Sanskerta yang 
kita jumpai misalnya tattwa dan jhana. Tattwa berarti 'kenyataan’ 
atau 'yang mewujudkan hakekat kodrat' dan dalam arti ini kata 
tersebut dipakai untuk menunjukkan lubuk hati manusia. Jrnna 
berarti 'pengetahuan', tetapi juga menunjukkan takhta pengeta¬ 
huan. Berhubung lewat 'jalan pengetahuan’ (jhanamarga) kesatuan 
dengan sang dewa tercapai, maka dapat dimengerti, bahwa organ 
pengetahuan manusia pantas dipandang sebagai tempat pertemuan 
antara dewa dan manusia. Itulah ego-nya yang terdalam, "diri 
pribadi”nya atau atma. (Istilah ini yang cukup terkenal dalam ulas¬ 
an-ulasan yang menguraikan tentang hubungan antara dewa dan 
manusia, jarang kita dapati dalam manggala-manggala.). 

Berbagai istilah yang asli Jawa juga dipakai untuk menunjukkan 
diri pribadi. Dalam kata hidep pribadi dipandang sebagai tempat 
terjadinya 'konsepsi', dalam kata tutur sebagai tempat 'ingatan'. 
Agar supaya jelas, bahwa yang dimaksudkan ialah bagian manusia 
yang terdalam, tempat sang dewa bersemayam dalam bentuknya 
yang immaterial, maka teks-teks mempergunakan ungkapan seperti 
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"kedalaman konsepsi atau ingatan” (teleng ing hidep, teleng ing 
tutur), ’pusat kehidupan atau pengetahuan’ (musti ning tattwa, 
poh ning jhana) dan ’pucuk jiwa yang paling jauh’ ( tungtung ing 
hidep). Dan karena di sini kita berurusan dengan yoga seorang pe¬ 
nyair, maka kadang-kadang kita berjumpa dengan kata lango 
(pengalaman estetis) sebagai pengganti jhana, hidep atau tutur 
(tattwa ning lango, paty antan ing lango). Yang sangat penting 
ialah kata sandhi, sebuah kata yang dipinjam dari bahasa San¬ 
skerta yang arti dasarnya ialah ’kaitan’ atau 'hubungan’. Arti-arti 
yang diasalkan dari arti dasar itu dan yang berlaku dalam bahasa 
Sanskerta, kita jumpai kembali dalam bahasa Jawa Kuno dengan 
arti ’bersama’, 'persendian (tulang-tulang)’ dan 'persekutuan’, 
'didamaikan kembali’, 'damai ’. 238 Arti terakhir ini telah menga¬ 
lami suatu perkembangan semantis yang menarik di Jawa; di India 
saya tidak dapat menemukan satu bekas pun mengenai perkem¬ 
bangan yang serupa. Dalam ulasan-ulasan mengenai pemerintahan 
seorang raja, baik yang berasal dari India maupun dari Jawa, dise¬ 
but empat ’jalan’ (upaya) menghadapi seorang musuh, yaitu sama 
'perundingan’, dana ’suapan’, bheda 'menyebarkan perselisihan’ 
dan danda 'kekerasan’. Karena kedua upaya pertama dianggap sa¬ 
rana damai, maka digolongkan pada upaya sandhi . 239 Sarana yang 
tidak memakai kekerasan juga dilukiskan sebagai "sarana rumit” 
(suksmopaya) atau "sarana rahasia” ( rahasyopaya ) dan ini rupanya 
menyebabkan kata sandhi disamakan dengan suksma dan rahasya. 
Dengan demikian kata sandhi dipakai untuk melukiskan kerumitan 
serta rahasia sesuatu seni atau ilmu, tetapi terutama untuk menun¬ 
jukkan titik terdalam dalam lubuk hati seorang penyair, tempat 
sang dewa keindahan bersemayam dalam keadaannya yang ru mi t 
(suksma) dan dalam keadaan yang serba rahasia (rahasya). Menurut 
Ghatotkacasraya• seorang kawi berdaya-upaya mencapai pembebas¬ 
an dalam pengalaman estetisnya yang serba rahasia, sedangkan me¬ 
nurut Hariwijaya, di sanalah terjadi pertemuan dengan dewa sang 
penyair .^ 7 

Sang dewa dalam keadaan yang niskala dipelihara sebagai suatu 
harta yang tersembunyi, laksana sebuah mutiara yang murni tanpa 
dosa . 241 Ia sangat sukar diraih (durlabha, atidurlabha) dan hanya 
para yogi yang telah maju pada jalan kehidupan mistik ( siddha - 
yogiswara) dapat mendekatinya. Seperti memang dituntut oleh 
tradisi, maka seorang penyair tidak boleh menganggap dirinya ter¬ 
masuk yogi-yogi itu. Ia hanya dapat mengungkapkan harapannya, 
agar pada suatu hari ia dapat mencapai tujuan itu. Tetapi bagi se¬ 
mua orang jalan yang menuju kemanunggalan dengan sang dewa 
adalah sama, yakni praktek yoga . 
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Telah kita lihat, bahwa tujuan seorang yogi ialah menghadirkan 
sang dewa di dalam tubuhnya, sehingga ia dapat memusatkan kon¬ 
sentrasinya pada dewa itu dengan segala daya kekuatannya. Dalam 
manggala-manggala sering disebut-sebut bahwa bunga padma me¬ 
nunjukkan ke arah itu, karena jantung laksana padma yang meru¬ 
pakan singgasana istadewata. Di sana pun lubuk batin seseorang di¬ 
temukan, yaitu jhana , hidep atau tutur. ”Biarpun dalam keadaan 
yang serba kelihatan sang dewa bersemayam di dalam bunga pad¬ 
ma ( pangkaja ), pada hakekatnya dan dalam arti yang sepenuhnya 
ia bersifat immaterial ." 242 "Kehadirannya terus-menerus diserukan 
dalam bentuknya yang material di atas takhtanya di tengah-tengah 
padma-jantung .” 243 Dalam kata pengantar bagi Bhomantaka sang 
dewa yang sedang bersemayam di atas bunga padma, dipuja de¬ 
ngan persembahan bunga (munggw ing sarasija). Dalam Wrttasah- 
caya dewi Saraswati yang sedang bersemayam di atas bunga padma 
di dalam hati (munggw ing sarasija ri dalem twas) merupakan obyek 
meditasi batin. Di lain tempat ’padma yang tersembunyi’ (guhya- 
padma) dan ’padma batin’ ( antapadma) disebut dalam konteks 
yang serupa. 

Dalam praktek yoga yang bersifat tantris cara seorang dewa se¬ 
dang hadiir di dalam anandakandapadma disebut material-im- 
material (sakala-niskala). Tahap-tahap di antara niskala dan sakala 
tidak selalu diungkapkan dalam sastra manggala. Teks-teks yang di¬ 
kutip di atas melukiskan sang dewa di atas padma jantung dalam 
bentuknya yang material dan serba kelihatan. Tetapi teks-teks lain 
dengan terus-terang menyebut keadaannya. ’Di dalam hati ia bersi¬ 
fat sakala-niskala menurut kodratnya’ ( hana ring hrdaya sakala- 
niskalatmaka ), demikian Pariksit. Dan Dharmakusuma, sambil me¬ 
nyapa sang dewa, menyebut ketiga bentuk hakekat kodratnya se¬ 
bagai berikut: "Sebagai Girinatha Sang Penguasa Gunung ia bersi¬ 
fat immaterial (. suksma ); sebagai Buddha-Siwa ia bersifat material- 
immaterial ( sakala-niskala ); dan sebagai Brahma, Wisnu dan Mahe- 
swara ia berkarya dalam dunia menurut tiga bentuk material 
(murty awak tiga). Menurut Khdndawawanadahana kehadiran sang 
dewa yang sedang "bersemayam di atas padma yang tersembunyi" 
telah didatangkan dalam bentuknya yang sakala-niskala dengan 
"pujian kemenangannya" 244 Teks-teks ini lebih muda dan jelas ditu¬ 
lis di Bali. Tetapi dalam Sutasoma yang ditulis pada jaman Maja¬ 
pahit, keadaan sakala-niskala rupanya dimaksudkan juga oleh isti¬ 
lah-istilah Jawa aganal alit , diikuti oleh nasihat untuk mencari sang 
dewa di dalam lubuk hati dengan jalan terus-menerus melakukan 
yoga dan meditasi . 245 

Cara sang dewa bersemayam di atas bunga padma di dalam lu- 
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buk hati dan cara ia dapat dipanggil agar masuk ke dalam sebuah 
patung di sebuah candi, diungkapkan dengan kata yang sama, 
yakni: pratistha. Dalam kedua kasus kata jadian verbal dari istilah 
tadi ( umratistha , pinratistha, pratisthita, kapratisthan) dipakai 
berkaitan dengan perbuatan yang menghadirkan sang dewa. Menu¬ 
rut berbagai aspek yoga yang dilakukan oleh seorang penyair guna 
menurunkan sang dewa menurut bentuknya yang sakala-niskala 
ke dalam hati, mirip dengan cara menampilkan seorang dewa da¬ 
lam bentuknya yang material di dalam sebuah patung; kedua jalan 
itu menguntungkan kemajuan seseorang agar dapat mencapai ke¬ 
manunggalan dengan dewanya. Seorang yogi mempergunakan sa¬ 
rana-sarana yang dapat disentuh panca-indera, seperti puji-pujian 
(■stuti ), persembahan bunga (puspahjali) , gerak tangan yang 
mempunyai arti mistik (mudra), suku kata dan rumus-rumus sakral 
(mantra). Oleh para kawi berbagai rumus mantra juga disebut da¬ 
lam manggala: kutamantra, siwangga, brahmangga, pancaksara, 
rudraksa dan sebagainya . 246 Ini semua merupakan yantra atau alat 
untuk mengadakan kontak dengan sang dewa, tetapi juga wadah 
tempat sang dewa mungkin bersemayam. Sang dewa turun ke da¬ 
lam bunga, suku kata, rumus-rumus dan lagu-lagu oleh karena yoga 
seorang pemuja. Dengan memusatkan batin kepada barang-barang 
itu seorang yogi dapat mempersiapkan diri bagi meditasi yang se¬ 
mata-mata berkonsentrasi pada dewa yang bersemayam di padma 
hati; di sana sang yogi meleburkan diri seluruhnya. Yantra-yantra 
itu yang kita jumpai dalam semua bentuk yoga dipakai juga oleh 
seorang penyair. Tetapi yantra yang khas bagi yoga , yang dilaku¬ 
kan oleh seorang penyair, dan yang bersifat sastra ialah syair itu 
sendiri; kata-kata dan bunyi-bunyian mengejawantahkan keindah¬ 
an agar dapat menerima kedatangan sang dewa dan sekaligus meru¬ 
pakan obyek konsentrasi, baik bagi penyair yang menciptakannya 
maupun bagi mereka yang membaca, menembangkan atau mende¬ 
ngarkan syair itu. Dengan menciptakan sebuah syair atau menik¬ 
matinya setelah selesai, maka seseorang dapat terangkat ke dalam 
keadaan ekstatis yang bersifat lango atau pengalaman estetis; 
dalam berkurangnya kesadaran diri yang menyertai pengalaman 
estetis itu seorang dapat merasakan tercapainya kemanunggalan 
mistik dengan sang dewa yang menyebabkan seluruh kesadaran 
berangsur-angsur lalu lenyap. 

Ini digambarkan dalam manggala yang mengawali Sumanasanta- 
ka seperti telah dikutip di atas; di sana sang penyair menyatakan 
keinginannya, agar ”satu bingkisan puisi yang berkembang men¬ 
jadi sebuah kakawin berhiaskan keindahan, dapat merupakan 
persembahan bunga pada kaki sang dewa.” Persembahan bunga 
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itu {puspahjali ) merupakan sebuah yantra. Bila penyair menama¬ 
kan syairnya sebuah persembahan bunga, rupanya ini tidak hanya 
berupa sebuah metafora belaka. Karyanya juga merupakan sebuah 
yantra. 

Sekarang kita dapat menyadari, mengapa dalam manggala-mang¬ 
gala itu penulisan sebuah syair berulang kali dilukiskan bagaikan 
mendirikan sebuah candi bagi dewa sang penyair. Selain Sumana- 
santaka 1.1 dan Hariwijaya 1 .l 247 maka kutipan-kutipan berikut 
cukup relevan: ”Semoga candinya kini didirikan dalam kata-kata 
syair ini, sehingga merupakan suatu tempat kediaman yang pantas 
bagi dewa asmara yang menampakkan diri” ( Bhomantaka (Bhoma- 
kawya) 1.1). ”Agar sang dewa memiliki candinya dalam ”papan 
tulis” ini ( karas ), inilah permohonanku.” ( Arjunawijaya 1.2). 
Dewa yang disapa dalam manggala adalah ”pantas agar turun da¬ 
lam keindahan bagaikan ke dalam candinya.” ( Indrabandhana 1.1). 
”Semoga Kama menerima candi persembahanku, bila saya menca¬ 
ri dan mengejar keindahan pada ujung alat tulisku (tanah)” ( Nara- 
kawijaya l.l.). 248 

Mengingat kutipan-kutipan ini serta teks-teks lainnya, maka tak 
dapat disangsikan lagi, bahwa syair dalam bentuknya yang kelihat¬ 
an dan kedengaran, yang tercatat dalam huruf-huruf pada papan 
tulis serta dibaca dan ditembangkan, dipandang sebagai sebuah wa¬ 
dah bagi dewa keindahan; ia dihimbau agar turun ke dalam wadah 
itu dan bersemayam di sana bagaikan dalam candinya. Syair itu 
membantu sang kawi untuk mencapai tujuan yoga literernya, 
yaitu kemanunggalan dengan istadewatanya. 

Tetapi kemanunggalan itu hanya bersifat sementara dan hanya 
berlangsung selama ekstase keindahan itu dirasakan, sambil menye¬ 
rahkan diri kepada pengalaman estetis yang dahsyat itu. Tetapi 
dengan demikian sang penyair juga mencicipi dan mempersiapkan 
diri untuk kemanunggalan dengan dewa yang disebut kalepasan 
atau pembebasan; inilah pembebasan definitif dari segala jerat 
yang menahan manusia di dunia ini serta pembebasan pula dari 
lingkaran kelahiran ulang. Dan inilah tujuan terakhir bagi setiap 
yogi. Bagi seorang penyair pembebasan berarti diserapnya secara 
total oleh dewa keindahan lewat kemanunggalan tersebut, "kem¬ 
bali, sekali dan untuk selamanya, ke tempat kediaman sang dewa 
asmara”, pulangnya sang penyair kepada Yang Mutlak, setelah di¬ 
bebaskan dari segala cacat dan segala sesuatu yang tidak sempur¬ 
na. 249 

Sang penyair merindukan saat pelepasan terakhir itu, ia meng¬ 
ungkapkan keinginannya, agar syair yang telah membantunya da¬ 
lam mencapai kontak dengan sang dewa, dapat juga membantunya 
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untuk mencapai kemanunggalan yang abadi. Inilah arti semua teks 
yang mengungkapkan harapan, agar syair itu juga dapat merupa¬ 
kan suatu silunglung bagi penyair, yaitu sesuatu yang menyertai¬ 
nya dan memberi kekuatan kepadanya sambil menopangnya da¬ 
lam perjalanan terakhir; dari sana ia tak dapat kembali, karena diri 
pribadi yang terbatas itu terserap oleh dan manunggal dengan 
Yang Mutlak. 

10. CATATAN 

Rupanya silunglung dapat disamakan dengan bekal yang dibawa 
dalam perjalanan. Demikian seorang kekasih, sambil mengundur¬ 
kan diri ke dalam sebuah pertapaan di hutan, membawa kenangan 
akan kekasihnya sebagai silunglung. 250 Kata ini sering dipakai da¬ 
lam kaitan dengan seorang yang telah meninggal, sehingga lalu ber¬ 
arti sesuatu yang menemani jiwa dalam perjalanan ke dunia sana, 
seperti misalnya pahala, 251 senjata bagi seorang ksatriya, 252 dan 
syair bagi seorang kawi 253 

Kata ini masih dipakai di Bali dan yang dimaksudkan ialah se¬ 
buah bangunan kecil, tempat jenazah seseorang, diletakkan seraya 
imam melakukan upacara dan doa-doa yang diperlukan; silunglung 
itu terbakar juga bersama dengan jenazah pada saat kremasi. Bah¬ 
wa silunglung itu juga ada kaitannya dengan upacara pelayatan di 
Jawa Kuno, dapat disimpulkan dari J Shismaparwa 74 dan Sumana- 
santaka 174.1. 254 

CATATAN: 

1 Lihat halaman 142. 

2 

Lihat halaman 170. 

3 

Lihat halaman 27. 

4 

Asal mula kata suwala beserta varian-variannya menimbulkan beberapa ke¬ 
sukaran. Dalam bahasa Sanskerta kata saivala merupakan nama sejenis 
tumbuhan air, tetapi ini sama sekali tidak mirip dengan pohon tal. Dalam 
kamus Monier Williams tumbuhan itu disamakan dengan Blyxe Octandra, 
sejenis rumput air atau lumut yang bertumbuh di kolam-kolam dan yang 
sering disebut-sebut dalam puisi. Terjemahan Bali yang disisipkan di te¬ 
ngah-tengah teks Jawa Kuno menyajikan kata sewala sebagai terjemahan 
kata Jawa Kuno limut (lumut dan tumbuhan lain yang tumbuh di tempat- 
tempaj yang basah atau di atas batu-batu karang) serta kata Jawa Kuno 
ganggeng (sejenis tumbuhan air, rumput air). Hanya satu kali saya jumpai 
kata sewala, dalam sebuah teks Jawa Kuno. Dalam Bharatayuddha 14.1 
kata ini dipakai dalam sebuah perumpamaan yang melukiskan gugurnya 
Abhimanyu di medan pertempuran: "remuk, (tetapi) manis bagaikan 
sewala dalam sebuah tahas emas" (teriuh araras kadi sewaleng tahas mas). 
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Rupanya tahas ialah semacam wadah yang dibuat dari kuningan atau emas. 
Dalam berbagai prasasti dari Jawa Tengah tahas disebut dalam daftar-daf¬ 
tar perabot rumah tangga yang dihadiahkan, tetapi tanpa penjelasan lebih 
lanjut. Dalam Hariwangsa 10.15 (kasang-kasang i pahyasan ira sumaji 
tahas kuning) dikatakan, bahwa kain yang menutup sebuah cermin (masuk 
akal dengan cermin dalam bungkus itu) terletak dalam sebuah tahas tem- 
baga. Pamancangan 8.18 menyebut tersedianya sirih dalam sebuah tahas 
emas. Sayanglah bahwa baik perumpamaan dalam Bharatayuddha 14.1 
sendiri maupun konteksnya kurang jelas. Apalagi karena tidak terapa apa 
atau siapa diumpamakan dengan sebuah sewala. Teks ini muncul pada 
akhir sejumlah bait yang melukiskan saat-saat terakhir pertarungan Abhi- 
manyu yang gagah itu; perumpamaan-perumpamaan sambung-menyam¬ 
bung. Adakah perumpamaan ini berkaitan dengan Abhimanyu sendiri atau 
dengan musuh-musuhnya yang mengelilinginya dan tewas satu demi satu? 
Pantas dicatat, bahwa dalam sastra Melayu seorang wanita cantik sering di¬ 
umpamakan dengan sebuah bunga (khususnya bunga campaka ) di atas se¬ 
buah b^gi emas (bandingkan KB W I 554) dan bahwa beberapa bait sebe¬ 
lumnya {Bharatayuddha 13.31) Abhimanyu dilukiskan bagaikan sekun¬ 
tum campaka yang akan dipetik. 

Bagaimanapun juga, sangat tidak masuk akal, bahwa yang dimaksudkan 
di sini ialah sebatang pohon tal atau daunnya maupun sepucuk surat yang 
ditulis di atas daun itu. Dengan demikian tetap terdapat suatu kekosongan 
antara kata Sanskerta saiwala , atau sewala seperti dieja dalam bahasa Jawa 
Kuno dan Bali di satu pihak, dan kata siwala, siwalan dan varian-varian 
lainnya yang berarti lontar atau surat di lain pihak. Sejauh ini belum mung¬ 
kin menjembatani jurang ini atau menganggap siwala sebagai berasal dari 
saiwala. Suatu kemungkinan lain yang patut dipertimbangkan, ialah men¬ 
cari hubungan antara siwalan dan akar kata siwal (dalam bahasa-bahasa Nu¬ 
santara). Dalam KB W III 221 dikatakan, bahwa dalam logat Banyuwangi 
kata siwal berarti "terpotong”; siwalan lalu berarti selembar daun yang ter¬ 
potong dari pohonnya. Selain itu, di Jawa Timur kata sewal berarti luka- 
luka yang menganga, sehingga siwalan mungkin menunjukkan "luka-luka” 
dalam pohon lontar yang dibuat untuk menyedap cairan yang dijadikan 
minuman keras. Di beberapa tempat memang disebut adanya anggur yang 
dibuat dari siwalan dan dari pohon tal (lihat catatan berikut). Ini dapat 
berarti, bahwa kata siwala lewat dua tahap berasal dari kata siwalan yang 
mungkin dipengaruhi oleh adanya (biarpun artinya lain) kata sewala yang 
berasal dari bahasa Sanskerta. 

^ Nagarakrtagama 90.3: twak nyft twak siwalan harak hano kilang brem . 

^ Ramayana,6.157: mamanah ta tal trus; Ramayana 16.21: kweh taljmagong 
ri tepi ning talaga . . . wwahnya n rurU kadi ta manghabalang; Adiparwa 
381: petung nyuh hano tal ; Arjunawijaya 25.2: tal nyU makweh gedang 
ika mahijo. 

7 Adiparwa 76.10: twak ing tal; Arjunawijaya 31.10: twak badyag waragang 
petar tal; Nagarakrtagama 34.1: angluh tus ing tal. 

^ Swellengrebel 1936: 40A—42A. 

9 Tak dapat dipastikan, apakah yang dimaksudkan satu orang atau lebih. 

10 Hariwangsa 53.9: ya nimitta nirang kawlndra rajya/ aturun bhasa pangastu- 
ting narendra / sinuwal nira ri smita saharsa/ adulur dana karas tanah sa- 
kahyun. 
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** NagarakrtSgama 13.2: bhUmi Malayu satanah kapwamateh anUt; Naga- 
rakrtagama 14.3: tanah Jawa; Nagarakrtagama 14.4: tanah i Bantayan. 

^ Bhomantaka (Bhomakawya) 4.14: kapantesnya sthana ning am,awa tanah 
karwa lepihan. 


^ Sakraprajaya 1.9: hetunya n pamuter tanah amrih lango; Ghatotkacdsraya 
1.2: abhyasa ngwang amrih amuter tanah ataki-taki pralapita. 

14 

Sumanasantaka 50.10: lunghasangwa karas tanahnya mahaseng pasir. 
^*Sumanasantaka 109.1: mahas-ahas adoh sahaja majamahan karas tanah. 

16 Menurut teks yang bersangkutan dikatakan, bahwa ia mempergunakan ta¬ 
nah dan karas sebagai jamahan- nya. Adapun arti jamahan: seorang wanita 
yang ditiduri dan yang bukan isterinya yang sah. 


17 - 

Sumanasantaka 1.23: sulurnya wahu metu satungtung ing tanah. 

18 

Hariwijaya 3.50: lurus ing jariji. Iwir'tanah garung; periksa Sumanasantaka 


49.3. 


19 

Sumanasantaka 153.25: hru munggw i karya nira pinda tanah kasumping; 
Sumanasantaka 168.4: kady anumpingakZn tanah; Sumanasantaka 121.3: 
kadi tanah sumelap ring kapd; Sumanasantaka 77.1: tungtung ning tanah 
ring kapo. 

20 

Sumanasantaka 144.6: luhcip ikang rwi kalampis i pager warna tanah 
kinikir. 


21 , • • - 

Hariwangsa 24.3: iki kahanan kawi hanan acihna ning wahu tininggal ing 

kawiwara; Hariwangsa 24.4: akarang anungku-nungkuli pasir/ kahanan iki 

n mang d je.nek aturwa-turwan iki nguni n angliga-ligd / pangawihikan kikir-. 

kikiran ing tanah rumarab ing sila sumayana / angawara rekha-rekha n 

arenik smarararas amangkwaken ratih arum. 

22 

Sumanasantaka 179.2: kalanta n panulis karas mwang angikir tanah i 
kuku. 

23 

Sumanasantaka 49.3: ikang jariji mogha kelu ginamelnya kinuku hinidep- 
hidep tanah; Arjunawiwaha 31.6: ambek ni ngwang ar e s madadyana tanah 
kawadi lara ni wuryan ing kuku. 

24 / -r 

Arjunawiwaha 36.2: sn Airlangghya namo y stu sangpanikelan tanah anga- 
numata. 

^ Poerbatjaraka 1926b: 295. 

26 

Berg sebetulnya kembali pada sebuah tafsiran yang pernah diajukan oleh 
H. Kern; bandingkan Berg 1938a: 23 dan seterusnya. 

27 Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 1.2 (Berg 1938a: 76 pernah menarik perhatian 
kita kepada teks ini: manggeh do nya rahaywa sang panikelan tanah anulusa 
katwang ing praja; Ratnawijaya 1.2: mogha digjaya donya sang panikelan 
tanah anulusa katwang ing praja; Astikdyana 25.2: wet ning harsa tuhanku 
sang panikelan tanah angapi palambang ing y asa. 

28 

Sumanasantaka 24.3: anglampwangusire padadwaya nira n panikelakena 
tur umandema. 

29 

Anehnya Berg pernah menemukan tafsiran ini dalam sebuah komentar 
Bali, tetapi begitu saja mengesampingkannya dengan catatan: "Grappig is 
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de dwaze vertaling van een der Balineesche verklaarders” (Lucu juga terje¬ 
mahan aneh yang diutarakan oleh seorang komentator dari Bali; Berg 1938: 
77. 

Sutasoma 29. 7: pilih makapamursitan tekap i sang kawi hana s'eseran tanah 
tik e L 

31 Parthayajha 29.3: munger kaputungan tikel tanah ing angguritakena 
hayunya ring karas. 

32 Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 12.3: ya ta hetu ning katikelan tanah areja tiba 
sakeng kap d. 

33 Gericke-Roorda 1901 menyebut beberapa arti yang khas, seperti misalnya: 
papan; tutup sebuah liang kubur; sampul keras sebuah buku Jawa; sarung 
kayu bagi sebilah pisau belati atau pedang. 

34 Arjunawijaya 74.2: hetu ning anggagap tanah asong karas angitungi pang- 
jrah ing sekar; (Krsna-)Kalantaka (A) 52.2: sambat ning makasong karas 
metikaken tanah aneku-neku. 

33 Arjunawijay a 1.1: siddha ning makasang wulung ya palakungkw acandya 
bhdseng karas; Arjunawijaya 22.5: lingsyakasang wulung anis tumutur 
sang anten. Sebuah kasang carik juga disebut dalam Bharatayuddha 37.8: . 
mider akasang carik mahas ing adri. Berhubung carik juga dipakai bagi 
”menulis” (lihat catatan 40), maka terjemahan yang paling masuk akal 
ialah ”kotak alat-alat tulis”. Tetapi saya tidak mengesampingkan suatu ter¬ 
jemahan yang kurang lebih berbunyi sebagai berikut: "sebuah kasang 
dengan sebuah tulisan atau gambar”. 

30 Hariwangsa 54.1: wet ning krodha dinuhkha-duhkhan ira ri nghulun awedi 
lanatakis karas. 

3 ^ Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 41.2: bhrantakaranghulu karas niki tan atutur 
ing tanah sasor. 

33 Sumanasantaka 1.23: mawatu dyan aniru-niru pinda ning karas. 

30 Gria Mendara 1912; I Wajan Bhadra 1942. 

40 Smaradahana 1.3: sang munggw ingjurang ing karas; Hariwangsa 1.2: wildpa 
kakawin munggw ing lepit ing karas. Kata carik atau goresan juga dipakai 
(Smaradahana 1.7: munggw ing carik ing karas). Sekalipun kata ini dapat 
dikaitkan dengan sebuah baris yang tergores pada sebuah batu tulis, tetapi 
ini tidak mungkin dengan kata jurang yang dipakai oleh para komentator 
Bali. 

41 Subhadrdwiwaha 1.2: aksara pinakahireng haneng karas; Hariwijaya 53.2: 
strl (sri?) ning gita wildpa rumnya mawatdra metu ri hireng ing karas ta¬ 
nah. 

42 Pantas dicatat, bahwa kata-kata sor dan garung (garu, guru) dikaitkan de¬ 
ngan tanah. Sor muncul dalam Bharatayuddha 15.6: karas arZnik lawan 
tanah sor ; dalam Lubdhaka (Siwardtikalpa) 32.2: tan tungkul i karasnya 
tan wulat i sor i tanah ika putih tininghalan; dan dalam Lubdhaka (Siward¬ 
tikalpa) 33.2: lengeng asangu karas tanah sasor. Di dalam komentar-ko¬ 
mentar Bali ungkapan tanah sor dipakai sampai tiga kali, sedangkan dalam 
teks Jawa Kuno hanya kita jumpai kata tanah. Arti kata sor beserta kata 
jadiannya (bandingkan OJO 63: asu sor; Sutasoma 7.3: megat ilulut ireng 
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y ayah bibi siridr; Arjunawiwdha 26.1) rupanya mendekati arti tugel, patah, 
terpotong (asu tugel sering muncul dalam prasasti-prasasti; komentar Bali 
terhadap Sutasoma 7.3 menerjemahkan sinor dengan nugelin). Saya tergo¬ 
da untuk menerjemahkan tanah sor, tanah sasor dan sor i tanah dengan 
"sepotong tanah (atau batu tulis?) dan ini lalu memperkuat hipotesa saya. 

Garung dan varian-variannya, garu dan guru, hanya kita jumpai bersama 
dengan tanah. Tak ada kutipan-kutipan di mana suatu konteks yang ber- 
lainan dapat membantu kita untuk mengerti arti yang sesungguhnya, se¬ 
hingga lebih sukar lagi untuk membuat suatu hipotesa, biarpun itu masuk 
akal. Kata ini kita jumpai dalam beberapa kidung: Kidung Sunda 1.35: 
kawiswara kaputungan tanah garung; Malayu 9.12: atinggal karas mwang 
tanah garung; Malayu 14.24 asumpang sempol kudu (sekuntum bunga 
putih) kadi tanah garung; (kidung Harsawijaya 3.50: lurus ning jariji Iwir 
tanah gunung (!). Varian garu kita jumpai dalam Sumanasantaka 166.4: 
turahen mg tanah garu. Dalam sebuah komentar Bali mengenai Bhasa 
Nirartha Sangusekar tanah garu dianggap sebagai suatu terjemahan menge¬ 
nai tanah. Guru muncul dalam Smaradahana 1.3: sang munggw ing jurang 
mg karas tutugan ing lambang guru ning tanah; Subhdrawiwaha 1.2: tawat 
yan guru ning tanah tutug ing aksara pinakahireng haneng karas. Kita ha¬ 
nya dapat menyimpulkan, bahwa suatu arti yang mirip dengan sor masuk 
akal bila diterapkan pada semua kutipan itu, tetapi apakah arti itu tepat 
tak dapat kita putuskan. 

Sebuah istilah lain yang dipakai untuk menunjukkan seberkas tulisan 
ialah lepihan. Kata ini dipakai baik dalam teks-teks Jawa Kuno maupun 
Jawa Pertengahan dan cara pemakaian mirip dengan kata karas (antara lain 
Arjunawijaya 15.14; tan hana kapwa karwa lepihan mahas-ahas; Bho- 
mantaka (Bhomakawya) 4.11: amawa tanah karwa lepihan; Sumanasantaka 
8.2: ri jurang ning lepihan). Pada pokoknya lepih beserta kata-kata jadian¬ 
nya berarti: melipatkan sesuatu menjadi dua. Tetapi karas seperti kita ba¬ 
yangkan itu, maupun lontar seperti sampai hari ini dipakai di pulau Bali 
dalam bentuk buku, tidak dapat dilipat. Ini hanya dapat terjadi bila sebuah 
daun lontar yang belum terpotong dipakai untuk suatu komunikasi sing¬ 
kat. Tetapi mungkin kita berhadapan dengan suatu perkembangan seman¬ 
tis: kata lepihan yang semula menunjukkan sebuah tulisan di atas bahan 
yang terlipat, lambat laun mulai berarti sebuah tulisan pada umumnya. 
Tafsiran mi lalu menerangkan, mengapa dalam Korawasrama (6.9: Sara- 
swatipurana lepihan tanah; 36.21: ling ing lepihan tanah pralampita 
waneh, mangkana siptanya ...) istilah lepihan tanah dipakai dengan kom¬ 
binasi itu. Suatu kombinasi dwandwa (tulisan beserta pensil) rupanya tidak 
masuk akal, karena cukup jelas, bahwa yang dimaksudkan hanya semacam 
"tulisan” atau ”buku”. Maka dari itu artinya mungkin "tulisan tanah”, tu¬ 
lisan yang khas itu yang dituliskan dengan sebatang tanah. 

Arjunawijaya 3.1: pandanya manujah angudoda ketaka nikeng paras; 
Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 3.9: pandan wwang mangudoda ring karang 
awarna siwuhen asaput-saput hima. 

44 o 

Sumanasantaka 51.1: (jalanidhi) anustpandan rangkang; Bhomantaka (Bho- 
makawya) 3.38: pandan rangkang atuntunan ri tepi ning pasir; Smaradaha¬ 
na 5.8: karang angungang apahjang pandan jongnya kadi tulis. 

45 Kidung Harsawijaya 2.100: kasongan de ning pandan mrik; Sumanasan¬ 
taka 10.20: pandan rangkang angobi tan panisi matra ri sira. 
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^La. Arjunawijaya 33.2: pudaknya n angudoda ring bahu bangun wetis 
ing areja kesisan tapih. 

47 Bhomantaka (Bhomakawya) 3.16: ”Bila dituliskan di atas selembar pudak 
kecantikannya merasa kurang senang; hanya tulisan yang dengan sebatang 
tanah tertera di atas sebuah karas memadai (kepwan rumnya yan ing 
pudak dadi haneng karas ahawan i tungtung ing tanah). 

48 Sutasoma 103.3: hanoneng akirima palambang ing pudak. 

49 Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 3.9: pudak tinulisan kakawin ulih ing angda- 
dak-dadak. 

50 Sadak merupakan bagian dari dadanan seorang wanita. Sejauh dapat disim¬ 
pulkan dari teks-teks, maka dengan sadak dimaksudkan selembar daun si¬ 
rih yang terguling dan yang melancip pada satu ujung; mungkin juga sadak 
itu dibuat dari gading dan dipakai sebagai tusuk konde atau sebagai sebuah 
sumping pada telinga (lihat halaman 155 di atas) atau juga sebagai semacam 
subang. Sadak juga dipakai untuk mewarnai kelopak mata dengan sipat , se¬ 
macam mascara (celak). Ghatotkacasraya 5.6: akrak ikang waneh katujah 
ing sadak mata niki n kasinggul asipat; ArjunawiwahaZ.il: lilanum- 
pingaken sadak gading; Bhomantaka (Bhomakawya) 39.16: asadak putih 
kadi tanahnyaningkahi, Smaradahana 7.1: (panah-panah Kama) mampir i 
kapo sahaja kadi sadak. 

51 Parthayajha 33.12: hana ta ■ pudak turung tulus isinya tika satu gel/kalawan 
ikang sadak gading i sornya pilih panulis. 

52 Bhomantaka (Bhomakawya) 4.8: hanasoka mareneb/i sor kembang laywan 
sepah agenet ing watw angalasa / winawang-wangwang rantunan ing 
ahanang wahw ingalapan j pangadesa sambat kawekas i lawo ning pudak 
arUm. 

53 Sumanasantaka 86.2: asUbhutanulis ketaka rasa kakawin poh nikang raga 
tibra. 

54 Pudak semacam itu diistilahkan anak-anakan (putra-putran): ’Tesuatu yang 
diperlakukan sebagai seorang anak atau boneka”. Sumanasantaka 24.6: 
kanya rwang siki ramya kalih angisapwaken anak-anakanya ketaka / tung¬ 
gal majar i putra-putran ika . . .; Ghatotkacasraya 21.10: cindaga putra- 
putrana / ulihnya lawan kakawin karasikan; Arjunawijaya 4.3: wwanten 
mahumbana pudak ginuritnya Pdrtha ”yang lain lagi mencium pudaknya. 
yang ditulisi Partha”). 

55 Sumanasantaka 178.2: yan adadyana ketaka kita temahangkwa tulisnya 
tika. 

^Sutasoma 103.2 dan seterusnya. Teks ini sudah disinggung sebelumnya; 
lihat halaman 52. 

5 7 Dalam bahasa Sanskerta kata y asa berarti ’hormat, ’kemuliaan\ ’nama 
baik\ Terkenal’. Dalam bahasa Jawa Kuno kita sering menjumpai arti ke¬ 
dua, yaitu ”perbuatan mulia yang membawa pahala”, di samping arti yang 
asli; kadang-kadang bahkan dipakai dalam arti konkrit, yakni sebuah 
bangunan yang membawa keharuman nama dan pahala bagi raja yang 
mengambil prakarsa untuk mendirikan tempat persembahan itu. Perkem¬ 
bangan yang analog kita saksikan dalam pemakaian kata dharma. 
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58 . . . 

Di sini raja menerima tamu-tamunya. Kidung Harsawijaya 2.42: sira sri 
narapati wus enjing tinangkil ing bale bang; Kidung Sunda 3.68; Ranssa 
Lawe 1.21; 7.19. 66 

59 ^ CI ? pat rahib wanita ’ an 88 ota sebuah biara tidur. Parthayajna 18.1: 
sedeng kejep ni paturU nira para kili ring bale tengah. 

Dalam bale ini tamu-tamu agung bersama para pengiringnya menantikan 
saatnya kedatangan mereka diberitahukan kepada raja, barulah mereka 
tahu apakah mereka dapat diterima, lalu dipersilakan untuk masuk ke da¬ 
lam kraton. Rangga _ Lawe 1.12: duk iekeng jro kuta Sumenep tan 
dwdraryan ing bale panjang tumuli sira otusan pangalasan atilik / ana nira 
Wiraraja yan sineba; Rangga Lawe 7.136: duk tekeng Majapahit kinen 
angantia tinamwing bale panjang; Kidung Harsawijaya 2.75. 

61 Mengenai istilah pahca-rangkang dan pahca-bale lihat Gonda 1952: 287. 
Dalam kombinasi ini kata pahca rupanya bukan kata Sanskrit pahca (lima), 
melainkan Sanskrit mafba, yaitu semacam podium yang agak tinggi. 

62 Kata mahari, rupanya bentuk kembar dari mahanten, juga kita jumpai, 
tetapi hanya dalam teks-teks di kemudian hari (. Rdmakdnda , Kidung Harsa¬ 
wijaya , Malat). Mahanten mungkin berasal dari mahalu. Istilah bwat alu 
sering dipakai juga (Sumanasantaka 28.10; 28.27; 37.4; Sutasoma 16.4) 
bagi sebuah bangunan khusus; bwat manten yang disebut dalam Arjuna- 
wijaya 3.3 dilukiskan sebagai sebuah rumah yang atapnya berbentuk meru . 

Bandingkan Sumanasantaka 36.4: patani kadi jamur syung rupanya. 

^ Lihat halaman 383. 

65 

Sumanasantaka 154.7-157.1: pinggir ning talagawukir wukir-anak patani 
nika manumpak anglenang / ngkana sri naranftthaputra mangetidH kakawin 
ulih irdngdadak-dadak . .,. Nahan wastu ni de nirangiket-iket winekasaken 
irerikang yasa / prajha srindumati siramaca kapin tiga tama tumurun sira . 

66 

Sutasoma 44.2: waneh hana kalangwan amtiek atemah tangis awetu 
palambang ing yasa. 

g y_ 

Sumanasantaka 81.1: winaca tinilingan kong rinengwan winaswas / adres 
luh sri riarendrangrasani rasa nikapan katuhwan rasanya / yogydngantyeng 
mahanten wacan ing alaradan kalapan ratnakanya. 

68 Mangenah kakawin {Sumanasantaka 154.7): memberi (sesuatu) tempatnya 
(yang tepat); mangantyeng mahanten (Sumanasantaka 81.1): menetap, 
tetap tinggal. 

69 

Poerbatjaraka: lied ’lagu’ (Arjunawiwaha 35.10), dichtwerk ’karya puisi, 
(Bharatayuddha 5.3), kem ’inti pati’ {Smaradahana 4.12);Teeuw: gedicht' 
lanjak* (Bhomantaka (Bhomakawya 23.7). 

Lihat KBW III 365. s.v. sembayut. 

71 

Arjunawijaya 11.2: jangga mrik ri tetonya; Sutasoma 14.2: janggdngalaya 
ri ■ tetening mahanten ika kanginan angaway-away; Sutasoma 86.1: mahan¬ 
ten lila :. . . bangun renggdringring gadung akatirah medran i teto;Hariwi- 
jaya 52.3: manitra suradaru medran i tetonya pinakadu bangun kuwung- 
kuwung; Arisraya (B) 2.8j mahantenya haneng parang dwirada rukma 
gadung ika rumambat ing teto. 
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72 — v 

* Arjunawiwaha 35.10: sambatnye hati ring pudak pada katon hana meta 

tinatdnya ring teto (keluhan seorang kekasih di atas selembar pudak mau¬ 
pun di atas sebuah teto); Bharatayuddha 5.3: wwang ri dalem kadatwan 
araras Iwir bhasa munggw ing teto ("para putri kraton sama cantik seperti 
suatu bhasa di atas sebuah t^to); Smaradhana 1.1: aksara lambang endah 
inuraken ring teto ning y asa. 

/D Bhomantaka (Bhomakdwya) 23.7: (ing umah ratna) Tilottamenisti si- 
nambya tan waneh / lawasnya lungha tinata nireng teto. 

Hariwijaya 9.6: tan polih r aras ing wilapa mapegangras mar manik ning 
t^to. 

76 Smaradahana 35.4: kahilt kawantus i teto ning rengga rempak remuk. 

76 Sumanasantaka 38.4: noraksara kakawin i panglarinya pada tan hana ka¬ 
temu lebur. 

77 . v 

Arjunawijaya 33.1: nahan rasa ni denya sambat alango tinulisaken i 

panghret' ing y asa. 

78 Mengingat kutipan di atas yang menyebut adanya sebuah teto , pantas dica¬ 
tat, bahwa sebuah kreta juga dilengkapi dengan sebuah panghret di kedua 
belah sisinya (Wirataparwa 71.28: rwang siki angene panghret sana sini). 

7^ Sumanasantaka 50.2: yan pdywan kakawin mangarwana wilah kakawin ika 
palambang ing yasa; bandingkan Sutasoma 88.5: angiket kakawin.../ 
sampun rakwa rinekhalien ri wilah ing yasa temunen ing angjajah karang. 

Sumanasantaka 164.7: palambang iniket nire hati rasanya pinakapamawan 
putek hati / linambangaken ing wilah pupugan esi kakawin alawas huwus 
lebur; bandingkan halaman 384 dan sebuah kutipan dalam KB W s. v. yang 
tak dapat saya lacak di mana pun: miyat ing kakawin ri wilah ika hahar 
cinarik-carikan. 

81 Lihat halaman 252. 

82 Lihat halaman 252. 

O Q ^ y, y 

Sumanasantaka 177.7: ngkaku n ton kakawinta ring wela-welah pada-pada 
tinata limang wiji / wwanten satpada kanyakanangis i sanding ika karana 
ni nghulun mulat / harsangkw anuculT talinya tumuluy kinisapu hinidep - 
hidep kita. 

o A 

° KBW s.v.: bamboezen vloer bestaande uit splijtsels (lantai yang dibuat dari 
bambu yang dibelah-belah). 

86 Di lain tempat kata welah kita jumpai dengan arti ”celah” seperti misalnya 
rembulan mengintip lewat sebuah celah di awan-awan; selain itu dengan ar¬ 
ti ”bambu runcingi untuk menangkap binatang-binatang. 

8 ^ Partayajha 12.20: kapanggih ikanang patani tewas awuk haiep nika / 
wuletan gigal katuruhan hana parab ika matra tan lebur ; bandingkan Nara- 
kawijaya 170.2: balyalit ... katon (w)uletan ika padahibek parab. 

n n 

° Arjunawiwaha 34.7: angiket bhasa rudita / rinekhaken munggw ing wu¬ 
letan aradin warna cacahan / tinengha-tengha lalana paran ing ambek 
mabay angan. 

o o v 

Malat 14.12: tumurun ta sira maring mahari alungguh sarwy anempal sila 
anunulis ing (w)uletan lambang salukat; 14.25b: amara ing mahanten 
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alungguh clacLy aningali sastra munggw ing (w)uletan tuhu angrawit ndan 
mesi kidung lambang salukat. 

89 

Dalam .Korawasrama.. 180.3 kepada Karna diperlihatkan sebuah pulau, 
lalu secara spontan ia menyeletuk, bahwa dari tempat ia berdiri orang- 
orang di pulau itu kelihatan seperti " wuletan " di sebuah awig-awig”. 
Mungkin ia mengumpamakan orang-orang itu dengan lukisan di sebuah 
awig-awig. Tetapi kata awig-awig menampilkan sebuah masalah lain lagi. 
Arti kata seperti sekarang berlaku di Bali ("peraturan resmi mengenai adu 
ayam", sawah-sawah dan sebagainya, bandingkan KBW s.b.) tidak cocok 
di sini. Satu-satu tempat lain yang saya jumpai dalam sastra Jawa Kuno 
menunjukkan kepada sesuatu yang terdapat dalam sebuah yasa dan yang 
memperlihatkan sebuah tulisan atau lukisan. Pengarang membicarakan pa¬ 
ra dayang-dayang di kraton serta kecantikan mereka yang luar biasa; ia 
lalu berseru: Andaikata itu semua harus dilukiskan berapa jumlah awig- 
awig dalam sebuah yasa lalu diperlukan untuk tujuan itu (Sumanasantaka 
61.1: yadyastun tulisen samangkana pirawig-awig nika yan haneng yasa). 

99 Hariwangsa 24.5: kakawin ikanelat rasa wilapa ning salahasaksaranya ca¬ 
cahan; Nagarakrtagama 32.4: mamaca-maca cacahanya angracana bhasara- 
cana kakawin; Sumanasantaka 36.4: kakawin ika palambang ring lambang 
cinacahaken; lihat juga catatan 87. Menurut hemat saya yang dimaksudkan 
ialah baris-baris yang terukir. Terjemahan Pigeaud Nagarakrtagama 32.4: 
”he read and reread relief-reliefnya" juga menunjuk ke arah itu, biarpun 
kita sukar membayangkan surat-surat atau sanjak-sanjak dalam "relief". 

91 

Smaradahana 1.3: jurang ing karas tutugan ing lambang; Subhadrawiwaha 
1.2: tutug ing aksara pinakahireng haneng karas. Tutug: menyentuh ujung 
atau dasar sesuatu. Di sini artinya mungkin "terukir dalam". 

92 

Lihat catatan 80 di atas. 

q o 

° Bharatayuddha 15.7: rapwan hana Siti-Sundari-kathapned / gatrah ring 
kanaka ri lengleng ing mahanten. 

94 - 

Bharatayuddha 9.8: Iwir dewi hyang-hyang ingrekha kanaka mangure ring 
mahanten katampwan. 

Lihat halaman 150. 

96 

Arjunawiwaha 35.3: hetunya n pangidung sapada rasa bhasa mutusi palu- 
puy Dhanahjaya. 

Ghatotkacasraya 12.7: dudwabhasa hanangucap carita len kidung ulih- 
ulihan winarnana. Bahwa bhasa merupakan suatu jenis kakawin akan kami 
perlihatkan nanti; carita rupanya merupakan sebuah teks dalam prosa. 

98 

Bharatayuddha 38.9: sinlan bhasa lawan kidung saha guyu; Bhomantaka 
(Bhomakawya) 4.31: manis ning bhasa mwang kidung ika. 

99 

Sutasoma 146.15: len tekang mangidung hanan pakakawin; Sutasoma 
4&.6;Arjunawijaya 37.1. 

Abhimanyuwiwaha 64.7: gita len kakawin; Bhomantaka (Bhomakawya) 
14.2: wihikan kawi gita len palambang. 

Bharatyuddha 38.14: sampun kinenan wilaparasa sambatanya n akusa; 
Ghatotkacasraya 16.2: lawan tang kakawin wilaparasa sambat ing anangis 
akting. 
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102 Sumanasantaka 90.1 : jarum any aneka k en wilapa. Dalam bahasa puitis Jawa 
Modern kata wilapa dipergunakan dalam arti ”surat”. 

105 Hariwangsa 53.10: tumatamarna lango wilapa matra. 

104 Hariwangsa 1.2: ndatan lena tikang kathajarakena nghing kastawan hyang 
Hari / rumrumen gelar en wilapa kakawin munggweng lepit ning karas. 

Ghatotkacasraya 25.3: sampun pwajapa kutamantra ginelar lawan wilapa 
stuti. 

106 Brahmanda-Puraha 97.29: pralapa, panangis i sang hyang. 

107 Bhismapar w a 48.11; 119.6; Udyogaparwa 31.27. Teks pertama oleh Gonda 
ditransliterasikan sebagai asangghata-pralapa (119.6 diejanya sebagai asang- 
gata-pralapa ). Dalam terjemahannya mengenai teks pertama (Gonda 
1935: 63) kata tersebut dengan keliru dikaitkan dengan ucapan Wisnu. 

108 Nagarakrtagama 32.4: pahcdksara ri wekasan ing pralapa sinamar-samar 
awetu lango. Teks ini oleh Pigeaud diterjemahkan dengan agak bebas de¬ 
ngan ”at the end of the words”. Dalam komentarnya (Pigeaud 1960-1963, 
IV: 95) ia mengatakan: ”In Skt both wilapa and pralapa convey the 
meaning of lamentation. In Old Javanese literature that meaning is extend- 
ed to love-letter, and further to letter in general.” Menurut penelitian kami 
sampai saat ini pernyataan tersebut perlu diberi beberapa catatan. Saya 
tidak menemukan bukti bahwa dalam teks-teks Jawa Kuno kata pralapa 
muncul selain dalam contoh-contoh tersebut di atas. 

1 ^ Luhdhaka (Siwaratrikalpa) 1.3: angracana wuwus arum pralapita. 

110 Arisraya (A) 1.1: siddha ning mangikZt pralapita ri paprang ning watek 
dewata / mwang daityadhipa . . . 

111 Hariwijaya 1.10: gurit pralapita len kidung; 6.119: gurit kidung pralapita 
umunggw ing lepihan. Di sini saya ingin mencatat, bahwa kata pralam- 
pita dengan arti ”tulisan”, ”buku” dan mungkin ”lontar” muncul dalam 
Korawasrama dan hanya di situ. Ini pasti berasal dari pralapita , mungkin 
karena pengaruh p(r)alambang. Dengan arti pralambang kata ini juga dipa¬ 
kai dalam bahasa Jawa Modern. 

Slokantara 30.6: haywa sang janma kula'suddha salah bhasa salah karya. 

1 ^ Slokdntara 81.1: ikang acara mamarahaken kula ning wwang, ikang bhasa 
mamarahaken panangkan ing desa ning wwang. 

1 14 Misalnya: Bharatayuddha 5.3: araras Iwir bhasa munggw ing teto , lalu 
menjadi: menimbulkan rasa haru seperti kata-kata pada papan sebuah pa¬ 
depokan; Sumanasantaka 90.5: mangkin bhrantangiket bhasa panalimur ira 
(karena ia main rindu ia menggubah kata-kata sekedar untuk menghibur 
diri); Nagarakrtagama 94.3: asring angiket kakawin awetu bhasa ring 
karas (oleh Pigeaud diterjemahkan: ”kadang-kadang ia menggubah kakawin- 
kakawin yang (hanya) menghasilkan kata-kata pada papan tulis”). 

H5 Dalam sebuah catatan Teeuw berkata: "Bhasa, (bagian) sebuah kakawin" 
dan ia menunjukkan kepada mabasan dalam bahasa Bali. 

110 i. a Sutasoma 48.8: anulis kakawin inapi bhasa ring yasa; Sumanasantaka^ 
10.7: anghemban karas esi bhasa; Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 38.2: kede 
mawetwa bhasa kakawin. 
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H ^ Lihat halaman 56. 

118 

Sumanasantaka 36.4: patam kadi jamur syung rupanyamanis atulis / ka¬ 
kawin ika palambang ring lambang cinacahaken / cecek ika hana tan sah 
muny asring bangun amaca. 

1 1 Q 

Lihat halaman 167. 

120 , 

Korawasrama 188.35; pahomati manten maiisuk camakara rrlulambang 
rukma. 

121 ' 

Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 2.8: lung ning jangga lume ri lambang awilet: 
Smaradahana 1.3: sang munggw ing jurang ing karas tutugan ing lambang 
guru ning tanah. Berhubung karas dan tanah merupakan bagian daripada 
perlengkapan seorang kawi, maka masuk akal bila kita mengandaikan, bah¬ 
wa dalam konteks ini lambang pun ada sangkut-paut dengan segi material 
dalam kegiatan seorang penyair. 

122 

Parthayajna 13.6: nrpatisuta tuminghal ring lambang lengeng alaleh / 
pangiket ika hana wwang minggat mwang kalulut ika; Wrttayana 19: 
waktra ning cariteng lambang stri wiyoga dinohan sih. 

123 

Wrttayana 87: lot iniling-ilingan citralekhanta lambang; Malayu 9.225: 
sinelan-selan lambang dadakan; dan banyak teks lain dalam kidung-kidung. 

124 JNHW: dipunlambangi, ’ditukar dengan’; Gericke 1903: idjol n, lambang 
k, ’tukaran, barang yang diberikan sebagai penukar bagi sesuatu’. 

Supaya lengkap maka di sini saya sajikan berbagai arti lambang dalam ar¬ 
sitektur Jawa di kemudian hari. Gericke 1903 II 155: lambang, juga lam¬ 
bang gantung, sebuah papan kayu horisontal di bawah takir atap Jawa. 
Gericke 1903 I 640: takir, nama papan kayu horisontal pada ujung atas 
dan bawah sebuah atap Jawa; ujung bawah kasau-kasau dikaitkan dengan 
takir itu; takir lambang sari, bila kedua papan itu disambung yang satu di 
atas yang lain, lambang gantung bila salah satu takir digantungkan di ba¬ 
wah yang lain. Gericke 1903 II155: tambangan, papan silang di sebuah pe¬ 
rahu tempat tiang ditegakkan. 

126 

Sumanasantaka 184.7: palambang iniket nire hati... / linambangaken ing 
wilah; lihat halaman 167. 

127 _ 

Smaradahana 1.1: wijanyaksara lambang endah inuraken ring teto ning 
y asa; lihat halaman 165. 

128 - 

La. Wrttayana 109: anghing hingan ikang palambanga gurit mpu Ta- 

nakung ; Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 3.9: paranti ning kawi mahas-mahas 
angiket-iket palambanga; Parthayajna 29.8: kadi kawi mangike t palambanga. 

129 Wrttayana 2: pat sangkhyanya ng pada byakta dadi sakakawin mon 
u munggw ing palambang. 

130 

Sumanasantaka 83.1: ndah yeki n ling narendrarasa mijila sakeng bhasa 
lawan palambang. 

131 

Kidung Harsawijaya 6.43: sarwy anglambang aris Arjunawijaya; Malat 
11.27: ana anglambang lyan tekang angidung. 

132 

Kidung Sunda 1.30: prakawi widagda ring lambang kidung. 
Brahmanda-Purana 1 77.29: pagurit ning teja sang hyang aditya. 
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1 3 4 Kidung Harsawijaya 1.10: inapting gurit pralapita lan kidung; 4.12: kawi 
mahas .amarna gurit dwista ning lambang kidung. 

l 3 ^ Hariwangsa 5.3: nahan wastu ni de nirangiket-iket ginuritaken ipattraning t 
pudak; Bhomantaka (Bhomakawya) 61.4: maluy molih kingking ginuri¬ 
taken ing ketaka minging; Parthayajna 29.3: munger kaputungan tikel' 
tanah ing angguritakena hayunya ring karas; Parthayajna 30.7: ramya ni 
pasirnya guritatiena de nrpatmaja. Mengenai Arjunawiwaha 4.3 (wwanten 
mahumbana pudak ginuritnya Partha) inilah satu-satunya tempat kata 
ginurit muncul dan saya usulkan terjemahan sebagai berikut: "di atas lem¬ 
bar pudak itu ia menggoreskan nama Partha." Dalam bahasa Bali kata 
gaguritan merupakan nama umum bagi sanjak-sanjak yang ditulis dalam 
bahasa Bali. 

Kata tika jelas bukanlah sebuah kata asli Nusantara. Umum berpendapat 
bahwa kata ini berasal dari bahasa Sanskerta. Dalam kamus-kamus hanya 
dikatakan: sebuah komentar, khusus terhadap sebuah komentar lain MW 
s.v.). Perkembangan semantis sehingga lalu berarti "tulisan", "gambar" 
dan juga "karya tertulis" menurut hemat saya tak ada dasar yang kokoh, 
biarpun saya tidak mampu memberikan suatu alternatif lain yang memuas¬ 
kan. Mungkinkah kata ini, lewat bahasa-bahasa pribumi di India, masih 
berkaitan dengan likh (rikh) y lekha (rekha)? 

l 3 ^ Sumanasantaka 164.3: sawa ning pudak anak-anakan hibek parab; PYh 
12.9: aradin pudak nika hahar pinaraban. Lihat halaman 162. 

138 Sumanasantaka 154.5: tawing ika hibek parab; Ndgarakrtagama 32.4: 
(dalam biara 3iwa di Sagara) kweh ning y asa pada dinuman wilapa dadakan 
saha parab inamer; Parthayajna 12.20: wuletan gigal katuruhan hana parab 
ika matra tan lebur. 

139 Sumanasantaka 34.1: nyU danta ... tan wruh yan tinulis parab sahana 
ning wwahnydkemul nirada; Sumanasantaka 42.4: rekhan ring kakawin 
wildpa kahalep ni susu nira parantya ning parab. Bandingkan Sutasoma 
86.2: (nyU gading) awwah Iwir santen kakuku tekap ing lambang alango. 

Sutasoma 147.1: de sang kawy aparab mpu Tantular amarna kakawin 
alango; Arjunawijaya 73.1: antuk rasika sang aparab mpu Tantular amarna 
kakawin alango; Ndgarakrtagama 17.8: ngkan teking maparab Prapahca; 
29.1: ndansang kawy aparab Prapahca; 94.1; 98.1. Mengenai persoalan kri¬ 
tik teks yang berkaitan dengan teks-teks ini lihatlah halaman 430 no. 6. 

141 Hariw angsa 24.5: lihat a muwah parabnya manuluh samar karuruban jring. 

142 Subhadrawiwaha 8.7: angeman alango ya tanghiwagi raga ning angusira 
sUksma ning parab. 

143 Hariwijaya 10.1: rempu syuh karas arja soh racana bhasa tuturung i 
parabnya tan cukup. 

14 ^Sutasoma 74.8: tan saheng kawi rakwa kenaka nira n tuladen ing angiket 
pralapita. 

14^ Lihat halaman 164. 

140 Sumanasantaka 74.6: de ning bhranta nirangiket rasa palambang panglipur 
luh pinom / ngkane watwan ikang salu panu lisan mar-mar ras anyam anis. 

14 ^ Sumanasantaka 77 . 1 : singgih yan pracacah karas wasa ri tungtung ning 
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tanah ring kapo / sing songkab ni tutuk nirdwetu lango kamirasapet 
manis / poh ning harsa pinom atut gurulaghunyarjangenoh lambanga. 

Sumanasantaka 79.3: ivet ning bhrantangiket bhdsa ri sarungan ikang 
p a trem angres rasanya. 

149 

Sumanasantaka 83.1: ndah yeki n ling narendrarasa mijila sakeng bhasa 
lawan palambang. 

150 - 

Sumanasantaka 86.2: asdbhutanulis ketaka rasa kakawin poh nikang raga 
tibra / tamba ning kerangan . . . 

151 Ndgarakrtdgama 58.1: ramya nikang pangungang lura-lurah iniket nira bha¬ 
sa kidung. Dalam komentarnya (IV halaman 86) Pigeaud memberi' catatan 
tambahan: ”Sampai masa yang belum begitu lama silam di kalangan kra- 
ton-kraton di Jawa membuat syair-syair dan bernyanyi dianggap sebagai 
tanda pendidikan baik.” 

152 

B hara tayu ddha 52.6: apned nirmala ring manis kidung ira n kawiwana 
saphala n patirthana. 

153 • r _ 

Hariwangsa 1.3: winuruk-wuruk tekap ira sri lung lango ring lango ; lihat 

kembali halaman 345. 

154 - _ 

Sumanasantaka 183.1: nghing sri Warsajaya prasiddha guru ning guru- 

laghu sira hantusdmuruk. 

155 

Kidung Harsawijaya 1.27: sira raden mantri tuhu yan putradi wicaksana 
prajha tameng kalangon salwir ning astakosala gamelan tan ana luput. 
Lihat halaman 203. 

157 

Malat 13.73: kang ngguntang asru lagy angidung wukir polaman raspati 
tuhu bisa denydngringgit anganggo lalakon Mahisada duk ingalapan kebo. 

158 Mengenai keadaan di Majapahit pada abad yang ke-14 pembaca budiman 
dipersilakan membaca penelitian Pigeaud yang exhaustif (Pigeaud 1960- 
1963). Komentarnya terhadap Ndgarakrtdgama 81.2 yang menyebut ada¬ 
nya empat kelompok rohaniwan, yaitu pada wipra, resi , saiwa dan sogata 
pantas dikutip di sini: ”Dalam bait ini pada brahmin (yang berbakti kepa¬ 
da Wisnu, yaitu para wipra) melengkapi ketiga aliran lainnya (tripaksa) se¬ 
hingga tersusun keempat kelompok pendeta (caturdwija). Tambahan ini 
ditandai oleh pemakaian kata mwang antara kata wipra dan kata gabungan 
resi-'saiwa-sogata. Berhubung mereka itu orang asing atau keturunan India, 
maka mereka dipandang lebih tinggi derajatnya daripada para rohaniwan 
asli Jawa; mungkin juga para brahmin tidak diwajibkan mengikuti ujian 
hak-hak yang disebut dalam pupuh 79. Pada jaman Majapahit rupanya 
jumlah mereka tidak banyak.” (o.c. IV: 258-9). 

Bahwa para brahmana dilukiskan sebagai wakil-wakil aliran Wisnu 
hanya berdasarkan suatu hipotesa, sekalipun dalam Sumanasantaka juga, 
disebut adanya tiga golongan yang berbeda-beda, yaitu para brahmana , 
saiwarsi dan boddha, yang masing-masing menurut caranya sendiri menuju 
ke kesempurnaan serta pelepasan, ”bagaikan jalan-jalan yang berbeda-beda 
yang dapat ditempuh untuk mencapai puncak sebuah gunung” (Sumana¬ 
santaka 128.1) wet-wet ning Brdhmanatyanta wekas ing amhur kadwijang- 
san ginongnya / wet ning saiwarsy alunggwi neher amuji kabhasmangkuran 
mulya denya / wet ning boddhadwitiya n mmeja-reja kabuddhdngkuran 
karananya / tan tunggal marga ning kadyan asemu hawan ing munggah 
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ing parwatagra. Pantas dicatat, bahwa para brahmana disebut sebagai 
golongan tertinggi (wekas ing aruhur). Sekurang-kurangnya pada jaman 
Kadiri (paling masuk akal bahwa Sumanasantaka digubah pada periode 
itu) rupanya terdapat suatu hubungan istimewa antara kebaktian terhadap 
Wisnu dan raja, atau golongan ksatriya pada umumnya. Misalnya dalam 
epilog yang menamatkan Hariwangsa dikatakan, bahwa atas permohonan 
para dewa dan dengan maksud untuk memulihkan kembali keindahan pu¬ 
lau Jawa yang asli, maka Wisnu menjelma sebagai raja Jayabhaya, sedang¬ 
kan sang bijak Agastya kembali ke bumi sebagai gurunya serta patih bagi 
seluruh kerajaan (Hariwangsa 53.4-6; bandingkan juga Bharatayuddha 
52.1). Dapatkah kita lalu menyimpulkan, bahwa pada jaman Jayabhaya 
seorang brahmin selaku imam agung bagi aliran Wisnu'juga merangkap 
sebagai penasihat tertinggi sang raja dalam urusan negara? 

159 Pigeaud 1960-1963, VI: 39. 

Lihat halaman 448. 

Lihat halaman 446. 

162 Mengenai hubungan antara Prapanca dengan sang dharmadhyaksa, lihat 
halaman 447. 

163 Nagarakrtagama 12.1: wetan sang dwija saiwa mukhya sira dang hyang 
brahmarajadhika. 

164 Nagarakrtagama 83.3: mukhya sri brahmardja dwija warama (Pigeaud: 
parama) mahakawy aningdyagama]ha. Dalam kidung Harsawijaya disebut 
adanya seorang mpu Santasmrti. Di kraton raja Narasingha ia merupakan 
pejabat tertinggi di antara para rohaniwan. Dalam pemerintahan Krtana- 
gara ia mengundurkan diri di sebuah pertapaan di gunung Meru karena be¬ 
berapa perbedaan pendapat dengan sang raja, tetapi ia nampak bertugas 
kembali ketika Harsawijaya dinobatkan di Majapahit. Jelaslah bahwa kata 
brahmaraja yang dipakai di sini bukanlah nama pribadi seseorang, melain¬ 
kan suatu gelar yang berkaitan dengan jabatan keagamaan tertinggi di kra¬ 
ton; demikian juga rupanya di beberapa bagian Nagarakrtagama di mana 
istilah tersebut muncul kembali (berlainan keterangan Pigeaud 1960-1963, 
IV: 271). Bandingkan juga7fln£n Demung 4.6: di sana mpu sri brahmaraja 
membangkitkan sang raja kembali dari alam maut dengan kekuatan man¬ 
tranya. 

165 Nagarakrtagama 28.3: naranatha siradadar i bala kabeh / milu salwir ikang 
para kawi sinungan. 

166 Dari sekian banyak contoh saya kutip dua buah dari sastra kidung: Kidung 
Harsawijaya 2.143: muni redep kacapi menmen amidujasrang para kawi 
anatekap; Malat 1.41 sang para kawi sama angidung akecap agugujengan. 
Dalam Nagarakrtagama (pupuh 83-91) pesta serupa itu juga dilukiskan, 
tetapi para kawi tidak disebut secara eksplisit. 

10? Sekurang-kurangnya gelar tersebut dipakai begitu dalam Pararaton dan da¬ 
lam Korawasrama (56: pinalu de sang empu pande). 

168 Lihat catatan 202 di bawah. 
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Sebagai contoh Ndgarakrtagama 38.3: ndan ra kawi ywa mampir i sirang 
sugata muniwara. 

170 

Pemakaian partikel ra dan sang dengan cara yang serupa kita jumpai dalam 
ungkapan-ungkapan seperti: ra putu maharsi, ra bhujangga haji dan sang- 
hulun yang menunjuk persona pertama bila ia menghadap seseorang yang 
lebih tinggi derajatnya. Pigeaud dalam komentarnya mengenai Ndgarakrta- 
gama 17.8 mempunyai pendapat yang berbeda: ”Perlu dicatat bahwa da¬ 
lam baris ini gelar kehormatan sang oleh Prapanca diberikan kepada diri¬ 
nya sendiri, yang kelihatan agak sombong. Tetapi sebagai seorang anggota 
dari keluarga terkemuka ia mungkin berhak untuk memakai predikat itu.” 

171 - ^ _ 

Wrttdyana 110: sahana sang kawindra mangupaksama; Arjunawijaya 74.5: 

nistanya titir winada cinacad ginuyu-guyu tekap kawiswara; Hariwijaya 
58.3: tan magigu yadyapi kawuyungane kawiswara. 

172 

Bharatayuddha 38.7: yadyastun kawirdja towi niyata n patinggala karas. 

° Sutasoma _ 58.9: wwanten stri juru ning wicaksana kawinggita walu-walu 
ning kawiswara. Bandingkan Sutasoma 64.1: kawindra dayita; 68.2: 
kawiswara wa dhu. 

174 - 

Ndgarakrtagama 17.7: mantri tanda sa-Wilwatikta nguniweh wiku haji kawi 
rdjya mangdulur; Bharatayuddha 52.13: angheman ri manis ni kirti kawi 
rdjya sinahaja nikapupuk pahit; Sumanasantaka 47.1: wiku rdjya kawi 
wruh angaji kaharepku siwingkwa sanu; Kidung Harsawijaya 1.39: paran 
pamenanga ning kawi rdjya angawi; 5.15: sang siddha putus ing kawi 
rdjya; Hariwangsa 53.9: ya nimitta nirang kawindra rdjya / aturun bhasa 
pangastuting narendra. 

Pigeaud: pangeran penyair; Teeuw: raja para pangeran penyair. 

176 • 

Ghatotkacdsraya 50.2: sang kawi nagara widagdha ring kalengengan. 

177 

Sumanasantaka 159.6: wungkuk angambe’kaken kawi milu kawUang kawi 
wiku; Korawasrawa 166.4: pinaka-pamugeran ing mangitung sarwatattwa 
de sang alawas kawi rdjya kawi sUnya. 

178 v v 

Sumanasantaka 28.11: wiku haji jenek angher ing sUnyalawas amarat / 

wruh angaji sira santosangdoh-dohi narapati. 

179 * 

Sumanasantaka 160.1: wikwapa ta ngaran ira sang tamuy pili-pilih wiku 
nagara sira. 

180 

Sumanasantaka 159.5: kweh nira sang bhawika prakasita milu wikw anu- 
sup ring alas / bhakti tuwin katekan tuha masa ning awalkala nora hiner / 
gita lawan kakawin binisa pinakacandi <ni> reng nagara / maywan akvrti 
palambang amanis alango hibek ing patani. 

181 

Sumanasantaka 41.1: prah-prah nrpawaraduhita ri gundik ira len i kaka- 
kaka nira / yan wruh-wruh agamel angidung lawan wruh angawat ya 
linengenan ira / embuh pwa guna nika sininghelan kinalungan ya kinale- 
wihaken / sampun pwa ya kawi pada kaku sing guna samangkana ya ki- 
narahan. Sakwehnya pada marek anandang anwam araras rara rahayu 
wagtd / sdbhyamanis angucap ikdng asinghel akalung wahu kawi kakawin / 
ndan rwang puluh ikdng akarah jitaksara wicaksana natakagina / nghing 
dyah Jayaluh ikang inuttamasisika mas mani neher amawa. 

Lihat halaman 380. 
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188 Lihat halaman 126. 

184 _ 

Sumanasantaka 6.2: pisaningw ajalwa kawi murchita layat alango manam -, 
bang anadin. 

18^ Lihat halaman 170. 

188 Arjunawiwaha 35.3: yeka satya ngaranya ring kadi kitaniwi kawi wekas 
ing patibrata. 

187 

Tccuw (1950) menerbitkan sebuah terjamahan yang bagus sekali mengenai 
kakawin ini. Menafsirkan puisi Jawa Kuno pasti akan menghadapkan kita 
dengan berbagai kesukaran, sehingga seorang yang mencoba menyajikan 
suatu terjemahan yang memadai, pasti akan bersikap rendah hati. Itulah 
sebabnya saya menyajikan terjemahan berikut sebagai hasil tafsiran saya 
sendiri, biarpun saya tidak berkhayal, seolah-olah ini merupakan terjemah¬ 
an yang definitif. Mengenai teks Jawa Kuno lihat Lampiran IV, halaman 583. 

188 

Angrumrum, ’menganggap seseorang cantik*, memuji kecantikan seseorang, 
biasanya dipakai dalam arti ’menyapa seorang wanita dengan kata-kata 
penuh cinta dan yang merayu’. 

1 8Q 

AO: * Bila kita ingin menafsirkan bait-bait ini kita pasti akan berhadapan dengan 
berbagai kesukaran yang akan makan banyak waktu untuk mendiskusikan¬ 
nya secara terperinci, tetapi maksud umum rupanya jelas. 

1^0 Hariwangsa 53.7-8, lihat Tecuw 1950.2 halaman 106. Nama kama tidak 
disebut secara eksplisit, berlainan dengan dharma dan artha , tetapi menu¬ 
rut hemat saya secara tersirat disebut dalam kata bhinukti (yang dinik¬ 
mati) dan ahyun ing kalangwan (suka berbakti kepada keindahan). Kata 
kama seperti dipakai dalam triwarga tidak hanya berkaitan dengan nafsu 
birahi saja, melainkan juga menunjukkan segala sesuatu yang merayu panca 
indera dan dengan demikian juga meliputi kegembiraan yang bersumber 
pada keindahan kata-kata dan puisi. 

191 Banyak hal dalam terjemahan ini tidak pasti. Bila kita memang harus mem¬ 
baca teks ini sebagai tuminghalangin , maka mungkin dapat dikaitkan de¬ 
ngan tuminghal tawang , angdelo tawang: mengarahkan pandangannya ke 
langit, artinya membiarkan pikiran dan angan-angannya berkelana. Linol- 
yan ing hyang: dibelai oleh suatu daya ilahi sehingga hampir jatuh pingsan 
(lihat diskusi mengenai kata lango di bawah, halaman202). 

19^ Bait terakhir terutama penuh ungkapan yang tidak pasti. Teeuw mengata¬ 
kan, bahwa tidak jelas sama sekali. Baris terakhir (ndan hopen palar 
amrakasakena candi sang inalem akirti pustaka) diterjemahkannya sebagai 
berikut: ”mungkin syair ini akan menambah kecemerlangan candi bila 
Dia Yang Terpuji sebagai sebuah monumen buku”. Akirti pustaka, /men¬ 
dirikan sebuah monumen buku’ dengan mengacu kepada karya seorang 
penyair; bandingkan Bharatayuddha 1.6: makirtya sakakala nampaknya 
lebih tepat daripada ”dalam bentuk sebuah monumen buku”, yang lalu 
mengacu kepada candi. Secara gramatikal juga lebih tepat untuk menghu¬ 
bungkan akirti pustaka dengan sang inalem . Kami ingin mencatat, bahwa 
dalam Bharatayuddha pengarang memuji raja yang sama selaku seorang 
penyair yang unggul maupun selaku gurunya dalam hal menulis puisi (lihat 
halaman 340). 

198 Poerbatjaraka 1926c: 39;Teeuw 1950,1: 7. 
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1 Q4 

^ Lihat halaman 344. 

Bharatayuddha 52.11: ngwang pwatyanta wimudha ring kapana tame- 
nangana ri^pakon ire nghulun; Ghatotkacdsraya 50.2: sis ndi n wanya .. . / 
yan tan sri Madaharsa kedw amidhi 

196 / t 

Dari Erlangga: sri Airlangghya namo ’stu sang panikelan tanah anganumata 
(Arjunawiwaha 36.2); dari Ranamanggala: nghing sang sri Ranamanggaleki 
sira sang titir anganumata (Sutasoma 148.4); dari Surawiryawangsajat 
panggil sri Surawiryawangsaja siranganumata gati ning nirarthaka (Subha- 
drawiwaha 1.3); dari seorang raja yang tidak disebut namanya: anghing 
basama niki madadya koluyan ira n maluy anganumata (Krsna-) Kalantaka 
(A) 50-14. 

197 

Bandingkan Sumanasdntaka 7.7: prasiddha kita panditanumata ring wi- 
guria wipatha tan wruh ing krama; Arjunawijaya 57.8:* nda sighra teka tan 
pasangkan inucap maharsi wara Naradanganumata; Ramayana 21.205: 
dadi mdsirwada ta sira / de dang hyang astaseninanumata ta sira n swas- 
theng rana jaya. 

198 

I.a. Sumanasdntaka 1.2: puspanjalya n jong nira n Sumanasdntaka carita- 
kenastu sanmatan; Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 39.2: byaktasambhawa yan 
kasanmataha de nirang parajana; (Krsria-) Kalantaka (B) 50.1: ndah 
ksantawya pararya sajjana rumengweking kathd sanmatan. 

199 

N agar a krt agama 17.8: sang kawi putra sang kawi samenaka dinulur anan- 
mateng mango (’yang memperlihatkan minat simpatik terhadap kegiatan 
saya selaku seorang penyair’). 

Lihat halaman 157. 

201 

Lihat halaman 106. 

202 

Bahwa gelar mpu di muka nama seorang penyair menunjukkan ke arah itu 
telah disinggung di atas (halaman 185). Istilah mpu dipakai dalam semua 
teks Jawa Kuno dan Jawa Pertengahan baik di muka nama pribadi sese¬ 
orang maupun di muka kata-kata benda yang menunjukkan sekelompok 
orang, dan kadang-kadang bahkan dipakai sebagai sebuah kata benda sen¬ 
diri. Kata ini rupanya ada konotasi kehormatan dan sering, biarpun tidak 
selalu, menunjukkan golongan brahmin dan tokoh-tokoh agama. Demikian 
misalnya dalam Ramayano. 26.23 kita jumpai: mpu dang hyang acarya; 
Sumanasdntaka 37.5: mpu taparamya mamuluku; Sumanasdntaka 149.25: 
alah-alah empu buyut ta lampah / nd ling nini mpu; Sumanasdntaka 129.3: 
para mpu bini; Pdrthayajha 14.4: mpu kili; Adiparwa 2.25: umilu ta bhu- 
jangga mpu rumengo; Kidung Harsawijaya 3.63: ksatriya mwangpara mpu; 
Sumanasdntaka 145.6: mpu rama humatur mare sang A ja. 

Gelar ini pasti tidak menunjukkan pendeta-pendeta dalam Bhomdntaka 
(Bhomakawya) 49.10: he kaka pu Daruki (pengemudinya Samba); Rama- 
yana 19.89: mpu laki kita ng wanarabala wira; Bhomdntaka (Bhoma¬ 
kawya) 32.15: kaka pu Tilottama; Nagarakrtagama 31.5: sang apatih pu 
Nala; 48.2: bhrasta pu Nambi. Kata mpu kadkng-kadang dipakai sebagai se¬ 
buah kata dasar seperti misalnya dalam sang pangampwan yang mungkin 
berarti ”dia yang disapa dengan gelar mpu”, atau ”dia yang dipandang se¬ 
bagai seorang mpu ”; kata mpu ini juga kita jumpai dalam gaya bahasa yang 
penuh hormat dan biasanya dialamatkan kepada seorang raja (misalnya 
oleh Arjuna dan Yudhistira terhadap Krsna, dan oleh Tara dan KumbhinasI 
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terhadap Dasamukha). Kata mpungku dihubungkan dengan kaum brahmin; 
kata ganti -ku telah kehilangan fungsi sebagai referensi terhadap pihak 
pembicara, sama seperti dalam kata ”tuanku” (Adiparwa 6.25: matakwan 
ta sang mpungku ing Nemisaranya ; Sumanasantaka 111.11: ri huwus 
irakyas prapta mpungku angarahakPn). Akhirnya mpu juga dapat berarti 
”uang utama”, seperti dalam empu ning karandan (Bhomantaka (Bho- 
makawya) 56.6), empu ning suku, empu ning tangan (jempol). Mengingat 
semua contoh ini, maka dapat diragukan, apakah kata mpu di muka nama 
seorang penyair selalu berarti bahwa ia mempunyai kesaktian. 

203 Berg 1938b: 54. 

204 I.a. Berg 1938b, 1951, 1953, 1962, 1969. 

205 Berg 1938a. 

2 ®® Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 1.2: manggeh donya rahaywa sang panikelan 
tanah anulusa katwang ing praja. 

20? Sutasoma 148.2: bhrasta ng durjana sunyakaya kumeter mawedigiri-girin / 
de sri Rajasarajya (?) bhupati sang angdiriratu ri Jawa / suddhambek sang 
asewa . . .; Ratnawijaya 1.2: mogha digjaya donya sang panikelan tanah 
anulusa katwang ing praja; Hariwijaya 58.3: pinten yogya makaprayojana 
sumiwya haji harep i sirna ning musuh. Lihat Lampiran IV. 

208 — v 

Sutasoma 148.1: dirghayuh sira sang rumengwa tuwi sang mamaca ma- 
nulisa; Sumanasantaka 183.2: dirghayusya janapriya sang amacamahi- 
depakena sang harep wruha. 

209 Bandingkan Zoetmulder 1957. 

2^0 Lihat juga keberatan Pigeaud, 1960-1963, V: 433-435. 

211 Zoetmulder 1965. 

21 2 Beberapa teks telah kami sebut ketika kami bicarakan teknik persanjakan 
dan penulisan puisi pada umumnya. 


21 ^ Lihat halaman 160, 161. 

21 ^ Bharatayuddha 12.13; tang rah Iwir sagara mangebek / makalatuha rawis 
ning wira < n > mati mapupuhan / gaja kuda karanganya hrw angjrah 
pandana nika sok / aracana makakawya ng sura < n > tan wedi mapulih. 

21 5 Sumanasantaka 1.23: lengleng ning talaganamar tasik anak tuna-tuna kawi 
nora manglengeng. 

210 Bhomantaka (Bhomakawya) 6.8: adhikdra ning kalengengan linayaran ing 
abhanda bhasita. 

217 Arjunawiwaha 16.4: angayam-ayam kasumpinga tiling-tilingana tekap ing 
kawiswara. 


21® Bhomantaka (Bhomakawya) 15.11: anghing katinghalan ikang walik-hadep 
ikahyasan linihatan / mahyun lawad-lawaden ing kawipriya kuneng ma- 
tangnyan asekar. 

219 Sumanasantaka 28.26: analahasa langonyeng asadhanglarani kawi / pada 
gumigil . . . / kamadidingen angepwi roganya. 

22° Smaradahana 40.3: ry antuk ni nghulun anglengeng katemu tebu sira lupa 
gugus / apan de ni lawasku rakwa rinengonya pejah awukiran; Smaradahana 
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40.2: apunagya tak uwaha kawi / ngelngelan ngwang atirtha; Hariwangsa 
\ 53.11: anglengeng bhramanta . . . abrata kanglihan kaleswan. 

221 

Sumanasantaka 164.3: mahas-ahas anghahut langd. 

222 - 

Sumanasantaka 33.6: Iwir hambal spatikang alun turunan ing kawi pe- 
jah atuhanghanut langd. 

Lihat halaman 449. 

224 . , 

Hariwangsa 21.8: wyartha ng Karttikamasa len pasisi parwata siringakene 
kita n lengeng; Smaradahana 2.14: tan alah ginanti kawi rum nira siring- 
akeneng pasir wukir. 

225 

Dari semua kakawin yang saya kenal hanya Ramayana tidak diawali oleh 
sebuah manggala. 

226 Lihat halaman 308, 309 dan 343. 

997 

' Lihat halaman 122. 

228 - 

Mengenai kedudukan Saraswatidi Bali, lihat Hooykaas 1964. 

229 

Teks manggala-manggala terdapat dalam Lampiran IV. 

230 

Lihat halaman 431di bawah;pendapat lain diutarakan Supomo 1972. 

231 

Lihat Lampiran IV halaman 589. 

232 •• 

Lihat Lampiran IV halaman 593. 

9 52 

Lihat Lampiran IV halaman 599. 

^^Kats 1910; Singhal (Sudarshana Devi) 1957; 1958; 1962; Hooykaas 1964; 
1966; Soebadio 1971. 

90 e 

* ° Pott 1966, halaman 28: ”Kata yantra yang artinya ’bantuan’ atau ’alat’ 

khususnya dipakai berkenaan dengan sarana-sarana yang dipergunakan 
para yogi dalam melakukan meditasi; sering kali yantra juga dianggap se¬ 
bagai wadah untuk menampung Istadevata.” 

2^ Ghatotkacasrya 1.1: tunggal mula ni tattwa ning kalengengan . . . / lumrd 
sedran aniiksma ring desadigantara; Arjunawijaya 1.1: hurip ing sarwa. 

* Lihat juga bait pertama Sumanasantaka seperti dikutip pada halaman 206. 
di atas. 

2*7 / 

4 Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 1.1: amvrti niskala; Subhadrawiwaha 1.1: 
amurti sunyata; Sutasoma 1.1: nirmald-cintyarUpa. 
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Dalam Wirataparwa 45.3 kata sandhi diterjemahkan dengan ’ : persahabat- 
an”: sandhi ngaranya pamitran. 
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Arjunawiwaha 7.2: ndan ininak-inakan de ning opaya sandhi sama mwang 
dana. 

Ghato tkacdsray a 1.1: manggeh sadhana sang kawiswara n asadhya kale - 
pasan i sandhi ning mango; Hariwijaya 1.1: ngkane pangkaja murti suksma 
paramartha sinamaya ri sandhi ning langd . 

Arjunawijaya 1.1: sang saksat paramarthabuddha kinehep sang siddha- 
yogiswara ; Sutasoma 1.3: kinZnZp i tutur sang huwus siddhayogi; Hariwi¬ 
jay a 1.1: akalusyamoktika; Sakrapajaya 1.1: manik tan cala. 
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Hariwijaya 1.1.: lihat halaman 206. 
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243 Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 1.1: pratisthita haneng hrdayakamalamadhya. 

24 ^ xhandhawawanadahana 1.1: lilalungguh i guhyapadma g'elarZn stuti jaya- 
jaya murti niskala. 

243 Sutasoma 1.1: sarwajhamurti sunyaganal alit inucap musti ning dharma- 
tattwa / sangsiptan pet wulik ring bati sira sekung ing yoga lawan samadhi. 

246 Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 1.1: pratisthita haneng hrdayakamalamadhya 
nityasa / dhyana mwang stuti kutamantra japa mudra linekasaken ing sa- 
mangkana ; Brahmanda-Para?ia 1.1: munggw iring antapadma ginelar de 
ning siwangga; Khandawawanadahana 1.1: alungguh i guhyapadma gelaren 
stuti jaya-jaya; Pariksit 1.1: ngkaneng kesarapadma guhya gelaren brah- 
mangga wTjaksara ; Sakrapajaya 1.2: ginelar hing aksara rikang pahcasya 
pahcaksara / bramanggadi siwangga. 

247 Lihat halaman 206. 

243 Mengenai teks-teks ini lihat Lampiran IV. 

24$ Ghatotkacasraya 1.2: mulih ing smaralaya; Ghatotkacasraya 50.1: mulih 
ing ananggabhawana; Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 28.2: mukta ng klesa 
silunglunganya muliheng nirasraya juga. 

2-36 Abhimanyuwiwaha 64.5: tan len masku raras-rarasta ya silunglunga ning 
angenes ing tapowana. 

23 ^ Smaradahana 3.15: denya n kantaka yan jagaddhita nimitta saphala ma- 
silunglunga ng y as a; Kidung Harsawijaya 2.62: hantu asilunglung kasadun. 

232 pfi rt h a y a jha 9.6: sukha pejah asilinglung tangkulak len laras hru. 

233 Ghatotkacasraya 23.2: nyamaku n pejahasilunglunga karaskw iki n awiji 
tangis linangwaken. 

234 Bhismaparwa 74: len tebang pejah makalarung rathanya , makakiwul 
wahananya, makasilunglung capadandanya; Sumanasantaka 174.1: sam- 
punsawa srindumatibhinasmi / murub silunglung ira ratnacetya. 
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V 

ALAM YANG TERPANTUL DALAM SASTRA KAKAWIN 


"Rembulan menyerupai sebuah kapal yang datang malam hari, 
membawa seekor kelinci (sebagai muatannya) ke pulau Jawa ." 1 
Puisi kakawin penuh metafora dan perumpamaan. Contoh yang 
khas ini — rembulan diumpamakan dengan sebuah kapal — kita 
jumpai di seluruh dunia. Khusus bulan sabit pada bulan baru yang 
di daerah tropika nampak dalam keadaan horisontal dekat pada 
kaki langit, menyerupai sebuah perahu dan metafora ini sering di¬ 
jadikan suatu kenyataan mitologis. Yang dimaksudkan di sini 
pasti bukan bulan baru, karena kutipan yang bersangkutan adalah 
bagian dari sebuah deskripsi mengenai laut menjelang fajar; hanya 
pada saat itulah bulan purnama dapat dikatakan telah datang pada 
malam hari. Selain itu, hanya bulan purnama memperlihatkan ciri- 
ciri yang mirip dengan seekor kelinci. 

Alasan mengapa kami mengawali bab ini dengan perumpamaan 
tersebut bukannya karena kami ingin membicarakan perumpama¬ 
an tadi dalam keseluruhannya. Tetapi alasan itu kita temukan 
dalam sebuah detil kecil yang kelihatan tidak relevan: bulan 
purnama yang akan tenggelam dan hampir menyentuh laut, me¬ 
nyerupai sebuah kapal yang datang ke pantai pulau Jawa. Kutipan 
ini adalah bagian dari sebuah deskripsi tentang alam seperti nam¬ 
pak oleh tokoh utama, yang baru saja mengunjungi sebuah perta¬ 
paan di tepi sungai Narmada. Bila kita menyadari, bahwa nama 
sungai itu, maupun kerajaan yang melatarbelakangi cerita yang 
bersangkutan, diambil dari toponomi India, maka disebutnya 
pulau Jawa kelihatan sebagai suatu anakronisme, atau sekurang- 
kurangnya sebagai suatu anatopisme, bila istilah ini boleh dipakai. 
Bahwa nama pulau Jawa disebut dalam sebuah konteks yang rupa¬ 
nya berasal dari India, bukanlah hal yang biasa . 2 Tetapi yang di 
sini diungkapkan dengan sangat terus terang, dapat kita jumpai 
dalam hampir setiap kakawin. Cerita mengambil, tempat di India. 
Para tokoh utama memakai nama-nama India dan dikenal dari 
epos-epos India: para Korawa dan Pandawa yang terlibat dalam 
perang saudara, tokoh-tokoh seperti Arjuna-bertangan-seribu (Ar- 
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juna Sahasrabahu) serta kisah mengenai Rama-dengan-kapak-nya 
(Parasurdma), atau dari lingkungan mitologi, dewa-dewa seperti 
Siwa, Wisnu dan Indra, beserta musuh utama mereka, yaitu para 
raksasa. Bahkan pelaku-pelaku yang tidak begitu penting tidak 
memakai nama-nama asli Indonesia. Sekalipun demikian, tak se¬ 
orang pun yang membaca sastra kakawin dapat menghindari kesan, 
bahwa ”setting” cerita-cerita itu jelas merupakan ”setting” Jawa. 
Dengan menyamarkan tokoh-tokoh dan nama-nama tempat, pe¬ 
nyair menyajikan sebuah gambar mengenai tanah air serta masya¬ 
rakatnya sendiri. Laki-laki dan perempuan-perempuan yang me¬ 
makai nama-nama India pada pokoknya merupakan orang-orang 
Jawa yang berpikir seperti orang Jawa dan yang hidup dalam suatu 
lingkungan Jawa. 

Maka dari itu, bila kita memasuki dunia kakawin kita sekaligus 
diperkenalkan dengan dunia Jawa Kuno yang melahirkan kakawin 
itu. Sekalipun cerita-cerita itu berdasarkan rekaan, namun hasil 
sastra itu membuka jalan bagi kita untuk kontak dengan suatu ke¬ 
nyataan historis. Dipandang dari sudut itu, cerita-cerita tersebut 
merupakan sebuah sumber bagi sejarah kebudayaan Jawa Kuno 
yang makin berharga, karena sumber-sumber itu tidak banyak. 
Ketika dalam bab-bab sebelumnya saya berusaha untuk mengisah¬ 
kan kegiatan para penyair dalam kalangan kraton Jawa Kuno serta 
jenis-jenis puisi mereka yang khas, lagi pula kedudukan seorang 
penyair di dalam masyarakat sejaman, saya mengambil bahannya 
dari sastra kakawin, dari cerita-cerita itu sendiri maupun dari 
kata pengantar dan kata penutupnya, karena di sana sang penyair 
berbicara tentang dirinya sendiri. Saya berbuat demikian sambil 
diam-diam berasumsi, bahwa latarbelakang cerita-cerita tersebut 
diambil dari observasi penyair sendiri tentang dunianya. Mudah- 
mudahan deskripsi tentang dunia syair sendiri yang kami sajikan 
dalam bab ini dapat menyediakan cukup bukti, bahwa asumsi itu 
memang dibenarkan. 

Ini tidak berarti, bahwa segala sesuatu di dalam setiap kakawin 
begitu saja harus kita pandang sebagai pencerminan kehidupan dan 
adat istiadat Jawa. Janganlah kita lupa, bahwa penyair menulis 
fiksi, dapat mengambil kebebasannya sendiri dan tidak merasa 
terikat oleh kenyataan lingkungan Jawa pada jamannya, karena ia 
tidak berjanji untuk melukiskan keadaan itu . 3 Banyak bahan bagi 
cerita-ceritanya ia pinjam dari India, dan pengetahuannya menge¬ 
nai hal ikhwal India, biarpun tidak diperoleh dari kontak langsung, 
cukup luas. Cerita yang dipilihnya mungkin mengandung unsur- 
unsur yang khas India, atau pasti bukan Jawa. Kurang bijaksana¬ 
lah bila kita terlalu banyak bersandar pada Bharatayuddha untuk 
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memperoleh suatu deskripsi nyata mengenai jalan peperangan 
pada jaman Jawa Kuno, atau bilamana kita berdasarkan Sumana- 
santaka , ingin membuktikan, bahwa swayambara (seorang puteri 
mahkota memilih sendiri calon suaminya dari antara para raja 
yang berkumpul) juga dilakukan demikian rupa di pulau Jawa 
sekitar tahun 1200. Bila nanti kita membicarakan karya itu, kita 
akan melihat- bahwa pada garis besarnya ceritanya serasi dengan 
Raghuvamsa yang diciptakan oleh penyair India, Kalidasa. Tetapi 
kita akan melihat juga, bahwa swayambara itu, yang menduduki 
tempat utama dalam cerita tersebut, dilatarbelakangi oleh kehi¬ 
dupan dan adat istiadat yang berbeda dengan contoh India. Dari 
latarbelakang bersama dengan sejumlah detilnya, kita dapat men¬ 
coba menemukan suatu pencerminan kehidupan Jawa Kuno, biar¬ 
pun temanya sendiri mungkin tidak bersifat Jawa. 

Maka dari itu, setiap usaha untuk merekonstruksi kembali ke¬ 
adaan masyarakat Jawa Kuno berdasarkan hasil sastra jaman itu, 
hendaklah dilakukan sambil menilai dengan hati-hati dan kritis 
berbagai unsur dalam cerita-cerita itu. Penilaian harus memperhati¬ 
kan asal-usul cerita serta persoalan, apakah pengarang bermaksud 
mengikuti contohnya dari India setepat mungkin atau tidak. 
Dalam sastra parwa misalnya, seperti telah kita lihat di atas, maka 
langsung, biarpun bebas, diceritakan kembali epos-epos India, se¬ 
hingga di sini tidak perlu mencari banyak informasi tentang ke¬ 
hidupan Jawa. Biarpun suatu perbandingan yang cermat dengan 
teks asli Sanskerta serta sebuah telaah terperinci mengenai bagian- 
bagian teks, di mana pengarang rupanya menyimpang dari contoh 
aslinya, dapat menampilkan beberapa hal yang menarik, namun 
sastra parwa pertama-tama dan terutama menyajikan cerita-cerita 
dari India yang ditulis dalam bahasa Jawa Kuno, sehingga hanya 
sedikit tertinggal bagi kreativitas serta invensi pengarang Jawa 
Kuno. 

Dalam sastra kakawin pun, dalam pemilihan temanya, para pe¬ 
ngarang memperlihatkan ketergantungan mereka pada sastra India 
dan cerita-cerita India, seperti disampaikan kepada mereka oleh 
tradisi. Tetapi rupanya mereka sendiri, sambil memasukkan bebe¬ 
rapa perubahan, atau kurang-kurangnya, dengan menempatkan 
cerita itu dalam sebuah setting ciptaan mereka sendiri. Dan khu¬ 
susnya dalam setting-setting serupa itu kita dapat berharap mene¬ 
mukan suatu pencerminan mengenai keadaan hidup di pulau Jawa 
pada jaman itu. 

Akhirnya dalam sastra kidung , baik lokasi cerita maupun 
setting-nya bersifat Indonesia murni, kecuali dalam sejumlah kecil 
kidung yang dalam bahasa Jawa Pertengahan mengutip kembali 


hasil sastra Jawa Kuno. Rupanya kehidupan dalarh kalangan kra- 
ton seperti dilukiskan di sana mencerminkan kembali kehidupan 
kraton di Bali, tempat karya-karya itu dilahirkan. 

1. WAKTU DAN MUSIM 

Dalam ceritanya mengenai perjalanan raja Rajasanagara (Hayam 
Wuruk) mengelilingi wilayah kekuasaannya, Prapanca melukiskan 
tibanya rombongan raja sekitar dusun Kuiur dan Balang. ”Saat itu 
kira-kira pukul tujuh; hawa mulai menjadi sejuk dan matahari 
yang terselubung oleh kabut, kehilangan terangnya.” 4 Jelaslah, 
•bahwa di sini kita menjumpai suatu perhitungan waktu yang ber- 
«beda dengan perhitungan kita sekarang. Tak ada satu daerah pun 
di pulau Jawa di mana menjelang jam tujuh matahari belum ter¬ 
benam. Lalu apa yang dimaksud dengan ”pukul (ghatita) tujuh”? 
Dalam komentarnya terhadap kutipan ini Pigeaud membuat catat¬ 
an sebagai berikut: ”Menurut Kem sebuah ghatita (pukul) menan¬ 
dai akhir sebuah muhurta , sebuah kurun waktu yang meliputi 
48 menit. Jadi, pukul tujuh sesudah tengah hari dapat diperkira¬ 
kan jam 17.45 menjelang senja.” 5 Istilah ghatita dan muhurta 
(dalam kutipan tadi istilah muhurta tidak terdapat, tetapi tidak 
asing dalam sastra Jawa Kuno) dipinjam dari bahasa Sanskerta. 
Pigeaud berpendapat, bahwa kurun waktu yang dimaksudkan oleh 
dua istilah ini sama dengan yang di India dan menyimpulkan, 
bahwa ”pukul tujuh” bisa diperkirakan jam 17.45; tetapi ia meng¬ 
andaikan, bahwa titik pangkal bagi perhitungan ini ialah jam 12 
siang. Namun baik di India maupun di Jawa, biasanya waktu tidak 
dihitung mulai jam 12 siang. Selain itu, seluruh persoalan apakah 
di pulau Jawa waktu dibagi-bagi seperti di India, perlu diteliti 
dengan lebih mendalam. 

Di India hari dan malam dibagi menurut kesatuan-kesatuan 
sebagai berikut: kala (48 detik); ghati y ghatika , nadi y nadika (24 
menit = 30 kala); muhurta , ksana (48 menit); divasa (24 jam). 
Semua istilah ini juga masuk ke dalam bahasa Jawa Kuno. Namun 
adakah panjangnya waktu juga sama? Ini pasti halnya dalam se¬ 
buah teks seperti Brahmandapurana. 6 Di sana misalnya terdapat 
sebuah catatan, bahwa satu hari alamiah terdiri atas 30 muhurta , 
tetapi bila matahari mencapai titik yang paling utara (titik balik¬ 
nya pada musim panas), siang berjumlah 18 muhurta , sedangkan 
malam 12 muhurta , dan sebaliknya pada titik balik selatan. 
Tetapi di sini kita berhadapan'i dengan sebuah karya mengenai 
ilmu pengetahuan brahmin, berdasarkan sebuah teks dari India. v 
Jelaslah dari kutipan ini, bahwa perhitungan semacam ini tidak 
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sesuai dengan kenyataan di pulau Jawa. Di Jawa perbedaan antara 
hari yang paling panjang dan paling pendek tidak melebihi waktu 
satu jam; fajar dan senja selalu sekitar pukul enam. 

Bila kita meneliti, bagaimana istilah-istilah ini dipakai dalam 
sastra kakawin, kita sampai pada sebuah hasil yang berlainan 
sekali. Istilah kala sama sekali tidak dipakai. Muhurta dan ksana 
dipakai dalam arti ’sesaat’. Nalika dan ghatika (lebih sering 
dengan bentuk ghatita) sering dipakai dan menunjukkan kurun 
waktu tertentu saja pada malam atau siang hari serta merupakan 
sinonim bagi istilah Jawa tabeh (pukul) dan dawuh (jatuh). Ber¬ 
dasarkan sumber-sumber Jawa Kuno hari alamiah rupanya dibagi- 
bagi menurut dua bagian yang sama panjang, yaitu masing-masing 
terdiri atas delapan jam atau "pukul” dan dihitungkan sejak 
matahari terbit (jam 6) dan sejak matahari terbenam (jam 18.00). 
Ini berarti bahwa satu ”jam” Jawa Kuno sama dengan 90 menit 
menurut hitungan kita sekarang, sehingga "pukul tujuh" berarti 
jam 16.30 atau jam 4.30. Jam-jam memang dipukul pada sebuah 
kentungan 7 dan jumlah pukulan serasi dengan waktu yang ber¬ 
sangkutan (limang tabeh , pitung tabeh). 

Penyair kakawin sering mempergunakan petunjuk waktu itu; 
mengetahui artinya perlu untuk dapat memahami arti sebuah 
perumpamaan. Bila misalnya dikatakan, bahwa kesedihan raja para 
raksasa lenyap "bagaikan kegelapan menjelang pukul delapan" 8 , 
ini menunjukkan waktu matahari terbit. Para raja yang tak sabar 
lagi, ingin menuju medan pertempuran, diumpamakan dengan 
matahari pada waktu malam mencapai pukul tujuh. 9 Bila dikata¬ 
kan bahwa jam hampir menunjuk pukul satu pada permulaan paro 
peteng 10 , maka kita dapat mengharapkan terbitnya bulan pur¬ 
nama, karena waktunya ialah sesudah jam tujuh sore hari. Dalam 
Sutasoma diceritakan, bagaimana pangeran yang muda itu secara 
diam-diam meninggalkan kraton, pada pukul 4 (jam 12 tengah ma¬ 
lam), ketika para pengawal telah tertidur dan bunyi gamelan telah 
lenyap. 11 

Saat-saat yang dalam sastra kakawin sering disebut-sebut ialah 
sore dan senja, malam yang disinari rembulan, dan menjelang 
fajar. Sesudah pukul tujuh (jam 16.30) udara mulai menjadi se¬ 
juk. Inilah waktunya matahari yang sedang mengaso di atas se¬ 
buah punggung bukit atau yang menjelang menceburkan diri ke 
laut, telah kehilangan panasnya. Rupanya sinar-sinar melambai¬ 
kan ucapan "selamat tinggal" yang terakhir. 12 Segala suara mulai 
lenyap (asepi) dan alam raya merasa bimbang, takut karena ma¬ 
lam yang akan datang. Bunga padma yang pagi hari mekar, menu¬ 
tup daun-daunnya agar tepung sarinya terlindung baik-baik sambil 


242 


menyediakan tempat tidur bagi kumbang-kumbang. Awan-awan 
gelap berputar-putar bersama gemuruhnya guntur, memperingat¬ 
kan manusia akan bahaya yang mungkin mengancam, supaya ia 
berjaga-jaga. Tetapi segala rasa takut lenyap, bilamana rembulan 
terbit dan mengusir kegelapan (Hariwangsa 26.5 s). 

Bila kita membaca sastra kakawin, kita menyadari, betapa 
pentingnya fungsi rembulan pada suatu jaman, ketika penerangan 
jarang terdapat. Bila menceritakan tentang peristiwa-peristiwa 
terjadi di waktu malam, sang penyair hampir selalu menyebut, 
apakah rembulan itu ada beserta cahayanya yang redup, dan pukul 
berapa ia terbit. Bila dalam Ghatotkacasraya diceritakan mengenai 
suatu pariwisata yang akan berlangsung selama beberapa hari 13 , 
maka waktu yang dipilih untuk berangkat ialah hari ke-12 naiknya 
rembulan, karena dengan demikian dapat diharapkan agar pada 
malam-malam berikut keadaannya terang. Pada malam-malam pur¬ 
nama para wanita dari kraton bercengkerama di bawah sinar 
rembulan (amajang lek), bila malam hari rupanya telah menjadi 
siang hari redup. Mereka menyanyi, menari dan menabuh gamelan, 
berkelompok untuk tukar-menukar rahasia sambil berbisik-bisik, 
atau duduk sendirian merindukan seorang kekasih. Inilah waktu 
yang tepat bagi sepasang kekasih untuk menyendiri, menikmati 
pengalaman romantis. 14 

Lukisan-lukisan semacam ini demikian sering kita jumpai dalam 
sastra kakawin, sehingga kita menjadi curiga, jangan-jangan dalam 
dunia seorang kawi jumlah bulan purnama dalam kurun waktu 
satu bulan lebih banyak daripada menurut perhitungan seorang 
ahli astronomi. Malam gelap (tilem) menjelang bulan muda dikait¬ 
kan dengan kematian dan upacara bagi orang mati. Mungkin inilah 
alasannya, mengapa satu-satunya deskripsi yang terperinci menge¬ 
nai malam gelap itu, berkaitan dengan malam penuh duka sesudah 
pertempuran dahsyat dalam Bharatayuddha. Para Pandawa mening¬ 
galkan perkemahan mereka, mencari penyucian dengan mengun¬ 
jungi tempat-tempat keramat. ”Biarpun bulan muda, namun malam 
cerah karena bintang-bintang gemerlapan dan kunang-kunang pun 
berkedip-kedip seolah-olah mau menunjukkan jalan.” 15 Tetapi 
pada pukul enam (jam 5 pagi) kelihatan pratanda-pratanda yang 
tidak baik dan segera seorang bintara membawa berita yang meng¬ 
gemparkan: anak-anak laki-laki mereka beserta semua saudara 
laki-laki yang ditinggalkan dalam perkemahan, meninggal. Malam 
yang gelap itu menjadi malam penuh maut. 

Akhirnya, saat yang hampir selalu sempat juga dilukiskan oleh 
seorang kawi , ialah pukul tujuh sebelum matahari terbit, saat yang 
penuh nikmat, ketika kegelapan mulai lenyap dan udara masih 
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segar, ketika angin sepoi-sepoi membawa keharuman bunga-bunga 
dan burung-burung mulai berkicau. Ia membayangkan, bagaimana 
alam terbangun bersama dengan bunga-bunga yang mekar semer¬ 
bak, sedangkan cabang asoka merentangkan diri terayun oleh 
angin semilir. 16 Bila para wanita keluar dari rumah dan berdiri di 
pelataran, rambut mereka basah oleh embun (mengebun gelung¬ 
an), dan angin, bagaikan pelamar-pelamar yang cemburu, menarik 
perhatian mereka kepada bunga asana; angin berharap, agar para 
wanita memetik bunga asana untuk hiasan sanggul, dan dengan 
demikian membunuh bunga itu, saingan bagi sang angin. Pohon- 
pohon tidak lagi nampak seperti wayang, dan pohon camara yang 
malam hari hanya terdengar berkeluh kesah, kini mulai kelihatan 
(Bharatayuddha 6, 3—4). 

Jelaslah sudah, bahwa pembagian waktu satu hari beserta peris¬ 
tiwa-peristiwa dalam kehidupan alam dan manusia yang menyer¬ 
tai pembagian waktu itu, terjadi di Jawa, bukan di India. Adakah 
hal ini juga benar mengenai tahun dengan bulan-bulan dan musim- 
musimnya? 

Di India berlaku suatu sistem perhitungan bulan berdasarkan 
peredaran rembulan maupun peredaran matahari. Tahun matahari 
terdiri atas duabelas bulan yang panjangnya tidak sama. Tahun 
rembulan terdiri atas duabelas bulan pula, yang masing-masing 
meliputi 30 hari; masing-masing bulan dibagi menurut paro terang 
— dari bulan baru sampai bulan purnama — dan paro petang. Kese¬ 
suaian dengan tahun matahari terjamin oleh suatu sistem kalkulasi 
dan masing-masing bulan dinamakan menurut gambar bintang 
yang nampak, bertepatan dengan bulan purnama. Bulan-bulan 
matahari-rembulan disebut menurut nama Sanskertanya, lengkap 
dengan pembagian menurut paro terang dan paro petang; nama 
bulan-bulan itu juga kita jumpai dalam prasasti-prasasti dengan 
penanggalannya yang rumit, juga dalam sastra kakawin dan ki¬ 
dung, khususnya bagian naratifnya. Tetapi suatu perhitungan me¬ 
ngenai waktu-waktu dalam satu tahun yang jauh lebih umum di¬ 
ikuti ialah penanggalan kaum tani yang berdasarkan peredaran 
matahari dan yang bulan-bulannya tidak sama panjangnya. Ke¬ 
sepuluh bulan pertama disebut menurut nomor urutnya, seperti 
misalnya kapat ’bulan yang keempat’, kapitu ’bulan yang ke¬ 
tujuh’ sedangkan kedua bulan lainnya dinamakan hapit 'terapit 
(di tengah-tengah bulan-bulan lainnya)’. 

Di India ke-12 bulan dibagi menurut enam musim yang masing- 
masing dua bulan lamanya. Hanya dua nama India saya jumpai 
dalam sastra Jawa Kuno. Sekedar sebagai ilustrasi saya sajikan di 
sini sebuah daftar bulan menurut penanggalan rembulan-matahari 
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serta penanggalan kaum tani, bersama dengan penanggalan Barat 
dan India. 


Penanggalan 

Penanggalan 

Penanggalan 

Penanggalan 

Barat 

Kaum Tani 

matahari-rembulan 

Musim 

Juli 

kasa 

1 srawana 


Agustus 

karwa 

2. bhadra (—pada, 
—wada) 

warsa ’hujan’ 

September 

katelu , katiga 

3 asuji (aswayuja) 

sarat ’rontok’ 

Oktober 

kapat 

4 karttika 

% 

Nopember 

kalima 

5 margasirsa 

hemanta ’di- 
ngin’ 

Desember 

kanem 

6 posya 


Januari 

kapitu 

7 magha 

sisira ’ sejuk- 
kabut’ 

Pebruari 

kawwalu 

8 phalguna 

Maret 

kasanga 

9 cetra 


April 

kasapuluh 

10 wesakha 

basanta ’se- 
mi’ 

grisma ’pa- 
nas’ 

Mei 

hapit (lemah?) 

11 jyestha 

Juni 

hapit (kayu?) 

12 asadha 



Dalam Sumanasantaka, pupuh 28, diceritakan, bagaimana 
pangeran Aja mengunjungi sebuah pertapaan di daerah pegunung¬ 
an; anggota-anggotanya dulu termasuk kaum rohaniawan di kra- 
ton. 17 Kepala pertapaan itu, seorang brahmin yang sudah tua, 
mempersilakan sang pangeran agar dengan bebas menikmati ma¬ 
kanan yang sudah dihindangkan, tetapi ia minta maaf karena mu¬ 
tunya hanya sederhana saja — ”hanya inilah yang dapat dihidang¬ 
kan di sebuah dusun”. Sesudah mereka bersantap, maka kepala 
pertapaan mengisahkan kehidupan di dalam pertapaan sepanjang 
tahun. 

Pada bulan Srawana musim kering mencapai puncaknya. Pohon- 
pohon kehilangan kesegarannya, daun-daun menjadi merah dan 
rontok, sehingga dalam bulan karwa ’bulan kedua’ beberapa 
pohon menjadi gundul. Bulan Asuji juga panas, air hanya sedikit 
dan jalan-jalan penuh batu. Pada permulaan bulan kapat awan- 
awan mulai nampak. Hujan pertama membangunkan pohon-pohon 
dari tidurnya dan mereka mulai mengeluarkan ranting-ranting 
baru, sedangkan burung kalangkyang 18 tidak menangis lagi. Pada 
bulan kalima biji-biji terlepas dari kelopaknya (meltik wijanya), 
tetapi sesudah awan-awan lewat, terik matahari makin terasa. 19 
Pada bulan kanem ladang-ladang menjadi b'asah, tetapi belum 
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kuyup. Pada bulan Magha maka dengan tepat seseorang dapat 
melakukan mati-raga dengan mandi, karena hujan turun siang dan 
malam, sedangkan matahari dan rembulan tetap tersembunyi. 
Selama Phalguna kandang lembu penuh lumpur. Bila hujan tidak 
turun, para rahib meninggalkan pertapaan, mengemis susu. Tetapi 
dalam bulan kasanga (kesembilan) langit menjadi cerah dan hujan 
hanya turun secara lokal. Dalam Wesakha bunga-bunga kelihatan 
di mana-mana, kecuali asana yang belum nampak, seolah-olah 
mau mengejek hujan terakhir; bila hujan itu dengan sia-sia mencari 
bunga asana , maka ia lenyap sambil mengucurkan air mata. Dalam 
bulan Jyestha hutan untuk kedua kalinya mengeluarkan bunga¬ 
nya, tetapi setelah hujan hilang, banyak yang gugur: gemuruh 
guntur terakhir menyerupai kata perpisahan seorang kekasih. 
Dalam bulan Asadha keindahan merana dan para kawi berkeluh, 
menggigil kedinginan dan karena sakit panas. 

Dalam sastra Jawa Kuno tak ada tulisan lain yang melukiskan 
keadaan musim yang silih berganti dengan demikian terperinci, 
bulan demi bulan. Tetapi deskripsi-deskripsi mengenai bagian- 
bagian dari musim itu kita jumpai di mana-mana dalam sastra 
kakawin. Dan satu hal jelas sekali: yang dilukiskan ialah tahun 
Jawa, bukan tahun India. Musim hujan mulai bulan Oktober 
dan berlangsung sampai awal bulan April, dan ini sama sekali 
berbeda dengan musim-musim di India. 

Musim kering mencapai puncaknya pada bulan ketiga, Asuji 
atau katiga 20 . Matahari yang melintasi zenithnya terbakar dengan 
hebatnya di langit yang tak berawan. Dengan sia-sia burung 
cataka dan kalangkyang 21 mencari tanda-tanda yang meramalkan 
datangnya hujan. Oleh pengarang Sutasoma disebut sebagai se¬ 
suatu yang paling tidak masuk akal, bahwa burung-burung ini 
merindukan bulan Asuji dan menangis pada bulan keempat (ka- 
pat). Sesuatu yang tiba-tiba menimbulkan rasa duka diibaratkan 
sebagai hujan lebat pada bulan ketiga yang tidak diramalkan 
oleh deru guntur di kejauhan. 22 

Raja selaku penghancur musuh-musuhnya diibaratkan sebagai 
matahari pada bulan ketiga dengan sinarnya yang membakar se¬ 
galanya. Dan dalam ilmu berperang seperti berlaku pada jaman 
Jawa Kuno bulan inilah dianggap masa yang paling tepat untuk 
melakukan suatu ekspedisi. 23 Andaikata seorang raja di India me¬ 
milih bulan ini (yang di sana menyusul musim hujan) untuk ber¬ 
perang, maka patihnya berkewajiban mengingatkan sang raja, 
bahwa gajah-gajahnya akan terjebak dalam lumpur, sama seperti 
tank-tank pada jaman modern. 

Bulan ketujuh sebaliknya (kapitu atau kasapta, Maghamasa) 
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merupakan bulan yang paling basah. "Hujan dalam bulan kapitu” 
sama dengan hujan yang sangat lebat. Sekawan anak panah yang 
pecah karena kesaktian sang pahlawan, diumpamakan bagaikan 
”hujan lebat pada bulan kasapta yang jatuh di atas karang pa¬ 
das” 24 . Bulan itu penuh banjir yang menghanyutkan segala se¬ 
suatu, maka dari itu berderainya air tangis atau kedahsyatan 
hawa nafsu juga diumpamakan bagai bulan ketujuh. 25 Pasukan 
tentara yang sedang maju diibaratkan dengan awan-awan gelap 
pada bulan Maghamasa, dikejar oleh angin taufan; panji-panji 
yang berkibar-kibar berkilauan karena lencana-lencana, dilukis¬ 
kan bagai kilat-kilat petir. 

Tetapi bagi seorang penyair tak ada satu bulan pun yang dapat 
bersaing dengan Karttika atau kapat, bulan yang keempat (Ok- 
tober-Nopember). Itulah bulan penuh keindahan (kalangwan), 
bulan yang paling disukai oleh semua orang yang mencari ke¬ 
indahan (mango). Raja yang menganggap bulan Asuji paling se¬ 
suai untuk berperang, meneruskan bahwa pada bulan Karttika ia 
akan berlibur di pantai atau di pegunungan 26 . Ke tempat-tempat 
itu pun seorang penyair mengayunkan langkahnya, bersama de¬ 
ngan papan tulis dan pensilnya; oleh dewa (i) Karttika ia diilhami 
untuk menulis sebuah kakawin. 27 Mengenai seorang wanita cantik 
dikatakan, bahwa ia mengejawantahkan segala keindahan dari 
bulan kapat dan merupakan sebuah inkarnasi dari dewa pelindung 
bulan itu. Gumuruh guntur di ufuk Barat merupakan isyarat bagi 
pohon-pohon, agar dapat menyambut hujan rintik-rintik (riris) 
yang menyebabkan bunga-bunga mereka mekar. 28 Guntur, hujan 
rintik-rintik dan bunga-bunga pada bulan Karttika selalu disebut- 
sebut dalam deskripsi alam dan menyajikan suatu keanekaan 
perumpamaan yang dikaitkan dengan keindahan dan cinta. Bulan 
ini disebut oleh semua penulis kakawin, tetapi tak ada seorang 
pun yang demikian orisinal seperti Monaguna; setelah mengumpa¬ 
makan ombak-ombak yang dengan tak henti-hentinya terpecah 
pada batu-batu karang dengan bulan Karttika yang tak ada habis- 
habisnya, ia lalu menyamakan burung-burung yang melayang- 
layang di atas permukaan air dengan laru-laru (laron) yang keluar 
dari tanah setelah hujan pertama. 29 Untuk penyair yang sama sang 
pangeran yang menuju swayambara adalah ibarat bulan Karttika 
yang tampil; air mata para wanita yang tergiur mengaguminya 
disamakan dengan kabut lembut pada bulan Karttika, pandangan 
mata mereka dengan kilat-kilat di kejauhan setelah hujan reda, 
sedangkan keluh kesah mereka yang lirih meTiyerupai gumuruh 
guntur di kejauhan ( Sumanasantaka 54. 1). 

Penyair Jawa Kuno cukup mahir dalam bahasa Sanskerta, 
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sehingga ia maklum bahwa basanta berarti musim semi, musim 
penuh bunga, dan kadang-kadang ia mempergunakan kata itu me¬ 
nurut arti tersebut. Tetapi bulan Cetra (kasanga) dan Wesakha 
(kasapuluh) yang di India bertepatan dengan musim basanta , 
dalam sastra kakawin tak pernah dihubungkan dengan musim 
semi. Di Jawa bulan-bulan itu tidak mengandung sesuatu yang 
dapat mengilhami perasaan romantis yang berkaitan dengan musim 
semi, maka para pendengar di Jawa sama terheran-heran seperti 
pendengar di Inggris andaikata di sana mereka mendengarkan 
sebuah syair yang bertemakan ”Ketika kudengar bunyi burung 
cuckoo pertama pada bulan September”. (Di Eropa burung ter¬ 
sebut biasanya terdengar pada awal musim semi, yaitu bulan 
April). 

2. FLORA DAN FAUNA 

Seperti musim-musim, maka juga dunia tetumbuhan dan hewan 
dalam sastra kakawin kebanyakan bersifat Jawa. Buah-buahan 
yang dihaturkan kepada seorang tamu atau yang dijual dalam 
warung-warung sepanjang jalan, mempunyai nama-nama Indonesia 
dan berabad-abad kemudian masih muncul pada kesempatan yang 
sama. Ketika Hanuman sedang menjalankan tugas selaku mata- 
mata 30 , maka ia disambut dengan ramah-tamah oleh Gunung 
Menaka yang menyajikan kepadanya: jambu duryan poh manggis 
kacapi limo limus kapundung langseb duwet (Ramayapa 8.10). 
Agak tidak masuk akal, bila semua buah itu (beberapa di antara¬ 
nya adalah khas Indonesia) juga tumbuh pada sebuah gunung di 
India. 

Pohon-pohon dan bunga-bunga yang diperhatikan dengan demi¬ 
kian istimewa dalam sastra kakawin adalah pohon-pohon dan 
bunga-bunga yang dilihat para penyair di sekitar mereka. Beberapa 
di antaranya, seperti asoka dan asana disebut dengan nama India 
dan sampai hari ini masih dikenal sebagai soka dan sana di pulau 
Jawa. Kami serahkan saja kepada para ahli dalam sejarah botani 
untuk memutuskan apakah semula nama aslinya lain ataukah 
tumbuh-tumbuhan itu diimpor dari India bersama dengan nama¬ 
nya. Kadang-kadang nama Indonesia dan India dipakai sebagai 
sinonim, seperti misalnya andul dan rajasa , pudak dan ketaka . Te¬ 
lah kita lihat, bahwa sang kawi yang mencari keindahan biasanya 
menemukannya di alam raya. Khususnya pohon-pohon yang ber¬ 
bunga menarik perhatian sang penyair; jenisnya berbeda-beda, ada 
yang tumbuh sepanjang tepi sungai, dekat kolam-kolam dan da¬ 
nau, ada yang merindangi tempat-tempat pemandian dan pondok- 
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pondok yang menghirup suasana pedesaan, tempat seorang kelana 
menemukan tempat untuk istirahat dan dua orang kekasih kese¬ 
pian yang mereka inginkan. Pohon-pohon yang sering disebut ia¬ 
lah andul (rajasa), wungu, asana, asoka dan campaka. 

Bila dikatakan, bahwa pohon andul (rajasa) mundur penuh rasa 
malu ketika melihat gusi (gisi-gisi) seorang wanita, 31 ini hanya 
dapat dimengerti bila pembaca tahu bahwa bunga pohon andul 
itu merah, tetapi kalah merah dengan gusi wanita cantik yang ber¬ 
sangkutan. Pohon wungu (juga: katangi, tangi, katangga) bunga¬ 
nya berumpun-rumpun dan merah warnanya, menjulang dan me¬ 
runcing ke pucuk, menyerupai sebuah capdi atau meru. Dengan 
demikian menjadi jelaslah, mengapa Harini berharap, agar jenazah¬ 
nya dapat diperabukan dalam candi sebuah wungu, 32 bunga tan¬ 
jung yang kecil-kecil dapat dirangkaikan dan dipakai sebagai 
perhiasan di belakang telinga atau dalam sanggul, 33 tetapi yang 
paling disukai sebagai perhiasan rambut seorang wanita ialah bunga 
asana atau bunga campaka yang putih atau kuning muda. Dan 
karena warna ini dalam kalangan kraton dianggap paling ideal bagi 
kulit seorang wanita, maka ungkapan ”warna kulitnya menyerupai 
bunga campaka” (sang awarna campaka) sudah menjadi klise. 

Tetapi dalam deskripsi puitis tak ada pohon atau bunga yang 
demikian penting seperti pohon asana. Bunganya yang kuning 
kalau gugur menyerupai hujan emas. 34 Warnanya yang indah 
serta harumnya yang semerbak sangat menarik kawanan lebah, 35 
apalagi karena pohon asana menjulang di atas pohon-pohon lain¬ 
nya, sehingga pada akhir musim kering bila dikejauhan guntur te¬ 
lah terdengar, maka pohon ini paling dahulu menyiapkan bunga¬ 
nya yang sedang mekar untuk menerima tetes-tetes air hujan yang 
merintik-rintik. 36 Dan bila bunganya yang sudah layu gugur dan 
dihanyutkan oleh sungai, maka lebah-lebah pun menangisinya 
seolah-olah seorang tercinta meninggal. 37 

Mengenai bunga asoka, biarpun bunganya yang merah juga di¬ 
pakai untuk hiasan rambut, namun bunga itu paling dikagumi 
karena tangkainya yang lemah lembut, sehingga menjadi bahan 
perumpamaan bagi pinggang seorang wanita yang langsing. 38 

Aneka jenis bambu juga disebut-sebut, seperti misalnya pring, 
petung, wuluh dan lain sebagainya, serta untuk apa macam-macam 
bambu itu dipakai dalam kehidupan sehari-hari. Batangnya dapat 
dipakai untuk membuat saluran air yang melintasi jurang-jurang; 39 
ruas-ruasnya (khusus dari jenis bambu yang besar) dipakai untuk 
membawa air atau untuk menanak nasi ( Ghatotkacasraya 4.7). 
Bagi seorang kawi bambu itu menjadi inspirasi untuk macam- 
macam perumpamaan. Untuk dapat mengerti, mengapa pada 
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mangkatnya seorang raja mata pohon-pohon bambu bengkak 
karena tangisnya sehingga mereka lupa berdandan, maka harus 
diketahui, bahwa pohon bambu itu terbagi atas ruas-ruas yang 
mempunyai mata; kalau bambu itu masih muda maka ruas mata 
itu tertutup oleh daun selumpring (calumpring), tetapi kalau 
sudah menjadi dewasa, daun itu lepas. 40 Karena bambu wuluh 
memperdengarkan suara menciut bila diayun-ayunkan oleh angin 
yang mirip dengan rintihan dan keluhan, maka secara spontan 
kita lalu ingat akan keluh kesah seorang wanita yang ditinggal¬ 
kan pakaiannya. 41 Sebaliknya, bila angin lewat lobang-lobang 
batang pring bungbang, maka orkes hutan seolah-olah dilengkapi 
dengan sejumlah seruling. 42 Pohon-pohon cemara (camara) terus 
menerus digoyangkan oleh angin dan dalam telinga seorang pe¬ 
nyair suara yang diperdengarkan pohon-pohon itu menyerupai 
keluh kesah, ratap tangis atau bahkan sorak sorai (asurak). 

Bambu, cemara dan macam-macam pohon kelapa ( nyu danta 
atau kelapa gading, lirang, pucang dan lain-lainnya) memang 
tidak dapat memamerkan warna-warnanya, tetapi kekurangan ini 
diimbangi oleh tetumbuhan yang menjalari batangnya, seperti 
misalnya katirah yang merah atau gadung (jangga) yang kuning; 
bunganya yang bergantungan menghiasi punjung-punjung tempat 
dua orang kekasih diam-diam saling berjumpa dan sekaligus me¬ 
nyediakan bunga-bunga yang mereka pakai untuk saling mem¬ 
percantik. Sebuah tiang atau pohon yang dijalari oleh tanaman 
sering dipakai sebagai perumpamaan bagi dua orang kekasih yang 
berangkulan. 

Orang harus cukup mengenal flora pulau Jawa untuk mengerti 
berbagai kiasan yang tersebar dalam sastra kakawin. Beberapa 
contoh telah kita lihat, tetapi untuk menguraikan bidang ini se¬ 
cara tuntas akan merupakan ujian berat bagi kesabaran para pem¬ 
baca maupun bagi pengetahuan pengarang sendiri tentang ilmu 
botani. Mengapa pohon pakis diumpamakan sanggul seorang wa¬ 
nita cukup jelas bagi setiap orang yang pernah, melihat gulungan 
tunas-tunas muda dari jenis tumbuhan ini. Bunga menur (semacam 
melati) yang kecil dan putih cukup diketahui, sehingga tidak be¬ 
gitu sukar untuk memahami, mengapa burung-burung bangau yang 
berterbangan dengan latarbelakang awan-awan gelap, menyerupai 
bunga-bunga menur dalam sanggul hitam seorang wanita. Tetapi 
apa titik persamaan antara daun-daun mimba dengan alis yang 
dikerutkan? Atau bagian mana dari bunga pisang yang jatuh ke 
tanah yang menyerupai pecahan kuku tangan? 43 Sejumlah masalah 
yang diajukan dalam teks-teks perlu dipecahkan bersama oleh ahli- 
ahli filologi dan ahli-ahli botani Jawa. 
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Dalam dunia hewan seperti tampak dalam sastra kakawin, satu- 
satunya hewan asing yang tidak disebut dengan nama asli Jawa 
ialah singa. Penyair mengenal hewan itu sebagai lambang kekuat¬ 
an dalam pertempuran dan sebagai raja hutan raya, tetapi hewan 
itu sendiri tak pernah dilihatnya. Singa disebut dalam perumpama- 
an-perumpamaan seperti ”bagaikan seekor singa buas yang melihat 
seekor gajah perkasa”, jadi dalam deskripsi-deskripsi mengenai 
suatu pertempuran sengit, tetapi tidak dalam pelukisan alam 
hutan. Satu-satunya perkecualian kita jumpai dalam pupuh kedua 
Ramayana yang, seperti masih akan kita lihat, erat kaitannya 
dengan sebuah sumber India; selain itu dalam adegan berburu 
dalam Nagarakrtagama, tetapi ini jelas berakar pada khayal penga¬ 
rang dan tidak berdasarkan kenyataan. 

Hewan-hewan yang asli Jawa isilah harimau (mong), badak 
(warak), berbagai jenis kera (wre, lutung, wwawwa) dan beruang 
(wok, su.ka.ra). Kadang-kadang mereka disebut-sebut, misalnya bila 
dikatakan bahwa hutan lebat merupakan daerah perburuan hari¬ 
mau ( Abhimanyuwiwaha 2.25), atau bahwa sebuah tempat yang 
dangkal di dalam sungai merupakan tempat pemandian para wa¬ 
rak. Mengenai sebuah pertapaan yang dulu diramaikan oleh suara 
para pertapa yang sibuk dengan pekerjaan sehari-hari, dikatakan, 
bahwa sekarang di sana terdengar hanya suara kera-kera yang ber- 
krisik di tengah-tengah semak belukar, seolah-olah mencari kayu 
bakar, sedangkan suara seolah-olah ada seseorang yang menebang 
kayu sesungguhnya datang dari bunyi burung pelatuk ( Sumana- 
santaka 38.3). Pada umumnya boleh dikatakan, bahwa hewan- 
hewan berkaki empat yang sangat diperhatikan oleh para penyair 
hanyalah kuda dan gajah yang merajai medan pertempuran. Me¬ 
ngenai kehidupan liar di hutan yang sering dibicarakannya ialah 
kijang dan kancil. Bila ia mendekati sebuah pertapaan, maka je¬ 
ritnya memperingatkan para penghuni bahwa ada seorang tamu 
yang datang; penuh nafsu ingin tahu ia mengintai dari balik seba¬ 
tang pohon dengan matanya yang manis kekanak-kanakan. 44 De¬ 
ngan demikian ia memperoleh sebuah tempat dalam fauna puitis 
yang biasanya hanya diperuntukkan bagi burung-burung dan se¬ 
rangga. 

Sebuah daftar burung-burung Jawa yang cukup lengkap dapat 
disusun dari pupuh ke-25 Ramayana yang melukiskan apa yang 
dilihat Rama dan kawan-kawannya di bawah, ketika mereka ter¬ 
bang melintasi daerah itu, dalam kendaraan Puspaka yang magis. 
Bahwa sebetulnya daerah yang dilintasi Rama bukan Jawa melain¬ 
kan Lengka dan Ayodhya, rupanya tidak dihiraukan oleh sang 
kawi. Ia mengandalkan persediaan kata-kata onomatope dan ali- 
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terasi yang tiada habis-habisnya guna menerjemahkan kicauan 
burung-burung yang ke dalam percakapan dan perselisihan rumah- 
tangga yang sering sukar dimengerti dan mustahil diterjemahkan 
ke dalam satu bahasa lain. Dalam kakawin-kakawin lainnya keane¬ 
kaan burung itu tidak begitu nampak, tetapi beberapa burung 
dengan keistimewaannya termasuk khazanah tradisi puitis di 
Jawa Timur. (Pantas dicatat, bahwa burung-burung itu, biarpun 
muncul dalam Ramayana , namun dalam puisi Jawa Timur tidak 
begitu menonjol). 

Bila dalam Kidung Sunda diceritakan, bagaimana raja Hayam 
Wuruk yang masih muda itu, mengirimkan sepucuk surat kepada 
raja Sunda, melamar putrinya, ia mengumpamakan diri sebagai 
seekor cataka dalam bulan Asuji yang kering dan sebagai seekor 
cucur yang mendambakan rembulan. Cataka dan cucur adalah 
burung-burung yang sering disebut-sebut dalam pelukisan alam, 
suara mereka yang sedih dijadikan bahan perumpamaan sebagai 
berikut: "Burung cataka menghentikan tangisnya karena hujan 
lembut yang membasahi daun pohon wungu.”* s Konon kabarnya 
di India burung cataka hidup dari tetes-tetes air hujan. Dalam 
sastra kakawin burung ini melambangkan seorang yang terpanah 
asmara, yang merana karena ingin berjumpa dengan kekasihnya. 
Tetapi dalam konteks serupa itu kita lebih sering berjumpa dengan 
burung kalangkyang atau helang. Ketika Aja dan Srindumati un¬ 
tuk pertama kali saling berjumpa, mereka dilukiskan bagai "bu¬ 
rung kalangkyang dan hujan" ( Sumanasantaka 115.15). "Tinggi 
di langit burung helang berputar-putar, menangis — ia menderita 
karena hawa panas dan mendambakan turunnya hujan lebat". 46 
Baik kalangkyang maupun helang termasuk jenis burung yang 
mencari mangsa dan jelas berbeda dengan burung cataka (cuc- 
culus melanoleucus). (Dalam Adiparwa kata helang dipakai sebagai 
sinonim kata Sanskerta syena atau rajawali.) Rupanya lukisan 
tentang burung cataka (yang hidup dari tetes air hujan) di-"pin- 
jam" dari sastra India. Bahwa burung helang dan kalangkyang 
mendambakan hujan rupanya berdasarkan observasi si penyair 
Jawa sendiri yang mengamati bahwa setiap kali burung itu turun 
ke sungai untuk minum, dia selalu diserang dan diusir oleh bu¬ 
rung-burung kecil 47 , sehingga mereka berputar-putar di langit 
dan dengan jeritannya memanggil hujan, satu-satunya minuman 
yang masih tersedia bagi mereka. 

Suatu hubungan yang lebih romantis dan yang sering disebut- 
sebut ialah hubungan antara rembulan dan burung cucur. Burung 
ini demikian mencintai rembulan, sehingga ia merana bila rem¬ 
bulan mengecil dan ia hampir mati pada saat tilem , bilamana 
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rembulan sama sekali tidak kelihatan. Sifat yang sama juga diper¬ 
lihatkan oleh burung tadah-asih dan walik. Dari teks-teks tidak 
jelas, berapa jenis burung yang dimaksud, tetapi rupanya cucur 
merupakan jenis jantan dan tadah-asih jenis betina dari burung 
yang sama, yaitu cucculus flavus yang kini dinamakan kedasih. 
Bunyinya yang melankolik terutama terdengar di penghujung 
malam. "Sungguh mengharukan suara burung cucur serta tadah- 
asih yang menangisi susutnya rembulan.” 48 Bahwa tadah-asih 
tidak mengerami telurnya sendiri antara lain jelas dari Sumanasan- 
taka; di sana ibu suri menjelang wafatnya berkata kepada puteri- 
nya: "Anakku, kau ibarat telur tadah-asih , yang diasuh dan dira¬ 
wat orang lain.” 49 

Mengenai burung walik pun dikatakan, bahwa ia jatuh cinta 
kepada rembulan. ”Aku bagaikan burung walik pada saat tilem , 
merana karena ingin berjumpa dengan dikau, hai rembulan.” 

Ini mungkin burung malam yang kini disebut kolik. Berdasarkan 
teks-teks Jawa Kuno tidak dapat diputuskan, apakah bunyinya 
dianggap alamat jelek karena meramalkan kedatangan seorang 
pencuri; ataukah ia merupakan jenis betina burung tuhu , yang 
kita kenal sekarang. Nama terakhir ini jarang kita jumpai (dalam 
bentuk tuhu-tuhu atau tutuhu). sl Berhubung nama tuhu-tuhu 
dan walik jelas merupakan onomatope, sedangkan kata kerja 
anuhu angalik-alik (atau kakulik-kulik ) biasanya dipakai dalam 
hubungan dengan suara burung kokila dan kuwong , maka boleh 
disimpulkan, bahwa berbagai nama itu menunjukkan burung yang 
satu dan sama, yaitu sejenis burung cuckoo (culik-culik) hitam. 52 

Di India burung kokila sering disebut dalam puisi dan suara¬ 
nya dianggap dapat menimbulkan rasa haru. Ini juga berlaku bagi 
sastra kakawin, baik mengenai kokila maupun mengenai kuwong; 
Kedua burung ini sering muncul dalam deskripsi-deskripsi tentang 
alam raya yang sedang bangun di dini hari. Lagunya manis, merdu 
dan menarik hati (mrdu , lalitya , manohara) dan dengan demikian 
serasi dengan bunyi burung "puitis” yang lain, ialah burung merak 
(mrak , mayura). 

Burung merak yang bertengger di bubungan baluwarti kraton 
atau cabang sebatang pohon di hutan, sambil memamerkan ekor¬ 
nya yang berwarna-warni — sungguh merupakan suatu pemandang¬ 
an yang menawan hati. Tidak mengherankan, jika para penyair 
sering menyebut burung ini dalam lukisan-kata mereka. Yang 
tidak begitu jelas ialah, mengapa suaranya yang agak parau demi¬ 
kian mengena pada rasa estetis para penyair Jawa Kuno. Tetapi 
memang demikian halnya, Burung merak terutama tampil dalam 
paduan suara burung-burung di pagi hari. Dan ketika raja Hayam 
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Wuruk membawakan sebuah lagu, menurut Prapanca suaranya "se¬ 
indah nyanyian burung merak”. 53 Mungkin juga bukan pertama- 
tama mutu suaranya yang menentukan nilai estetis dan puitisnya, 
melainkan hubungannya dengan bulan Karttika, musim keindahan. 
Bila burung ini mendengar deru guruh di kejauhan yang meramal¬ 
kan hujan yang akan datang serta mekarnya bunga-bunga, maka 
ia mulai menari dan "berteriak-teriak” kegirangan. Dengan demi¬ 
kian ia melambangkan kehausan akan keindahan dan juga merupa¬ 
kan gambaran tentang sang penyair sendiri. 

Burung-burung lain yang turut bermain dalam orkes hutan ia¬ 
lah ayam alas yang juga disebut cigeger; lewat kedua nama ini 
suaranya diterangkan dengan cukup memadai; pahi\ gending (atau 
paksi garantung) yang bunyinya mirip suara gong kecil karenanya 
dinamakan demikian, mungkin termasuk sejenis burung dara. 
Selain itu terdengar juga suara eping yang tangisnya melengking 
(penangis ing eping; Lubdhaka (Siwardtrikalpa) 2-9; 8.6) atau yang 
main seruling (panuling ning eping, Smaradahana 9.3;Bhomantaka 
(Bhomakawya) 4.14); yang identitasnya belum ditentukan de¬ 
ngan cukup memuaskan. Bahkan dapat dipersoalkan, apakah 
hewan tersebut merupakan seekor burung atau serangga. 

Dua burung lain yang sering disebut-sebut dalam sastra kaka¬ 
win, tidak karena merayu telinga, melainkan mata, ialah dadali 
dan kuntul. Dadali tak lain ialah burung seriti yang bersarang 
dalam sela-sela batu-batu karang yang terjal di sepanjang pantai 
atau di tepi sungai. Gerak-geriknya yang tangkas dan cepat dan 
dengan mendadak ganti arah bila ia menyambar permukaan air, 
serta siluet sayapnya yang melengkung tajam dan jelas kelihatan, 
mengingatkan kita akan alis seorang wanita — dan memang sering 
dipakai untuk melukiskannya. Kuntul biasanya kelihatan di sawah- 
sawah di antara gelagah-gelagah di sepanjang tepian sungai (anga- 
deg ri kalakahnya, Arjunawijaya 34.5 ). Terutama bila burung- 
burung ini terbang tinggi, putih bagaikan serangkaian bunga me¬ 
lati, atau lenyap dalam segumpal kabut kemudian muncul kem¬ 
bali, maka mereka dapat menggetarkan hati seorang penyair dan 
memenuhinya dengan rasa rindu. 

Biarpun hutan kelihatan tak ada penghuninya, namun selalu 
terdengar suara-suara. Di tengah malam pun, bila burung-burung 
istirahat, terdengarlah terus-menerus dengungan aneka macam 
serangga, jengkrik, belalang dan sebagainya. Telinga penyair pasti 
dapat menangkap suara cunggareret atau walang krik yang meleng¬ 
king. Kita tidak tahu dengan pasti binatang macam apakah, burung 
atau serangga yang dimaksudkannya, bila ia berbicara tentang 
tangis dan jeritan seekor sundari di pepohonan. Kiranya yang di- 
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maksudkan ialah semacam lalat raksasa yang sampai hari ini di 
pulau Jawa masih disebut kihjeng tangis. Dan bila sekarang ini 
anak-anak di pulau Jawa bermain layang-layang dan memasang se¬ 
macam alat dari bambu yang memperdengarkan terus-menerus 
suaranya yang tinggi, maka namanya tak lain ialah sundaren. 

Kita jumpai juga laron-laron (larwan, laru-laru) yang keluar dari 
tanah dan mengerumuni kita, "bagaikan asap” ( Sumanasantaka 
144.1) setelah hujan lebat yang pertama. Puteri-puteri kraton yang 
sedang bercengkerama berusaha menangkap laron sebanyak mung¬ 
kin, sambil bersorak-sorak kegirangan, sama seperti anak-anak 
Jawa sekarang ini. Bila digoreng dengan lemaknya sendiri, maka 
rasanya sungguh lezat. Suatu armada kapal diumpamakan seperti 
larwan-larwan yang berkerumun ( Kidung Sunda 1.47). Tetapi 
perumpamaan yang paling umum ialah larwan-larwan yang tertarik 
oleh cahaya lampu atau api, lalu mati terbakar. "Banyak yang 
gugur, tanpa rasa takut akan mati, bagaikan larwan-larwan yang 
mengitari lampu: bila mereka jatuh, ada lain yang menyusul”. 54 

Sebuah esei singkat dapat ditulis mengenai peranan lebah dalam 
puisi Jaw'a Kuno, la muncul dalam setiap deskripsi alam, entah 
dengan nama Jawanya yang asli, yaitu kumbang, atau dengan 
aneka sinonim Sanskertanya seperti satpada (yang berkaki enam), 
bhramara (yang berkeliling), madhubrata (yang hidup dari madu) 
dan madhukara (yang mengembara). Ia terbang dari bunga yang 
satu ke bunga yang lain, menghisap madu dan rupanya tak pernah 
kenyang; ia menangisi bunga-bunga yang layu dan jatuh dari po¬ 
hon atau dari sanggul wanita dan hanyut di sungai bagaikan mayat- 
mayat (kata laywan artinya baik bunga yang layu maupun mayat). 
Dalam sastra kakawin si kumbang berseri-seri bila melihat pipi se¬ 
orang wanita cantik, yang dikira sekuntum bunga padma, atau 
hinggap di betisnya yang dikira sekuntum pudak, bunga pohon 
pandan. Ia melambangkan seorang kekasih, dan gambaran ini di¬ 
ulangi dengan aneka macam variasi, tetapi sayang juga sampai 
menjadi usang. "Dalam reinkarnasimu nanti, bila kau menjelma 
menjadi seekor kumbang, aku akan menjadi bunga asana yang kau¬ 
cium di taman.” 55 

3. DAERAH PEDESAAN DAN ISTANA RAJA 

Cerita-cerita sastra kakawin terjadi dalam latar alam pulau Jawa, 
seperti telah kami buktikan dan terangkan di atas. Dalam banyak 
hal puisi juga mencerminkan kehidupan orang Jawa yang hidup 
di tengah-tengah lingkungan itu. Berhubung puisi kakawin pada 
hakekatnya merupakan puisi kraton, maka kraton merupakan 
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bagian masyarakat Jawa yang paling dikenal oleh penyair dan yang 
paling menarik perhatian para pembaca serta pendengarnya. 
Sedikit yang kita dengar mengenai orang-orang biasa di pedesaan. 
Tetapi kadang-kadang kita menangkap pandangan sekilas mengenai 
kehidupan itu lewat mata seorang tokoh yang sedang mengembara, 
atau bilamana sang raja beserta para pengiringnya "meninggalkan 
kecemerlangan kraton” 56 dan "pergi ke pedesaan” dan melewati 
sawah-sawah. Di sana rakyat sibuk membajak dan menanam; 
anak-anak menggembalakan kerbau-kerbau yang tiba-tiba lari, ter¬ 
kejut oleh pemandangan yang luar biasa serta bunyi kuda-kuda 
dan gajah. Rakyat untuk sementara meninggalkan pekerjaan, jong¬ 
kok di pinggir jalan sementara pawai itu lewat dan minta sedekah 
berupa sirih. 57 

Beberapa dusun di daerah pegunungan mengesankan karena ke¬ 
miskinannya, lumbung-lumbung kecil dan lembu-lembunya demi¬ 
kian kurus dan di bawah ukuran wajar, sehingga lebih menyerupai 
domba-domba. 58 Tetapi dusun-dusun lainnya jelas makmur, khu¬ 
sus yang dekat pada sebuah pertapaan. Ketika pangeran Aja mengi¬ 
nap di salah satu pertapaan 59 dan tidak dapat tidur, ia mendengar 
bagaimana dusun yang berdekatan sudah bangun walaupun hari 
masih gelap. Penduduk menyalakan lampu dan mulai bekerja di 
tempat pencucian (pamalantenan) serta pembuatan periuk (pang- 
dyunan), kedua-duanya terletak dekat sungai. Bunyi alat-alat yang 
berketak-ketok terdengar jauh di waktu malam. 60 Para penjual 
mulai mengatur barang dagangannya; mereka tidak memperduli- 
kan bahwa hari masih begitu dini demi keuntungan yang nanti 
akan dipetik. Lauk-lauk yang sudah dimasak siap untuk dibawa 
ke pasar; dan bahan makanan yang sedang digoreng memperde¬ 
ngarkan suara mendesis, seolah-olah mengundang orang untuk 
membelinya. 61 Para prajurit pangeran Aja tidur nyenyak, tidak 
terganggu oleh segala kesibukan di dusun. Bila pada pukul tujuh 
genderang berbunyi untuk membangunkan mereka, maka mereka 
menggerutu karena hari masih demikian pagi. Ketika mereka me¬ 
neruskan perjalanan di atas punggung sebuah gunung, maka di' 
bawah dekat pantai kelihatan sebuah dusun dengan kotak-kotak 
putih, tempat garam dibuat. Tambak-tambak menyerupai sawah- 
sawah dan orang-orang yang menangkap belut kelihatan seperti 
orang yang menanam padi. 

Pelukisan mengenai kehidupan di pedesaan seperti ini adalah 
khas Jawa, sayang jumlahnya terbatas. Tetapi perlu kita ingat, 
bahwa fungsi pelukisan itu tidak termasuk naratif, hanya me¬ 
maparkan sekedar latarbelakang. Adegan-adegan ini dimasukkan 
oleh penyair dalam ceritanya untuk menghidupkan penggambaran- 


256 


nya. Untuk memahami masyarakat pedesaan pada jaman dahulu 
di pulau Jawa serta hubungannya dengan kekuasaan pusat, kita 
harus mempelajari prasasti-prasasti. Dalam hal ini sastra kakawin 
hanya sedikit sumbangannya. 

Namun, ada satu segi dari kehidupan di pedalaman yang dibahas 
dengan panjang lebar dan sering diperpadukan dalam cerita, biar¬ 
pun jauh dari kraton, yaitu aneka macam biara atau pertapaan 
(wanasrama, patapan, pajaran, pangalusan, parhyangan, katyagan, 
dan seterusnya). Itulah tempat seorang pertapa bersemadi guna 
melakukan meditasi seorang diri, atau sekelompok cantrik dan per¬ 
tapa wanita digembleng di bawah pimpinan seorang pertapa tua 
(dewaguru, kaki hyang, hyang atuha, wiku wrddha). Biasanya per- 
tapaan-pertapaan semacam itu terletak di tempat-tempat yang 
terkenal karena keindahan pemandangannya, atau sekurang-ku¬ 
rangnya seorang penyair menempatkan pertapaan itu dalam angan- 
angannya dalam lingkungan serupa, agar ia berkesempatan untuk 
melukiskannya. Kami akan mengutip suatu bagian dari kakawin 
Siwaratrikalpa 62 yang sekaligus menggambarkan banyak hal yang 
telah dibicarakan di atas tadi. 

2.4.: "Perjalanan membawanya ke arah timur laut, tempat jurang- 
jurang memaparkan suatu pemandangan yang indah sekali bila 
kita melihat ke bawah; taman-taman pesanggrahan-pesanggrahan 
yang melingkar, candi-candi dan pertapaan seseorang, itu semua 
menimbulkan rasa kagumnya. Ladang-ladang luas terhampar, 
tersebar pada lereng gunung; sebatang sungai besar turun dari bu¬ 
kit dan mengairi tanaman itu. 

5. Adapun sebuah dusun yang dipandangnya dari atas, terletak di 
bawah, dalam sebuah lembah di tengah-tengah punggung-punggung 
bukit. Bangunannya indah sekali, atapnya yang dibuat dari lalang 
terselubung oleh hujan gerimis. Gumpalan-gumpalan asap mela¬ 
yang jauh, meninggalkan bekasnya di langit. Balai desa terlindung 
oleh sebatang pohon banyan, atapnya terbuat dari gelagah; di ba¬ 
wahnya sering diadakan musyawarah. 

6. Di sebelah barat terdapat punggung-punggung bukit yang penuh 
dengan sawah-sawah, pematangnya kelihatan jelas dan tajam. Ha¬ 
laman-halaman saling berdekatan, rapi berderet, pohon-pohon 
nyiur semuanya diselimuti kabut. Sayap-sayap burung kuntul ber¬ 
kilauan ketika mereka terbang di atas, samar-samar kelihatan dari 
jauh di tengah-tengah awan-awan, kemudian mereka lenyap, terle¬ 
bur dalam kabut dan tidak kelihatan lagi. 

7. Di sampingnya terdapat sebuah padepokan (kadewagurwan) 
dekat sebuah sungai besar yang airnya dalam sekali. Gapuranya 
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menjulang putih bersih, temboknya dibuat dari tanah dan me¬ 
lingkar tinggi, tanpa sela. Pohon tanjung, campaka, bana dan ria- 
gakusuma menyebarkan keharuman karena bunganya semua rae 
kar; pohon-pohon itu teratur baris demi baris mengelilingi biara 
bersama dengan tembok; dengan tak hentinya kumbang-kumbang 
berdengung. 

8. Di dalam tembok biara itu terdapat gardu-gardu ramping, 
beratapkan ijuk enau bagaikan sebuah lukisan. Tunas kembang 
jangga terkulai jatuh dari paga-paganya yang sarat, sulur-sulurnya 
berjalinan sedangkan harum bunganya lembut mewangi. Daun- 
daun katangga terserak di atas atap-atap terbawa oleh angin. 
Atap-atap itu laksana gadis-gadis yang menghiasi rambutnya de¬ 
ngan bunga-bunga, indah untuk dipandang. 

9. Di sebelah utara terdapat tempat-tempat persembahan yang 
rapi bersih, di tengah lapangan yang gundul kelihatan cerah dan 
hijau. Kuil-kuil itu kelihatan mulia, diselubungi oleh kabut pagi. 
Suasana sunyi senyap, hanya terdengar tangisnya para heping; 
bunyi suara mereka yang melengking sungguh mengharukan hati. 
Suara keong yang ditiup terdengar keras dan terus menerus, serasi 
dengan suara lonceng-lonceng yang mengajak manusia untuk ber¬ 
doa.” 

Pertapaan-pertapaan itu memperpadukan kehidupan di pedesa¬ 
an dengan kehidupan kraton. Kita baca tentang biarawan-biarawan 
yang membajak sawah, sedangkan kebun-kebun sayur terpelihara 
rapi, sering disebut juga. 63 Para rahib wanita memasuki hutan 
untuk mengumpulkan buah-buah serta dedaunan untuk obat. 
Kulit pohon digunakan sebagai pakaian. Tetapi pertapaan-perta¬ 
paan itu sering juga merupakan semacam cabang dari kraton; 
banyak penghuni pertapaan datang dari sana. Mereka memperta¬ 
hankan tata krama seperti yang berlaku di kalangan kraton. 64 
Bila kita membaca tentang raja Raghu yang tua, yang mengajak 
para abdinya agar menemaninya di tempat yang terpencil di te¬ 
ngah hutan, maka tidak mengherankan, bahwa tidak semua peng¬ 
ikutnya memperlihatkan tanda-tanda panggilan religius yang 
sungguh-sungguh. Para rahib wanita tidak selalu kebal terhadap 
daya tarik seorang pangeran muda yang tampan, apalagi bila 
mereka secara diam-diam telah menjalin hubungan cinta, ketika 
mereka berdua masih tinggal di kraton. Kunjungan-kunjungan 
semacam itu sering dilukiskan dalam sastra kakawin. Kadang- 
kadang kunjungan itu hanya terjadi kebetulan saja, tetapi kera¬ 
mahan para rahib serta hubungan mereka dengan kraton men¬ 
jadikan pertapaan tersebut suatu tempat untuk bermalam bagi 
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seroang ksatriya yang sedang dalam perjalanan (Sumanasantaka, 
Arjunawijaya). Atau kunjungan itu disebabkan karena datangnya 
bala bantuan yang akan membebaskan para pertapa dari ancaman 
segerombolan raksasa yang merampok (Ramayana, Bhomantaka 
(Bhomakawya). Kadang-kadang sang pahlawan mengunjungi 
sebuah pertapaan agar diberi pelajaran agama atau dilatih dalam 
hal yoga (Sutasoma, Parthayajna). 65 Khusus kesempatan terakhir 
ini berupa wawancara antara seorang pertapa sebagai guru dan 
tamunya sebagai murid, menyajikan bahan berharga untuk mem¬ 
pelajari kepercayaan Jawa Kuno serta aspek-aspek doktrinernya. 
Sayanglah bahwa, informasi mengenai praktek-praktek religius se¬ 
perti dilakukan oleh para penghuni patapan, mengenai ibadat 
dan upacara-upacara kurang lengkap, biarpun di sana-sini dising¬ 
gung. Dalam kutipan di atas tadi disebut mengenai adanya tempat 
persembahan, kuil-kuil dan lonceng-lonceng pengiring doa, tetapi 
kita tidak melihat bagaimana para penghuni melakukan praktek- 
praktek itu. Untuk memperoleh suatu gambaran,biarpun tidak 
lengkap, kita harus mengumpulkan semua data yang tersebar 
dalam sastra kakawin, membandingkannya dengan saksama dan 
berusaha untuk menyusunnya menjadi suatu kesatuan. 

Terdapat misalnya sejumlah teks yang menyebut adanya candi- 
candi, tetapi anehnya kebanyakan candi itu terletak di tengah 
hutan, tertutup dengan tetumbuhan dan dalam keadaan terlantar. 
Bersama dengan para pengarang dan pelukis dari Barat pada jaman 
Romantik, rupanya para penyair Jawa Kuno pun suka akanj>uing- 
puing. Marilah kita mengutip salah satu contoh dari Siwaratrikal- 
pa: 66 

3.1. ”Dekat sebuah sungai di pegunungan muncullah sebuah kom¬ 
pleks candi dari jaman dahulu . . . Gapura-gapuranya yang berben- 
tuk makara telah tumbang dan hancur; tembok-tembok pun 
hampir runtuh karena tidak dipelihara lagi. Kepala-kepala raksasa 
itu seolah-olah menangis, raut mukanya tertutup oleh tetumbuhan 
yang menjalar. Patung-patung para penjaga pun dekat gapura-ga- 
pura itu tertumbang, rata dengan tanah, seolah-olah tidak kuat lagi 
dan sedih. 

2. Di pelataran gardu-gardu pun hancur; dari beberapa bangunan 
kini tinggal saja reruntuhannya, sedangkan yang lain melapuk. 
Atapnya telah patah dan runtuh, sedangkan tiang-tiangnya miring, 
goyang-goyang kian kemari. Dan kalau melihat relief-relief, aduh, 
sungguh menyayat hati. . . 

3. Candi utama menjulang tinggi, tetapi rumput liar merimbun di 
puncaknya. Tembok-tembok samping retak dan menjadi tempat 
tumbuhnya sebuah pohon beringin yang dengan subur memben- 
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tangkan ranting-rantingnya. Semua pariwarta pecah karena akar- 
akar pohon itu yang ganas. Hanya sang dewa utama berdiri tegak 
pada pusat pranalakanyz . 

4. Banyak bangunan itu telah runtuh dan semua makara tersumbat 
dan tidak lagi mengalirkan air. Juga kolam dan hiasannya tak 
ada satu pun lagi yang masih dalam keadaan asli.” 

Teks-teks lain membuktikan, bahwa candi-candi semacam itu 
bukanlah peninggalan dari jaman dahulu yang praktek keagamaan¬ 
nya telah terlupakan. Arjuna Sahasrabahu mengunjungi sebuah 
pertapaan yang didirikan dengan sumbangan seorang raja (dharma) 
dan yang meliputi sebuah candi Buddha dan Siwa. Pertama yang 
bertindak sebagai penunjuk jalan menerangkan arti arca-arca itu 
dan menganjurkan kepada tamu agungnya agar mengumpulkan 
pahala dengan memugar kembali candi-candi lain yang mungkin 
dijumpai dalam perjalanannya dan yang kurang terpelihara. 67 
Sumanasantaka memberi suatu keterangan tambahan mengenai 
fungsi candi sebagai pusat pemujaan terhadap para leluhur. Setelah 
mangkatjraja dan ratu diabadikan bersama dalam satu arca sebagai 
ardhanariswara (setengah dewa, setengah dewi) dalam sebuah kuil 
di tengah-tengah kompleks kraton; di sana anak-anaknya dapat 
berkontak dengan mereka. 68 

Upacara-upacara keagamaan lainnya disebut pula dalam sastra 
kakawin. Bagaimana seorang dewa dapat diturunkan dengan me¬ 
lakukan yoga , diuraikan dalam deskripsi tentang pertemuan Abhi- 
manyu dengan dewa Kama. 69 Upacara memuja matahari (suryase- 
wana) beberapa kali disebut. Bahwa tantrisme dikaitkan dengan 
guna-guna terbukti oleh beberapa deskripsi mengenai sebuah me¬ 
dan pertempuran (Bharatayuddha 23.6; Sutasoma 125.7—11). 
Madah-madah yang dipakai untuk menghormati sang mahadewa 
(Siwa dalam Arjunawiwaha dan Smaradahana; Wisnu dalam Rama- 
yana , Hariwangsa , Bhomantaka (Bhomakawya); Buddha dalam 
Sutasoma dan seterusnya) pantas diselidiki lebih mendalam. Ke¬ 
banyakan unsur ini mencerminkan ide-ide dan praktek-praktek 
religius yang hidup dalam pusat-pusat kebudayaan Jawa Kuno. 
Setelah saya berusaha membuka sekedar pandangan terhadap ba¬ 
gian praktek religius itu yang langsung berkaitan dengan tema 
buku ini dan yang saya sebut agama sang penyair, maka bagian- 
bagian lain saya serahkan kepada sarjana-sarjana lain atau saya 
tunda sampai lain kesempatan. Bagi seorang yang mempelajari 
sejarah agama-agama, bidang ini pantas diselidiki. 

Masih banyak lagi yang dapat diungkap mengenai aspek-aspek 
lain dalam kehidupan kraton pada jaman Jawa Kuno serta kebu- 
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dayaannya. Ketika saya menulis bab mengenai para penyair serta 
puisi mereka, saya bersandar pada sastra kakawin sebagai sumber 
informasi utama dan praktis sumber satu-satunya. Tetapi sumber 
ini dapat menghasilkan lebih banyak informasi lagi, dan ini akan 
menjadi jelas bila kita selayang pandang saja melihat ringkasan- 
ringkasan dalam bagian kedua buku ini. Khusus deskripsi-deskripsi 
panjang-lebar mengenai pernikahan di kraton — persiapannya, 
pesta-pesta yang mengiringi pernikahan itu, upacara pernikahan 
sendiri (Ghatotkacasraya , Sumanasantaka , Krsnayana) — mengan¬ 
dung bahan yang berlimpah-limpah guna menyusun suatu sejarah 
kebudayaan Jawa Kuno. Kita akan menyimpang terlalu jauh bila 
bahan itu kita perbincangkan di sini. Hanya satu segi ingin kita 
kecualikan, karena ini berkaitan dengan kesusastraan. 

Dalam bab-bab berikut kita akan membicarakan sumber-sumber 
yang dipergunakan oleh para pengarang kakawin untuk memilih 
cerita-ceritanya. Di sana akan timbul persoalan, apakah cerita- 
cerita wayang terdapat di antara sumber-sumber itu, apakah wa¬ 
yang sudah terdapat pada jaman itu dan kalau memang sudah ada, 
lalu dalam bentuk apa. Dewasa ini aneka macam pertunjukkan 
disebut dengan nama yang sama, yaitu wayang. Pertunjukan yang 
paling terkenal ialah wayang kulit atau wayang purwa atau ”pentas 
bayang-bayang” boneka-bonekanya pipih, terpotong dari kulit 
lembu dan membayang pada sebuah tirai putih (kelir). Di muka 
tirai itu si dalang duduk bersila; sebuah lampu minyak tergantung 
di atas kepalanya dan menyinari tirai itu. Bentuk-bentuk lain di¬ 
pentaskan tanpa tirai dan dengan boneka-boneka yang pipih pula 
tetapi dibuat dari kayu yang terukir dengan relief (wayang klitik 
atau krucil) atau dengan boneka-boneka biasa (tridimensional) 
yang dandanannya berwarna-warni. Akhirnya nama wayang juga 
diberikan kepada pertunjukan-pertunjukan tanpa boneka, 
tetapi dengan orang-orang yang menarikan para tokohnya (wayang 
wong). Dalam bentuknya sekarang ini wayang wong sangat terpe¬ 
ngaruh oleh wayang kulit. Cerita-cerita wayang kulit dipergelarkan 
dalam bentuk tari dan teknik tari yang sempurna. Di sini pun ada 
seorang dalang , tetapi fungsinya lain; ia mengarahkan gerak-gerik 
para penari sambil mengetuk-ngetuk kotak kayu dengan sebuah 
palu kecil. Akhirnya wayang topeng merupakan sebuah sendratari 
dengan penari-penari yang mengenakan topeng. 

Pertunjukan wayang masih merupakan suatu bagian hidup 
dari kebudayaan Jawa yang dilatarbelakangi oleh sejarah wayang 
selama berabad-abad. Kita ingin mengetahui serta memahami 
perkembangannya di dalam konteks sejarah kebudayaan Jawa. 
Namun, mungkinkah ini? Untuk kurun waktu sejak abad ke-9 
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sampai abad ke-13 satu-satunya sumber kuno yang mempunyai 
bobot sejarah ialah prasasti-prasasti pada batu dan kuningan dan 
umumnya berbentuk dekrit seorang raja. Hampir semua prasasti 
itu berisi ketetapan hukum, misalnya tentang membebaskan se¬ 
bidang tanah dari pajak, atau melimpahkan hadiah seorang raja 
kepada suatu lembaga keagamaan tertentu atau kepada seseorang 
yang telah berjasa secara istimewa dalam mengabdi sang raja. 
Tujuan utama prasasti ialah mencatat dengan secermat mungkin 
syarat-syarat dekrit sang raja, sehingga tak dapat timbul keragu- 
raguan mengenai syah-tidaknya. Tanggal dekrit itu diumumkan, 
para pejabat yang harus melaksanakannya, upacara-upacara 
magis-religius yang memperkuatnya serta orang-orang yang pada 
kesempatan tersebut diberi hadiah, itu semua dicatat dengan te¬ 
liti dan terperinci. Mengingat sifatnya yang khas,kita tak dapat 
mengharapkan agar sumber-sumber ini akan menyajikan banyak 
informasi mengenai kehidupan Jawa, kecuali bila itu terungkap 
pada peristiwa pelaksanaan dekrit sang raja. Dan dalam keadaan 
yang istimewa itu pun sukar bagi kita sekarang untuk memper¬ 
gunakan informasi itu, karena rumusannya hanya menyebut se¬ 
cara tersirat banyak hal yang jelas bagi orang-orang jaman itu, 
tetapi yang bagi kita tetap samar. 

Rupanya para mahasiswa seni tari dan drama cukup beruntung, 
karena dalam upacara serta perayaan yang menyertai pemberian 
hadiah-hadiah itu aneka macam pertunjukan, seperti tari-tarian, 
dagelan dan menembangkan teks-teks suci juga disebut. Tetapi 
hendaklah kita jangan terlalu gembira, karena pertunjukan dan 
para pelakunya hanya disebut saja, tanpa dilengkapi satu deskripsi 
pun. Tetapi sekurang-kurangnya kita lalu maklum, bahwa pada 
abad yang ke-10 sudah terdapat wayang. Dalam beberapa teks 
nama seorang dalang — tetapi yang disebut awayang — disebut, 
bersama upah yang diterimanya karena ia telah turut serta dalam 
perayaan ditetapkannya sebidang tanah yang bebas pajak, didiri¬ 
kannya sebuah candi atau pertapaan. 

Ada satu deskripsi yang menyajikan informasi lebih banyak. 70 
Prasasti itu dikeluarkan atas nama raja Balitung pada tahun 907, 
ketiga-tiga dusun dinyatakan bebas pajak karena bertalian dengan 
bihara Dalinan. Di antara pertunjukan-pertunjukan yang diper¬ 
gelarkan pada kesempatan itu disebut juga sebuah langen suara; 
Si_ Nalu menembangkan Bhima Kumara dan menarikan peran 
Kicaka; Ramayana ditembangkan oleh si Jaluk, dagelan (mamirus) 
dan banyolan (babahol) oleh si Mungmuk; dan akhirnya sebuah 
pergelaran wayang oleh si Galigi yang membawakan cerita Bhima 
Kumara. 
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Sejauh kita tahu inilah satu-satunya prasasti yang memberi 
keterangan mengenai cerita-cerita yang dipertunjukkan. Ditem- 
bangkannya Ramayana (tidak disebut apakah seluruhnya atau ha¬ 
nya sebagian) kiranya cukup jelas; berdasarkan istilah-istilah 
yang dipakai, maka epos ini didasarkan dalam bentuk prosa. 
Cukup menarik bahwa cerita Bhima Kumara (Bhima perjaka atau 
Bhima yang jatuh cinta) sampai dua kali disebut, pertama kali 
sebagai semacam sendratari dengan Nalu yang berperan sebagai 
Kicaka dan kedua kalinya sebagai lakon wayang. Hampir dapat 
dipastikan, bahwa nama Bhima Kumara berkaitan dengan cerita 
yang dipaparkan dalam Wirataparwa. 11 Dan tarian dengan si Nalu 
sebagai Kicaka mungkin juga sama dengan apa yang dewasa ini 
dinamakan tarian gandrung , yaitu tarian solo oleh Kicaka yang 
sedang mabuk asmara. Tetapi wayang macam apakah yang untuk 
kedua kalinya mementaskan cerita Bhima Kumara? Berhubung 
kisah ini sudah diperagakan sebagai sebuah sendratari, maka rupa¬ 
nya pertunjukan yang kedua memakai sebuah bentuk seni drama 
lain. Dan masuk akal bukan, bahwa pertunjukan yang kedua 
terjadi dalam bentuk wayang kulit. Namun, biarpun masuk akal, 
tetapi buktinya tidak ada. Dengan demikian prasasti Balitung tidak 
mengubah kesimpulan yang telah kita capai setelah mempelajari 
sumber-sumber epigrafis lainnya. Ada bukti bahwa seni wayang 
sudah ada pada jaman Jawa Tengah, tetapi mengenai bentuknya 
kita masih meraba-raba dalam kegelapan. 

Bila sekarang kita membuka sastra kakawin, maka seketika kita 
teringat akan Nagarakrtagama , satu-satunya kakawin yang ditulis 
guna melukiskan kenyataan historis. Di antara peristiwa-peristiwa 
yang terjadi di kraton Majapahit antara tahun 1359—1363 disebut 
dua pesta kraton. Pertunjukan-pertunjukan yang dipergelarkan 
pada kedua kesempatan itu diuraikan dengan cukup panjang. 
Tetapi sayang, wayang tidak disebut secara eksplisit dalam kedua 
teks itu, pun pula tidak dalam bagian-bagian lain karya itu. Tetapi 
bila kita meneliti sastra kakawin lainnya maka hasilnya lebih me¬ 
muaskan. Di sana wayang beberapa kali disebut, tetapi selalu (ada 
satu perkecualian) secara tidak langsung. Bila penyair mencari 
sebuah perumpamaan yang ilustratif atau sebuah kiasan yang 
dapat menarik perhatian para pembaca serta yang dapat meng¬ 
hidupkan pelukisannya, maka sering kali wayanglah yang secara 
spontan muncul dalam benaknya. Tak ada bukti lain yang lebih 
dapat meyakinkan kita, bahwa pada jaman itu rakyat sangat akrab 
dengan wayang. 

Contoh pertama yang mungkin paling dikenal kita jumpai dalam 
Arjunawiwaha. 12 Dalam percakapan antara Arjuna dan Indra 
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(yang menyamar sebagai seorang brahmin tua)sang dewa memberi¬ 
kan suatu uraian mengenai nilai sejati yang terkandung dalam 
kekuasaan dan kenikmatan. Dunia dengan segala sesuatu yang 
menarik dan memikat panca indera tak lain daripada ilusi yang 
fana. Kenikmatan dalam segala bentuknya, bahkan kenikmatan 
di surga, termasuk alam yang tidak nyata. "Seseorang yang dibuta¬ 
kan oleh hawa nafsu dan oleh dunia panca indera, tidak dapat 
memperoleh pengetahuan mengenai dirinya sendiri." Kemudian, 
untuk menegaskan ajarannya, Indra memakai sebuah perumpama¬ 
an: 

"Sama halnya dengan para penonton ringgit. Mereka (terha¬ 
nyut dalam emosi), menangis dan merasa sedih (karena nasib yang 
menimpa tokoh yang mereka cintai, entah pria entah wanita), 
alpa dalam pengertian. Dan ini biasa terjadi, meskipun mereka 
tahu, bahwa apa yang bergerak dan berbicara, itu tak lain dari¬ 
pada kulit yang diukir. Itulah ibarat seseorang yang keinginannya 
terikat oleh obyek-obyek panca indera dan yang menolak untuk 
mengerti bahwa segala penampilan lahiriah hanya merupakan 
sebuah ilusi, sebuah pertunjukan ilmu sihir yang tidak nyata." 

Bagi orang Jawa masa kini penyair telah memilih sebuah gam¬ 
baran yang sangat sesuai guna menerangkan ajaran, bahwa dunia 
yang nampak ini hanya sebuah pertunjukan, sebuah pertunjukan 
yang menyesatkan, tetapi yang tak dapat menipu seorang bijak 
sejati. Bagi sejarah pentas Jawa Kuno beberapa baris ini menyaji¬ 
kan bukti yang tak dapat disangsikan, bahwa pantas ini memakai 
boneka-boneka yang dibuat dari kulit yang terukir. Rupanya 
masuk akal bila kita menyimpulkan, bahwa pertunjukan itu tak 
lain daripada pertunjukan wayang kulit. 

Kesimpulan ini diperkuat oleh beberapa tulisan kutipan lain 
yang menyebut istilah wayang. Dalam Bhomantaka 73 diceritakan, 
bagaimana sekelompok rsi atau orang bijak pulang ke surga setelah 
mengunjungi Krsna; mereka terbang di udara menjelang senja. 
"Ketika mereka berlindung dalam bayangan awan-awan bentuk- 
bentuk mereka nampak tetapi samar-samar, kemudian mereka 
muncul kembali bagaikan boneka-boneka wayang yang terpantul 
pada layar putih, sedangkan matahari berfungsi sebagai lampu 
di atas pentas." 74 Kita seolah-olah melihat mereka pada sebuah 
foto yang diambil melawan arah sinar, sederetan rsi yang siluet¬ 
nya nampak pada langit senja; awan-awan putih disinari oleh 
matahari yang condong ke kaki langit, seperti kelir disinari oleh 
lampu yang tergantung di atas kepala si dalang. Dengan lampu, 
kelir dan siluet bayangan, pentas wayang dari abad ke 12 pada 
dasarnya sama dengan wayang sekarang. 
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Wayang juga disebut dalam sebuah deskripsi tentang alam raya. 
Mari kita mengutip beberapa baris lagi dari Bhomantaka, bagian 
yang menceritakan perjalanan pangeran Samba melintasi daerah 
pegunungan. 75 ”Dengan cepat kereta membawanya lewat jalan 
yang turun dari punggung gunung menuju suatu tempat yang 
datar dan yang baru saja dibasahi oleh hujan yang turun. Sawah- 
sawah terselubung oleh kabut, seolah-olah bersembunyi di bela¬ 
kang kelir. Pohon-pohon pisang yang bergoyang-goyang lembut 
bagaikan wayang-wayang. ,,?6 

Saat yang tepat untuk memperoleh kesan ini ialah menjelang 
fajar, sebelum hari menjadi terang-benderang dan segala sesuatu 
bermandikan cahaya. 77 Dan ketika rombongan yang menyertai 
sang raja yang tengah malam 78 sudah berangkat mencapai gu¬ 
nung-gunung, maka "pohon-pohon mulai nampak samar-samar lak¬ 
sana wayang-wayang; burung kuwong memperdengarkan lagu-lagu 
untuk mereka; fajar menyingsing di atas ladang-ladang di sepan¬ 
jang lereng-lereng." 79 Dalam perumpamaan ini dimasukkan suatu 
faktor lain. Sebuah pertunjukan wayang harus disertai lagu-lagu 
(kidung) dan kuwong memperdengarkannya. Suaranya biasanya 
terdengar di waktu fajar 80 , dan selain itu ada alasan istimewa 
untuk mengaitkannya dengan wayang. Burung kuwong juga dina¬ 
makan manuk widwan dan kata widwan berasal dari kata widu. 
Dalam naskah-naskah yang paling kuno para widu itu disebut di 
tengah-tengah mereka yang ada sangkut-pautnya dengan seni pen¬ 
tas; ada cukup banyak bukti bahwa salah satu tugas mereka yang 
utama ialah mangidung , membawakan lagu-lagu. Maka dari itu, 
di antara semua burung yang bersuara burung widu atau kuwong 
itulah yang paling pantas disebut sebagai pembawa lagu dalam 
perumpamaan-perumpamaan yang berkaitan dengan wayang. 
Tetapi bagaimana ia "memperdengarkan lagu-lagu untuk mereka" 
seperti dikatakan dalam teks? Kita mungkin harus mengandaikan 
adanya semacam koor yang mengiringi pertunjukan. Tetapi 
mungkin dengan widu dimaksudkan si dalang. Sekurang-kurang¬ 
nya dewasa ini si dalang yang menyanyikan sebagian besar lagu- 
lagunya. Ini menerangkan, mengapa dalam prasasti-prasasti mau¬ 
pun dalam kakawin-kakawin tidak disebut-sebut adanya seseorang 
yang memimpin pertunjukan atau tarian. Mungkin ia ada, tetapi 
menyamar, karena ia tidak dinamakan dalang melainkan widu. 
Sebuah kutipan singkat dari Ramayana rupanya memperkuat du¬ 
gaan ini. Dalam suatu diskusi khayalan di antara para burung si 
kuwong dicemoohkan karena moralnya yang buruk: ia tidak me¬ 
miliki rumah sendiri dan tidak mempunyai ikatan keluarga tetap 
(jelas suatu sindiran terhadap burung culik-culik) serta mengem- 
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bara bagaikan seorang widu mawayang , seorang widu yang mem¬ 
pertunjukkan wayang. 81 

Kutipan-kutipan lain pun menyebut adanya sebuah orkes 
yang mengiringi pertunjukan wayang. ”Di pinggir sawah-sawah 
dan di sepanjang lereng-lereng gunung pohon-pohon menyerupai 
wayang-wayang yang nampak dalam kabut tipis yang meliputi 
segala-galanya. Lagu-lagu diperdengarkan oleh suara burung ku - 
wong yang lembut sedangkan suara derak-derik bambu di dalam 
jurang-jurang menggantikan alat salunding .” 82 Adapun salunding 
itu ialah sebuah alat yang dapat ditabuh; sederetan lempeng- 
lempeng besi digantungkan di atas sebuah kotak kayu. Di lain 
tempat alat ini dinamakan gender. Bahwa suara taluktak yang 
diderak-derikkan oleh air sungai, diumpamakan dengan suara 
sebuah salunding , mungkin berarti bahwa pada jaman dahulu 
alat itu tidak mempunyai lempeng-lempeng besi, melainkan bam¬ 
bu. 

”Di sungai alat-alat kotekan disusun baris demi baris, seperti 
salunding dalam wayang . Bambu-bambu berlobang yang diper¬ 
mainkan oleh angin menyerupai seruling-seruling, sambil meng¬ 
ikuti iramanya. Gending-gending disediakan oleh katak kungkang 
di dalam jurang-jurang, sedangkan bunyi melengking dari jangkrik- 
jangkrik menyerupai bunyi alat-alat kamamak canang’! 83 ”Gu- 
nung mempergelarkan suatu pertunjukan wayang; siluet pohon- 
pohon nampak lewat tirai kabut tipis. Bambu-bambu berlobang 
yang kena angin memperdengarkan alunan manis seruling-seruling. 
Para paksi ketur 'burung perkutut’ menabuh salunding , disertai 
suara para kidang. Kidung-kidung dinyanyikan oleh burung- 
burung merak dengan jeritan mereka yang menyayat hati.” 84 

Dalam bentuknya sekarang ini wayang wong berasal dari kraton- 
kraton di Jawa Tengah pada abad yang ke-18, namun adakah ben¬ 
tuk wayang itu sebuah ciptaan baru atau suatu penjelmaan 
kembali dari suatu tradisi kuno? Kemungkinan terakhir ini lebih 
masuk akal, karena dalam syair-syair Jawa Kuno kata wayang 
wwang muncul sampai dua kali. Satu kali dalam sebuah perumpa¬ 
maan (Hariwangsa 23.3): awan-awan berbentuk seperti wayang 
wwang , kuntul-kuntul beterbangan, berseru hala-hala dan ini se¬ 
mua disoraki oleh gumuruh pecahan ombak dan deru guntur, sama 
seperti pada pertunjukan sebuah tarian, para penonton bersorak 
sorai. 

Referensi kedua tidak kita jumpai dalam sebuah perumpamaan, 
melainkan dalam pelukisan mengenai sebuah pesta perkawinan 85 
yang diselingi dengan adegan-adegan komis di atas panggung. 
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Beberapa orang tua mempergelarkan wayang wwang dan disoraki 
oleh para penonton. Mereka menari dengan demikian bagus (atau 
lucu?) sehingga para penonton tertawa terbahak-bahak. Mungkin 
wayang wwang pada jaman Jawa Kuno berbeda dengan pertun¬ 
jukkan wayang wong yang halus di kemudian hari di kraton-kraton 
Jawa Tengah, tetapi dalam satu hal kedua pertunjukan itu sama. 
Entah berbentuk tragedi atau komedi, kedua-duanya merupakan 
pagelaran seni tari, dan tidak merupakan pertunjukan bayangan- 
bayangan pada sehelai tirai. Meskipun demikian, pertunjukan 
ini pun disebut wayang. 

4. KESATUAN ALAM SEMESTA 

Apa yang telah diuraikan di atas memperlihatkan, bagaimana 
perumpamaan-perumpamaan dan metafora-metafora, yang pada 
pokoknya merupakan sarana-sarana sastra dan bahasa kiasan, 
dapat dijadikan salah satu sumber, biarpun tidak utama, bagi se¬ 
jarah kebudayaan Jawa Kuno. Dan kiasan-kiasan itu lebih berharga 
lagi karena menambah pengertian kita mengenai alam pikiran Jawa 
Kuno. Para kawi mempergunakan perumpamaan dan metafora 
dengan demikian leluasa, seolah-olah mereka takkan jemu-jemu 
lagi pula tidak perlu merasa takut, kalau-kalau para pendengarnya 
akan merasa bosan. Bila kita menyelidiki kiasan-kiasan itu dengan 
saksama, maka akan menjadi jelaslah, bahwa unsur-unsur yang 
biasanya dipakai dalam perumpamaan itu, di satu pihak alam raya 
— matahari dan rembulan, awan-gemawan, hujan dan kabut, 
hewan dan tetumbuhan — sedangkan di lain pihak manusia dalam 
penampilan lahiriahnya, perbuatannya atau dengan hasil per¬ 
buatannya terhadap alam. 

Dalam aneka deskripsi mengenai kecantikan seorang wanita 
dikatakan bahwa raut mukanya laksana rembulan, bibirnya merah 
laksana katirah , rambutnya hitam dan tebal laksana awan-awan 
yang jenuh dengan hujan lebat. Lengannya lentur dan ramping 
laksana ranting-ranting pohon asoka , payudaranya laksana buah 
kelapa gading serta betis yang berbentuk indah menyerupai 
pudak , bunga pohon pandan. Deretan ini dapat diperpanjang de¬ 
ngan tiada henti-hentinya. Dan karena perumpamaan itu demi¬ 
kian sering dipakai, maka lalu terasa sebagai klise saja. Hanya se¬ 
orang kawi yang luar biasa bakatnya dapat menghidupkan perum¬ 
pamaan itu dan memakainya secara orisinal, tetapi dengan risiko 
menimbulkan kesan — sekurang : kurangnya bagi selera kita — 
bahwa kiasan itu dibuat-buat atau dilebih-lebihkan. Kadang- 
kadang ia mengandaikan, bahwa perumpamaannya sudah dikenal 
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oleh pembaca, seperti misalnya bila ia mengatakan, bawa ”burung 
pelatuk merindukan wajahnya” (yang menyerupai bulan pur¬ 
nama), atau ”kumbang-kumbang mencium betisnya” (karena me¬ 
nyerupai bunga pudak ). 

Untuk melukiskan kecantikan kaum wanita sang penyair meng¬ 
gunakan segi-segi lembut dalam alam raya, tetapi bagi prajurit- 
prajurit ia memerlukan sifat-sifat yang lebih perkasa. Sesudah 
Bhima membunuh Dussasana, musuh bebuyutannya, dan me¬ 
neguk darahnya sesuai dengan sumpahnya untuk membalas den¬ 
dam bagi isterinya, maka ”rambutnya menyerupai awan yang 
kemerah-merahan, matanya bersinar bagaikan matahari yang ter¬ 
bakar, serdawanya terdengar bagaikan gemuruh guntur (gen- 
ter) sedangkan kecapan bibirnya laksana dentuman guntur. Tu¬ 
buhnya berteteskan darah bagaikan sebuah awan yang diwarnai 
matahari. Ia laksana sebuah gunung yang maju tak tertahankan. 
(Bharatayuddha 29.15). Seorang raja yang mengendarai kereta 
perang, menuju medan pertempuran diumpamakan dengan sang 
dewa surya dalam segala kegemilangannya; perhiasannya yang 
penuh permata bersinar bagaikan kilat, sedangkan senjatanya ber¬ 
bunyi bagaikan dentangan guntur. Prajurit-prajuritnya berbon¬ 
dong-bondong mengiringnya seperti awan-awan yang meliputi 
sebuah gunung. Nanti dalam pertempuran di medan perang pasti 
akan menurunkan hujan anak panah ( Sutasoma 113.1). Bila para 
penyair melukiskan sebuah tentara yang sedang maju, panji- 
panji biasanya diumpamakan dengan awan-awan penuh hujan, 
sedangkan hiasan-hiasan yang dibuat dari logam, bercahaya bagai¬ 
kan kilat.yang menembus awan tersebut (Arjunawiwaha 23.3). 
Kota yang penuh tentara laksana samudera penuh air. Gajah- 
gajahnya laksana bukit-bukit batu di tengah samudera, panji- 
panji gemerlapan, terayun-ayun oleh angin, seperti ombak-ombak, 
sedangkan pucuk-pucuk tombak dan pedang menyerupai ikan- 
ikan todak (Sumanasantaka 39.4). Deskripsi-deskripsi panjang 
lebar tentang medan pertempuran laksana lautan darah muncul 
dalam hampir setiap kakawin, semuanya dalam gaya yang sama. 

Bila perumpamaan dipakai untuk melukiskan keindahan alam, 
maka proses ini dibalikkan. Ketika kita membicarakan flora dan 
fauna, maka banyak contoh telah kita jumpai: kumbang-kumbang 
diumpamakan dengan kekasih-kekasih yang terbakar asmara, 
burung kuntul yang terbang dengan dilatarbelakangi awan gelap 
nampak seperti bunga-bunga penghias dalam rambut seorang 
wanita, dan seterusnya. Alam yang tidak bernyawa dipersonifi¬ 
kasikan. Sebuah bukit gunung dijadikan seorang raksasa yang 
dahsyat ( Sutasoma 34.4); sebuah pulau yang kelihatan samar- 
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samar diumpamakan dengan seorang wanita berselubungkan awan- 
awan tipis (Sutasoma 85.9). 

Penyair tidak hanya terkesan oleh kemiripan dengan sifat-sifat 
manusiawi serta bentuk manusiawi. Bagi dia alam rupanya juga 
bereaksi dengan cara manusiawi dan ambil bagian dalam perasaan 
manusia yang bergerak di tengah-tengah alam itu. Hutan rupanya 
menyambut kedatangan seorang kelana, pohon-pohon sambil 
membungkuk mempersembahkan buah-buahan serta bunga-bunga 
agar dipakai sebagai perhiasan; kumbang-kumbang berdengung- 
dengung, memperdengarkan lagu-lagu yang telah mereka ciptakan 
khusus untuk kesempatan ini. Alam menangisi kematian seorang 
ksatriya (&alya dalam Bharatayuddha 42; Kama dalam Smarada- 
hana 9 dan 22; Arjuna dalam Bhomdntaka (Bhomakawya) 98) dan 
memperlihatkan rasa kecewanya ketika Krsna tiba tanpa disertai 
para Pandawa (. Bharatayuddha 1). 

Dalam semua ungkapan puitis ini kita berjumpa dengan sebuah 
unsur pokok dalam alam pikiran Jawa Kuno: kemanunggalan alam 
semesta dan semua makhluk di dalamnya yang kait-mengkait. 
Ketika kita membicarakan sang penyair telah kita lihat, bahwa ke¬ 
indahan dalam segala bentuknya selalu dipandang sebagai mani¬ 
festasi dari Yang Mutlak. Segala bentuk keindahan pada dasarnya 
satu dan bila keindahan itu nampak dalam manusia dan alam me¬ 
nurut suatu bentuk yang serupa, maka para kawi percaya bahwa 
antara kedua macam manifestasi itu terdapat suatu hubungan yang 
khas. Ungkapan-ungkapan seperti kadang ing asana ’sekeluarga 
dengan asana’ dan warga ning campaka ’saudara bunga campaka’ 
yang dipakai bila seorang pemuda menyapa kekasihnya, menun¬ 
jukkan arah yang sama. Bila seorang wanita ingin mati, ia mohon 
kepada dewa, agar kecantikannya dikembalikan kepada bulan 
Karttika, keindahan rambutnya kepada awan-awan yang penuh 
hujan, kerampingan lengannya kepada welas-arep , sejenis tumbuh¬ 
an menjalar, tetes air matanya kepada embun yang bergantungan 
pada pucuk daun rumput serta gaya berjalannya yang lesu kepada 
gajah, kepucatan raut mukanya kepada rembulan, dan seterusnya 
(Sumanasantaka 7.13—16; Sutasoma 63.6). Variasi-variasi dalam 
tema ini terdengar dalam ucapan dua kekasih yang menegaskan 
cinta mereka yang tak kunjung pudar: ”Bila nanti kau menjelma 
menjadi bunga asana , akulah kumbang yang menciumnya; bila 
kau menjadi sebuah awan yang sarat hujan, dengarkan keluhanku 
dalam tangis burung perkutut; bila kau menjadi serangkaian bunga 
asoka yang diayunkan oleh angin, akulah sulur-sulur gadung 
yang merangkulmu.” Atau bila pihak wanita berbicara: ”Bila kau 
menjelma dalam bulan Karttika, aku menjadi gunturnya.” 
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Alam yang terpantul dalam kakawin adalah alam seperti dipan¬ 
dang oleh penyair Jawa Kuno bila ia melihat sekelilingnya. Cara ia 
melukiskan hubungan antara manusia dan alam membuktikan 
bahwa ia memandang dunia ini dengan cara yang bagi dia sendiri 
serta para pendengarnya jelas sekali, yakni pada dasarnya bersatu. 

CATATAN: 

1 Sumanasantaka 33.4: sang hyang candra bangun bahitra dateng ing kulem 
amawa sasa mareng jauua. 

2 

Sebuah contoh lain ialah Smaradahana 5.12: i tengah udadhi lengleng 
bahitranya mangajawa. 

3 

Tentu saja kita mengecualikan Nagarakrtagama. 

^ Nagarakrtagama 18.8: tistis hyang surya pinten ghatita pitu. sirem ka¬ 
mu kan sanghub awra. 

5 Pigeaud 1960-1963, IV: 63. 

6 Gonda 1932;1933. 

^ Sutasoma 73.18: tabeh pat muni (pukul empat telah dibunyikan); B hara- 
tayuddha 38.11: tegndanda dumawuh tikan g ghatita sapta himper amu- 
ngu (tung tung tung pukul tujuh dibunyikan seolah-olah mau membangun¬ 
kannya). 

8 v 

Hariwijaya 5.8: sawang timira meh tabeh wwalu. 

9 - 

Abhimanyuwiwaha 28.8: kadi bhaskara wengi huwus ing tabeh pitu. 

^ .Ramayana 8.41: kramakala meh ta ya pisan tabeha/pratipada krsna ya 
rikang diwasa . 

Sutasoma 7.1: tistis masa pilih tabeh pat i kejep ning akemit i sirang na- 
rendratanaya/mampeh sabda nikang garantung. 

1 o 

4 Sutasoma 47.1: masa tistis ing way dateng; 52.1: tistis masa ri sampun 
ing rawi tumunggang acala; Hariwangsa 26.4: satangan angawe. 

^ Lihat halaman 332. 

14 / — . 

Hariwangsa 10.9: anisa mangkata kitahananga wijil i tambwang ing wulan. 

1 5 

u Bharatayuddha 50.3. Dalam Bhomantaka (Bhomakawya) 99.20 intan per¬ 
mata yang berkelapan diumpamakan dengan bintang-bintang- pada malam 
tilem. 

^ Bhomantaka (Bhomakawya) 27.9: panghwab i sekar nikabab awangi/milu 
tang asokapadapa lawan pangulyat i sirir nikang angin alon. 

Lihat halaman 379. 

I** Lihat halaman 252. 

1^ Sumanasantaka 28.19: linaran i keharing wai yan lungha ng remeng anisih. 
20 

Dalam bahasa Sanskerta, asuji dieja [asvayuj(a)] . Saya belum menjumpai 
suatu keterangan yang memuaskan mengenai perubahan ini; hanya dalam 
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N agarakr t agama 94.2 disebut aswayuja-masa. Di pulau Jawa musim kema¬ 
rau masih disebut katiga. 

^ Lihat halaman 252. 

^ Sutasoma 83.6: durasambhawa tang kalangkyang ateneng asuji mariri- 
seng labuh kapat; Sumanasantaka 54.2: anggyat Iwir hudan adres ing kati¬ 
ga tan pakakarana karengwan ing gereh. 

° Sumanasantaka 76.2: yan masasujimasa ramya masa ni nghulun amenem 
i rajya ning musuh. 

24 

Arjunawijaya 51.12: sumyuk Iwir jawuh ing kasapta tumibeng wungkal 
winasa ng sara. 

25 • v 

Kidung Hariwijay a 2.92: waspa niradres angapitu; Sumanasantaka 115.3: 

sumyuk tang ragawarsangapitu; Smaradahana 24.1: ngapitu wah nikang 
lulut. 

r>/~ 

40 Sumanasantaka 76.2: yan ring Karttikamasa ramya masa ni nghulun 
ameng-ameng ing pasir wukir. 

o n 

4/ Sumanasantaka 109.1: angken masa kapat mahas-ahas adoh sahaja maja- 
mahan karas tanah; Bhomdntaka (Bhomakawya) 1.2: hyang hyang ning 
Karttikangambeki kawi kakawin ring pasir parwatarum. 

c\ o 

° Arjunawijaya 22.1: teka ning Karttikamah kalangwan/genter mandre du 

kilyan kadi mangatagaken pangjrah ing sarwapuspa. 

29 - - * - - 

Sumanasantaka 51.1: tan panty-anty ampuhan ika bangun Karttika sada/ 

manuknyaliwran yan wahu mari jawuh Iwir laru-laru. 

Lihat halaman 282. 

Q “I 

1 Bhomdntaka (Bhomakawya), 19.1: kembang ning rajasangdohi gisi-gisi; 
Kidung Hariwijay a 4.90: tang r ajasangepon de ning gisi-gisi. 

32 — v v - 

Sumanasantaka 27.8: wangunanya wungu sedeng asinang anandi mineru 
ruhur; 7.12: sawangku gesengen i p anandi ning wungu. 

° Ramayana 17.119: hana mangalap tanjung juga ya tinu; Sumanasantaka 
42.8: tanjung munggw i kap d nira n mrik inangit. 

3^ Parthayajha 12.11: asanalewas kadi hudan kanaka dumawuh ing lemah 
marum. 

o e 

° Sepasang suami-isteri yang baru saja nikah diumpamakan dengan seekor 
kumbang dan sepucuk bunga asana (Sumanasantaka 114.2: dewi wina- 
rang lawan sang Aja . . . kari sira kadi m&dhubratasana). 

3 ^Arjunawiwaha 32.4: kadyasana karuhun akembang ing katiga tan sipi 

pinarebutan; 1.10: sekar ning asananungsung raras ning rereb. 

3 7 - — „ 

Bharatayuddha 1.12: tan patma bhramarakusanangisi laywan ing asana 

manut ryak ing bahu. 

33 Sumanasantaka 5.7 :ambet ni sinwam ing asoka mare tengahta. 

O Q 

y Smaradahana 21.7: wwainyadoh ahele t jurang tinalangan petung. 

40 Nagarakrtagama 34.1: pringnyakusabeh abalut ri matalupa ken. Dalam 
komentarnya Pigeaud menyebut teka-teki Jawa terkenal: ibunya telan¬ 
jang sedangkan anak-anaknya berpakaian. 
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4i 

Arjunawijaya 22.10: angras tang wuluh danta kawudan i leseh ning calum- 
pring nikangsah; Arjunawiwaha 4.4: kadyangrengo wuluh aghasa hatinya 
murcha. 


42 


Wrttayana 93: bungbung ikang petung kapawanan ya teka tudunganya 
muny angarangin. 

Smaradahana 21.1: tud ing pisang . . . sarinyagelar anghirib kuku tikel. 

Bhomantaka (Bhomakawya) 4.17: kidang sighramangsul mawarah i kaki, 
hyang matamuyan; Hariwangsa 21.5: manis ni liring ing kidang angungang 
alindungan tahen. 

Sutasoma 55.2: maren tangis ia catakanya tekap ing rereb anelesi pattra 
ning w ungu. 

Sumanasantaka 7.8: helang mider anambayang saha tangis kapanasan 
amalar dres ing jawuh. 

Khandawawanadahana 41.5: kweh tang syena manambayang kutupukan 
dali-dali kuluwok manamberi. 

Sumanasantaka 136.2: cucur tadah-asih swaranya kawelas-harep anangis 
i panglwang ing wulan; (Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 5.1: swara ni cucur¬ 
nya manda karengo tinut ni panangis nikang tadah-asih/rasa pejaha ya 
tan waluya ning wulan. 

Sumanasantaka 10.28: himper hantiga ning manuk tadah-asih sy anaku 
tinuwawaken ing waneh. 

Abhimanyuwiwaha 14.3: himper walik angarang i kala ning tilem anemwa 
kita sasadhara. 

Hariwangsa 13.4: mraknyanawwang i pasyang ing tuhu-tuhu; Krsnayana 
21.1: mraknyasrang mengukuh lawan tuhu. 

cn f . 

^ Ramayana 24.114: kokilanut n uni kakulik-kulik; Ghatotkacasraya 14.1: 
kokilangalik-alik; Hariwijaya 2.99: kokilanyanunuhu;(Rama(parasu)wijaya) 
52.11: kuwongnya lalitya nuhu. Dalam dongeng mengenai burung gagak 
dan culik seperti disebut dalam Tantri, maka salah satu versi kidung me¬ 
namakan burung culik itu tutuhu , sedangkan dalam sebuah versi lain ia 
dinamakan kokila dan kuwong. 

53 - 

Nagarakrtagama 91.3: gita narendra . . Jmrak mahawuwwang ing padapa 
tulya nika ring alango. 

Sumanasantaka 149.16: akweh pejah tan awedi pati mangkin embuh/ 
Iwir larwa-larwan arebut damar alwang embuh. 

Sumanasantaka 46.2: ring janmantara yan madhubrata kita ngwang 
asana harasen ring taman. 

Arjunawijaya 22.2: ngkangkat sri bhuminathadusun; 22.2: umijil sangka 
ring rajya sobha. 

Sumanasantaka 28.5: pada marek adum unggwan yan wwang sresti huma- 
liwat/asila-sila ri pinggir ning margamalaku sereh . 

Sumanasantaka 28.6: alumbung alit-alit/teka ri sapi nikalit norakral-kral 
amedusi. 

Lihat halaman 380. 
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3 Panji sedang menulis syair cinta 

Cuplikan ilustrasi Bali dari cerita Malat 




4. Pemandangan; lihat halaman 256 












Rawana menyamar sebagai seorang pertapa dan melarikan Sita (Ramayana); lihat halaman 280 























11. Durga (Ra Nini) mengancam Sadewa (Sudamala); lihat halaman 539. 






12b. Halaman sebuah naskah kuno dari Kuhjarakama; lihat halaman 470 




13 Kepala Panji; lihat halaman 532 



14. Boddhisatwa Sutasoma didukung oleh raksasa; lihat halaman >415. 



15. Ilustrasi adegan Smaradahana; lihat halaman 369 







16. Sita dan Trijata di dalam pepohonan asoka (Ramayana); 
lihat halaman 283. 






Penjelasan Gambar 


la. Boddhisattwa Maitreya memegang buku (kropak); lihat halaman 
152. Gambar timbul nomor 56, Gandavyuha , bagian tembok uta¬ 
ma dari teras terbuka tataran ketiga candi Borobudur (Jawa Te¬ 
ngah, kira-kira 800 AD) melambangkan ”kaitan (berbagai) ajaran 
Tathagata(s)”. 

F.D.K. Bosch, Oudheidkundig Verslag 1929, Weltevreden 1930: 
204. 

lb. Pudak atau bunga pandan; lihat halaman 160. 

W.F. Stutterheim, ”Een bronzen poepoedak”, Djawa 19, 1939: 
42-45, gambar 2. 

2a. Naskah Lontar Jawa dari Lombok; lihat halaman 152. 

2b. Puteri mengelus-elus pudak; lihat halaman 162. Ilustrasi baris 
pertama dan kedua, bait 3, pupuh IV, Arjunawiwaha; digambar 
pada lontar Bali. 

W.F. Stutterheim, ”Een bronzen poepoedak”, Djawa 19, 1939: 
42-45, gambar 3. 

3. Ketika berjalan-jalan di taman, Panji jatuh cinta pada seorang 
puteri yang sedang mandi. Didampingi para pengawalnya, ia mulai 
menuliskan syair pernyataan perasaan cintanya (lihat bab IV 
dan halaman 532). Sehelai kain lukis Bali koleksi Royal Institute 
of the Tropics ( KIT ), Amsterdam. 

4. Pemandangan; halaman 256. Gambar timbul di candi Trawulan, 
Jawa Timur (akhir abad ketiga belas). 

Cerita ini sampai kini tak diketahui. Archaeological Survey of 
Indonesia , foto nomor 2560. 

5. Pemandangan; lihat halaman 257. Gambar timbul candi Trawu¬ 
lan, Jawa Timur (akhir abad ketiga belas). 

Cerita ini sampai sekarang tak diketahui. Archaeological Survey of 
Indonesia , foto nomor 1789. 


6a. Sayembara Dropadi (Swayamwara Draupadi). Gambar timbul 
candi Jalatunda, puncak barat gunung Penanggungan, Jawa Timur, 
berasal dari tahun 977 AD. Archaeological Survey o f Indonesia, 
foto nomor 7031. 

Naskah Jawa Kuno Adiparwa, halaman 184-188; bd. F.D.K. Bosch, 
”De spuierreliefs van Djalatoenda”, Cultureel Indi'e VII, 1945: 
7-42. 

6b. Fragmen daun palem dari naskah Nagarakrtagama; lihat ha¬ 
laman 440. Dahulu Codex Orientalis, Perpustakaan Universitas 
Leiden, nomor 5023. 

7. Rawana menyamar sebagai seorang pertapa dan melarikan Sita; 
lihat halaman 280. Gambar timbul pada candi Siwa (Prambanan), 
Jawa Tengah, pertengahan kedua abad ke-9 AD., tembok dalam 
teras terbuka. Archaeological Survey of Indonesia, foto no. 3486. 
W.F. Stutterheim, Rama~Legenden und Rama-Reliefs in Indone- 
sien , Tafelband: 34, relief nomor 13a-d. 

8a. Pertarungan antara Arjuna dalam wujud pertapa dan Siwa se¬ 
bagai pemburu; lihat halaman 299. Gambar timbul pada candi 
Surawana, Jawa Timur, abad ke-14. Archaeological Survey of 
Indonesia , foto nomor 3436. 

P.V. van Stein Callenfels, ”De Mintaraga-Basreliefs aan de Oud- 
Javaansche bouwwerken”, Publicaties van den Oudheidkundigen 
Dienst I, 1925: 36-53. 

8b. Turun-tangannya RukminI dalam pertarungan antara Kr§na 
dan Rukma (Penculikan RukminI oleh Krsna, Krsnayana); lihat 
halaman 354. Gambar timbul pada candi Panataran dekat Blitar, 
Jawa Timur, berasal dari tahun 1374. 

Lihat gambar J.v. Kinsbergen, nomor 255; Rapporten van de 
Commissie in Nederlandsch-Indie voor Oudheidkundig Onderzoek 
op Java enMadoera , 1908:85, nomor 21; P.V. van Stein Callenfels, 
”De basreliefs van het tweede terras van Panataran”, TBG 56, 
1914: 345-349, dan 57: 219-240. 

9. Kelompok Pandawa (Parthayajha); lihat halaman 367, 372. 
Dalam foto antara lain terlihat, dari kanan ke kiri: Yudhistira, 
bhagawan Dhomya, Bhlma, Arjuna, Draupadi, Kuntl. Candi Jago, 
Jawa Timur, abad ke-14, gambar timbul nomor 157 pada tataran 
kedua. Archaeological Survey o f Indonesia , foto nomor 157. 
P.V. van Stein Callenfels, ”De Basreliefs aan het Tweede Terras 
van Tjandi Toempang (Djago)”, TBG 58, 1919: 361-379. 


10. Sukma Sri Tanjung dijunjung bajul putih , menyeberang sungai 
menuju tempat kediaman roh; lihat halaman 542. Gambar timbul 
pada candi Surawana dekat Pare, Kediri, Jawa Timur, pertengahan 
kedua abad ke-14 AD. Lihat Cultureel Indie I, 1939: 154. Archaeo- 
logical Suruey of Indonesia, foto nomor 3434. 

11. Durga (Ra Nini) mengancam Sadewa; lihat halaman 539. 
Sadewa terikat pada sebatang pohon di suatu kuburan; di bela¬ 
kangnya antara lain Semar. Durga didampingi dua pelayan wanita 
yang berwujud raksasi. Terlihat ujud hantu yang melayang-layang 
dan di atas pohon sebelah kanan ada dua ekor burung hantu. 
Gambar timbul candi Sukuh di gunung Lawu, Jawa Tengah, abad 
ke-15. Archaeological Suruey of Indonesia , foto nomor 7118. 
P.V. van Stein Callenfels, De Sudamala in de Hindu-Jauaansche 
Kunst , 1925. 

12a. Yaksa sedang tidur ( Kuhjarakarna ); lihat halaman 470. Isteri- 
nya menjaga selagi dia tidur di atas bale sebelum mangkatnya se¬ 
bagai sukma didampingi Purnawijaya (tetua Widyadharas). Di se¬ 
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RAMAYANA 


Dalam bab-bab sebelumnya saya berusaha melukiskan kehidupan 
kesusastraan di kalangan kraton pada jaman Jawa Kuno serta 
cara-cara seorang kawi mengungkapkan perasaan puitisnya. Bab- 
bab tersebut merupakan latar belakang bagi bab-bab yang kini 
menyusul; di sini akan dipaparkan secara terperinci karya-karya 
utama dari khazanah sastra kakawin. Sedapat mungkin pembahas¬ 
an itu kami lakukan secara kronologis. Namun, setelah kami mene¬ 
laah hal-hal yang berkaitan dengan usaha menentukan tanggal se¬ 
buah karya Jawa Kuno atau Jawa Pertengahan ditulis, maka jelas¬ 
lah bahwa dalam hubungan ini perlu diambil keputusan-keputusan 
yang kurang lebih bersifat terkaan sedangkan unsur subyektif 
memainkan peranan besar. 

Di antara kakawin-kakawin Rarriayana-\ah yang selalu mendu¬ 
duki tempat terhormat. Jumlah salinan yang diselamatkan mem¬ 
beri kesaksian mengenai popularitasnya, biarpun kakawin ini pan¬ 
jang sekali, sehingga usaha menyalin karya ini makan banyak wak¬ 
tu dan tenaga. Kakawin ini merupakan kakawin paling panjang 
di antara kakawin-kakawin periode Jawa-Hindu. Karya ini pernah 
dijadikan bahan penelitian baik oleh sarjana-sarjana Indonesia 
maupun asing. Sebuah edisi kritis sudah diterbitkan oleh H. Kem 
pada tahun 1900. Edisi ini disusul oleh sefbuah terjemahan dalam 
bahasa Belanda yang dimulai oleh sarjana yang sama dan diselesai¬ 
kan sesudah wafatnya oleh H. Juynboll. 1 

Cerita ini menampilkan salah satu dari sekian banyak versi 
India mengenai kisah Rama dan Sita; epos agung ini yang konon 
kabarnya digubah oleh Walmiki dalam bahasa Sanskerta merupa¬ 
kan versi yang paling terkenal. Kisah ini pernah dan masih dige¬ 
mari sekali oleh rakyat di seluruh Asia Tenggara. Di dalam tradisi 
sastra tersebut kakawin ini mempunyai tempatnya yang pasti; 
tetapi baiklah kita baru membicarakan sifatnya yang khas setelah 
kita membaca ikhtisar isinya. 
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1. IKHTISAR RAM AYAN A 

Pupuh 1 (1—62): Atas perintah raja Dasaratha, raja Ayodhya, 
dipersembahkanlah sebuah korban agar ia dikaruniai seorang 
anak. Alhasil, ketiga permaisurinya melahirkan empat orang 
putera: Kausalya melahirkan Rama, yang sulung, Kaikeyl melahir¬ 
kan Bharata, Sumitra melahirkan Lakjmana dan Satrughna. Sesu¬ 
dah mereka menjadi dewasa rsi Wiswamitra mohon bantuan Rama 
untuk mengalahkan para raksasa yang mengacaukan pertapaannya. 
Biarpun dengan agak segan, raja Dasaratha mengabulkan permo¬ 
honan tersebut, lalu Rama disertai adiknya Laksmana, berangkat. 

Pupuh 2 (1—78): Dilukiskan perjalanan di pegunungan menje¬ 
lang musim dingin dan bagaimana mereka diterima di pertapaan. 
Seorang raksasa wanita ditewaskan. Menyusul serangan dari para 
raksasa di bawah pimpinan Marica, tetapi mereka dipukul mun¬ 
dur. Setelah para raksasa habis ditumpas, maka tanpa gangguan 
para pertapa meneruskan kembali ibadatnya. Atas saran Wiswa- 
mitra kakak-beradik tersebut menuju Mithila, tempat raja Janaka 
mengadakan sebuah swayambara untuk puterinya yang bernama 
Sita. Tak seorang pun yang dapat melenturkan sebuah busur yang 
muncul pada hari Sita dilahirkan, tetapi ketika Rama mengangkat¬ 
nya lalu mulai melenturkannya, busur itu patah menjadi dua. 
Jelaslah bahwa Rama yang ditakdirkan untuk mempersunting 
Sita. Dasaratha diundang untuk menghadiri pesta perkawinan. 
Setelah semua upacara selesai ia kembali ke Ayodhya, diiringkan 
kedua mempelai dan Laksmana. Dalam perjalanan pulang mereka 
berjumpa dengan Rama Bhargawa atau ’Rama dengan kampak’ 
(Parasurama), seorang pertapa yang suka berperang; ia menantang 
Rama untuk mengadu kekuatan mereka dan melenturkan busur¬ 
nya. Dengan mudah sekali hal itu dilakukan Rama, lalu Parasura¬ 
ma mengundurkan diri dengan penuh rasa malu. 

Pupuh 3 (1—89): Di Ayodhya diadakan persiapan bertepatan 
dengan upacara penobatan Rama sebagai raja. Tetapi raja Dasa¬ 
ratha diperingatkan oleh Kaikeyi, ibu Bharata, bahwa menurut 
suatu janji yang pernah diberikan sang raja kepadanya, Bharata- 
lah yang akan mewarisi takhtanya. Terpaksa raja mengalah. Ra¬ 
ma, Sita dan Laksmana meninggalkan kraton. Dasaratha meninggal 
karena sakit hati. Setelah memperabukan jenazah ayahnya, Bhara¬ 
ta berangkat, mencari Rama dan ingin membujuknya untuk 
mengambil-alih kerajaan. Akhirnya ia berjumpa dengan kakaknya 
di gunung Citrakuta, tetapi Rama tak dapat dibujuk untuk kem¬ 
bali ke Ayodhya. Ia menugaskan Bharata untuk memegang kekua¬ 
saan sebagai penggantinya, lalu memberikan kasutnya kepada 
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Bharata sebagai lambang kekuasaannya. Setelah menerima suatu 
wawasan yang panjang lebar mengenai kewajiban-kewajibannya 
selaku seorang raja, yang praktis menyerupai ulasan mengenai 
nitisastra 2 (53—85), maka Bharata mohon diri. 

Pupuh 4 (1—76): Rama, Sita dan Lakgmana meneruskan pe¬ 
ngembaraan mereka dan tiba di hutan Dandaka, tempat mereka 
membunuh seorang raksasa yang bernama Wiradha, yang menye¬ 
rang mereka; sesudah itu mereka menetap di pertapaan Sutiksna 
dan menjalani kehidupan sebagai pertapa. Senjatanya hanya me¬ 
reka bawa untuk melindungi pertapa-pertapa lainnya. Surpana¬ 
kha, seorang raksasi, adik perempuan raja para raksasa Rawana 
(Dasamukha), mengembara di hutan dan berjumpa dengan Laks¬ 
mana. Surpanakha jatuh cinta kepada Laksmana dan setelah me¬ 
nyamar sebagai seorang wanita biasa yang cantik, menawarkan diri 
kepadanya agar dipersunting. Lakgmana ingin menghindarkan diri 
dari perempuan'itu lalu memuji-muji sifat-sifat kakaknya. Raksasi 
itu lalu mendekati Rama dengan usul yang sama, tetapi Rama 
menerangkan, bahwa Sita merupakan satu-satunya isteri baginya. 
Ia disuruh mendekati Laksmana yang masih bujangan. Usaha yang 
kedua ini lebih kasar daripada usahanya yang pertama, sehingga 
Laksamana mengetahui wataknya yang sesungguhnya, lalu memo¬ 
tong ujung hidungnya. Surpanakha berteriak-teriak dan mengucap¬ 
kan ancaman-ancaman, lalu melarikan diri dan minta bantuan 
kepada tiga raksasa lainnya, yaitu Trisirah, Khara dan Dusana. 
Segera pertapaan diserang oleh segerombolan raksasa, tetapi 
mereka semua dapat ditumpas. 

Pupuh 5 (1—89): Surpanakha mengadu kepada kakaknya, 
Rawana, yang dihardiknya karena sikapnya yang acuh tak acuh: 
Rawana berpesta-pora sedangkan raksasa-raksasa lainnya mende¬ 
rita kelaparan atau dibunuh. Ia melukiskan kecantikan Sita dan 
membujuk Rawana agar berangkat dan menculiknya. Rawana 
minta bantuan Marica tetapi raksasa itu berusaha agar Rawana 
membatalkan niatnya; ia bercerita mengenai kekuatan Rama dan 
nasib menyedihkan yang akan_menimpa semua raksasa yang me¬ 
lawannya, tetapi akhirnya Marica setuju. Ia berjanji untuk mem¬ 
bujuk Rama dan Laksmana, sehingga mereka menjauhkan diri 
dari Sita yang lalu dengan mudah dapat menjadi mangsa Rawana. 
Marica sambil menyamar sebagai seekor kidang emas, mendekati 
pertapaan. Sita sangat terpesona dan minta kepada Rama untuk 
menangkap hewan itu baginya. Rama meninggalkannya dan me¬ 
ngejar kidang itu yang selalu berhasil meloloskan diri. Ketika 
akhirnya ia berhasil dipanah, ia menjerit-jerit lalu lenyap. Sita 
mengira bahwa Ramalah yang berteriak untuk minta tolong dan 
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ia mendesak Laksmana untuk melihat apa yang terjadi. Tetapi 
Laksmana mencurigai adanya tipu muslihat dari pihak para rak¬ 
sasa. Sita menuduh Laksmana berwatak pengecut dan bahkan 
ingin mencari keuntungan dari kematian kakaknya, agar dengan 
demikian ia dapat mengawini Sita. Hanya dengan cara itu Laks¬ 
mana akhirnya meninggalkan kakak iparnya tanpa perlindungan. 
Ketika ia pergi datanglah Rawana yang menyamar sebagai se¬ 
orang pertapa, lambat laun ia memperlihatkan wataknya yang se¬ 
sungguhnya dan melarikan Sita lewat udara. 

Pupuh 6 (1—203): Tangis dan jeritan Sita terdengar oleh burung 
Jatayu yang pernah bersahabat dengan ayah Rama. Ia menyerang 
Rawana, melukainya, menghancurkan keretanya dan menopang 
Sita ketika ia jatuh. Tetapi dengan beban yang seberat itu Jatayu 
tidak memadai kekuatan Rawana yang memotong salah satu 
sayapnya, merenggut Sita dan menerbangkannya ke Lengka. 
Di sana ia merayunya, tetapi selalu ditolak. 

Dalam pada itu Rama mulai sadar, bahwa telah terjadi sesuatu 
dengan isterinya. Rasa was-was itu ternyata benar ketika Laks¬ 
mana muncul dengan pakaian kusut dan rambut tak teratur, mem¬ 
bawa kabar bahwa Sita hilang. 3 Rama berkeliling-keliling, ke 
mana-mana mencari isterinya yang hilang. Ia menemukan bekas- 
bekas pertempuran yang dahsyat, kereta yang patah dan sayap 
yang terpotong. Dalam amarahnya ia hampir saja memusnahkan 
seluruh dunia dengan panahnya, tetapi dicegah oleh adiknya. 
Kemudian mereka menemukan Jatayu yang terluka parah; sebe¬ 
lum menghembuskan nafas terakhir ia menceritakan apa yang 
terjadi. Setelah Jatayu diperabukan, mereka meneruskan perja¬ 
lanannya. Mereka berjumpa dengan raksasa yang bernama Dlrgha- 
bahu yang dibebaskan dari suatu kutukan lalu menjelma kembali 
sebagai salah seorang anak dewi Sri, dan dengan SibarI, seorang 
pertama yang tinggal sendirian, yang kemudian dibebaskan Rama 
dari penderitaannya, akibat kelakuannya yang kurang baik. 
Kedua-duanya memberi nasehat, supaya Rama menuju gunung 
Rjyamuka dan minta bantuan kepada Sugrlwa, raja para kera, 
yang sangat sakit hati karena isterinya yang bernama Tara, dengan 
paksaan dilarikan oleh adiknya yang bernama Bali; keduanya me¬ 
ramalkan, bahwa ia akan menemukan kembali Sita, isterinya. 
Menyusullah suatu lukisan panjang lebar mengenai perjalanan 
Rama lewat hutan Pratikampa; keindahan alam sekitarnya hanya 
memperdalam dukanya, karena kehilangan isteri. 

Dalam pada itu Sugriwa sendiri telah berangkat untuk mencari 
Rama dan tinggal di gunung Malaya. Dari sana ia berusaha meng¬ 
utus Hanuman yang menemukan Rama dan Laksmana di gunung 
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Rsyamuka dan mengantar mereka ke gunung Malaya. Sugriwa 
ingin memperoleh kepastian, bahwa Rama cukup kuat untuk 
mengalahkan kesaktian Bali. Sekedar untuk membuktikan ini 
Rama menembus tujuh batang pohon lontar sekaligus dengan se¬ 
batang anak panah. Sekarang mereka berangkat bersama-sama dan 
sampai di gua Kiskindha, tempat Bali tinggal. Terjadilah perang 
dahsyat antara kedua raja kera. Mereka demikian mirip satu 
sama lain, sehingga Rama yang sudah memasang busurnya untuk 
melepaskan anak panah, meletakkannya kembali Jcarena tidak 
tahu mana yang harus dibidik. Rama dihardik Sugriwa karena ti¬ 
dak mau membantunya seperti telah dijanjikannya. Setelah 
Rama mengalungkan karangan bunga pada leher Sugriwa sebagai 
tanda pengenal, pertempuran diteruskan dan Bali terluka parah 
oleh panah Rama. Bali mengecam Rama dengan kata-kata penuh 
emosi karena kelakuannya yang tidak pantas baik bagi seorang 
raja maupun bagi seorang yang menjalani hidup sebagai pertapa. 
Rama menjawab, bahwa ia dengan adil telah menghukumnya^ 
karena Bali telah berzina dengan isteri kakaknya sendiri. Bali 
mengaku salah dan meninggal setelah menyesali perbuatannya. 
Ia dimakamkan dengan upacara_yang pantas bagi seorang raja. 
Semua kera menghormati Sugriwa dan Anggada, putera Bali, 
menjadi ahli waris kerajaan (yuwaraja). 

Pupuh 7 (1—113): Hujan turun ”musim yang menimbulkan rasa 
rindu akan seorang kekasih”. Rama melewatkan musim ini di gu¬ 
nung Malyawan dalam kedukaan yang dalam dan tak terlukiskan. 
Segala sesuatu yang terjadi di alam raya kelihatan baginya sebagai 
akibat perbuatan dewa Kama yang ingin mengingatkannya akan 
Sita dan dengan demikian menyiksanya. (1—31). Ketika akhir¬ 
nya pada permulaan musim gugur awan-awan hujan menghilang 
pergi, tibalah waktunya untuk berangkat, membebaskan Sita, 
tetapi belum ada berita dari Sugriwa. Maka dari itu Laksmana 
diutus ke Kiskindha. Sugriwa minta maaf dan pasukan-pasukan 
kera disiapkan dan disebar ke segala jurusan. Pasukan yang me¬ 
nuju selatan dipimpin oleh Hanuman dengan didampingi oleh 
Nila, Anggada dan Jambawan. Mereka sampai di pegunungan 
Windhya; dalam keadaan letih sekali mereka menemukan sebuah 
gua; ketika memasukinya kelihatan terang dan cemerlang; ternya¬ 
ta itulah istana Swayamprabha, putri raja para danawa (raksasa). 
Hanuman dan kawan-kawannya diterima dengan ramah sekali, 
tetapi lalu terkena ilmu sihir danawa itu. Mereka tertidur dan baru 
bangun satu bulan kemudian di luar gua. Semua kera, termasuk 
Hanuman, demikian putus asa, sehingga mereka ingin mati saja. 
Tetapi mereka dihibur dan diberi semangat oleh Sampati, adik 
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Jatayu, yang memberi petunjuk-petunjuk bagaimana dapat sampai 
di Lengka dan istana Rawana. Ketika mereka tiba di gunung 
Mahendra, mereka melihat laut selatan di depan kakinya. Hanu- 
man mempersiapkan diri untuk mengintai keadaan di dalam ben¬ 
teng pihak musuh, sementara kawan-kawannya menikmati peman¬ 
dangan yang indah itu. 

Pupuh 8 (1—214): Dalam perjalanan lewat udara Hanuman 
berjumpa dengan seorang raksasi yang menyerang dan menelan¬ 
nya, tetapi Hanuman menyobek perut si raksasi yang kemudian 
jatuh ke laut. Oleh gunung Menaka, sahabat ayah Hanuman, sang 
dewa Angin, ia dipersilakan untuk beristirahat di puncaknya, 
tetapi karena terdorong oleh rasa tanggungjawabnya terhadap 
Rama, ia tidak mau menunda perjalanannya. Seorang raksasi lain¬ 
nya yang bernama Wikataksini, mencoba menelan Hanuman, 
tetapi usaha ini mengakibatkan kematiannya. Akhirnya Hanuman 
sampai di gunung Suwela di seberang laut; di sana ia menyamar 
sebagai seekor kelinci untuk menghindarkan diri dari para raksasa 
yang lalu-lalang di sana. Menjelang malam hari ia mendekati kota 
Lengka. Menyusullah sebuah deskripsi panjang lebar mengenai 
kehidupan para raksasa di malam hari. Ada yang mendaras mantra- 
mantra dan melakukan yoga, ada yang berpesta pora, makan dan 
minum, berkelai atau bertanding dengan gadis-gadis raksasa. Ter¬ 
sisip juga suatu deskripsi terperinci mengenai candi Siwa di Leng¬ 
ka. Sambil menyamar sebagai seorang raksasa Hanuman melacak 
seluruh kota dan bahkan memasuki kraton; di sana ia melihat 
Rawana sedang tidur, tetapi Sita tidak ditemukannya. Dalam 
ujudnya sendiri ia sampai pada sebuah taman pohon-pohon 
asoka, di sebelah timur kota Lengka. Di sana rembulan selalu ke¬ 
lihatan bulat sempurna atas perintah Rawana. Dengan berhati- 
hati Hanuman memasuki taman itu sambil menyembunyikan diri 
di pepohonan. Menjelang fajar ia melihat seorang wanita yang 
nampak amat bingung dan sedih. Itulah Sita yang sudah sekian la¬ 
ma dicarinya. Tak lama kemudian Hanuman melihat Rawana 
datang, sekali lagi mencoba membujuk Sita, siap memberikan apa 
saja kepadanya asal Sita bersedia menjadi isterinya. Sita menolak¬ 
nya dan melukai harga dirinya dengan memuji-muji keunggulan 
Rama. Dalam amarahnya Rawana mengancam Sita dengan pisau 
belatinya; akhirnya ia mengundurkan diri, setelah memberikan pe¬ 
rintah kepada para raksasi yang menjaga Sita untuk menakut- 
nakuti serta mengganggunya. Tetapi Sita selalu dilindungi oleh 
Trijata, puteri Wibhisana, seorang adik Rawana; dia telah men¬ 
jadi teman dan kawannya yang terpercaya. Pada kesempatan itu 
Sita mencurahkan rasa dukanya kepada Trijata dalam sebuah 
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ratapan-panjang dan betapa ia rindu akan kekasihnya. Hanuman 
merasa puas setelah menyaksikan bukti kesetiaannya, lalu men¬ 
dekatinya dan menyampaikan kabar tentang Rama, sambil mene¬ 
rangkan tugas yang dibebankan kepadanya. Dengan menunjukkan 
sebuah cincin yang dititipkan kepadanya ia berhasil melenyapkan 
rasa curiga Sita yang mengira akan terjebak oleh suatu tipu musli¬ 
hat dari pihak Rawana. Ia menitipkan sepucuk surat untuk Rama 
bersama sebutir manikam. Setelah menunaikan tugasnya, Hanu¬ 
man meninggalkannya dan mulai menghancurkan pohon-pohon di 
taman. 

Pupuh 9 (1—93): Setelah mengetahui apa yang terjadi, Rawana 
mengutus para raksasa untuk membunuh Hanuman, tetapi mereka 
semua dikalahkan dan anak Rawana sendiri, bernama Aksa, te¬ 
was. Setelah mandi di laut, Hanuman meneruskan penghancuran¬ 
nya. Muncullah Meghanada, putera Rawana yang lain, tetapi biar¬ 
pun ia pernah mengalahkan dewa Indra (maka dari itu disebut 
Indrajit), ia tidak dapat menundukkan si kera. Akhirnya Hanu¬ 
man membiarkan dirinya terlilit oleh panah Meghanada yang ber- 
bentuk ular, sehingga ia dapat dihadapkan pada Rawana. Rawana 
memberi perintah untuk membunuh Hanuman, sekalipun itu 
diprotes oleh Wibhlsana yang mengingatkan Rawana bahwa se¬ 
orang duta adalah kebal. 

Pupuh 10 (1—72): Hanuman memuji-muji keutamaan Rama, 
dengan bangga bercerita tentang kepahlawanannya dan meng¬ 
akhiri uraiannya dengan permintaan, agar Sita dikembalikan. 
Sekarang Rawana memberikan perintah, agar si kera dibakar hi¬ 
dup-hidup. Para raksasa membungkus ekornya dengan bahan- 
bahan yang mudah terbakar dan menyalakannya. 

Pupuh 11 (1—96): Dengan ekornya yang menyala-nyala ia 
melompat, meloloskan diri dan tak lama kemudian kraton dan se¬ 
luruh kota terbakar. Setelah mohon diri dari Sita, Hanuman kem¬ 
bali ke gunung Malyawan dan menyerahkan surat Sita beserta 
manikamnya kepada Rama. Menyusullah deskripsi mengenai 
perubahan dalam jiwa Rama. Ia memutuskan untuk berangkat 
bersama pasukannya, mengepung kota Lengka. Pasukan-pasukan 
kera berangkat dan tiba di gunung Mahendra (pelukisan yang 
panjang lebar); dari sana mereka turun ke laut. 

Pupuh 12 (1-65): Deskripsi mengenai kota Lengka yang se¬ 
dang bangun dari tidurnya (terdapat suatu inkonsistensi: kota 
sama sekali tidak memperlihatkan bekas-bekas kebakaran yang 
diakibatkan oleh Hanuman), khususnya para raksasa dan raksasi 
yang muda belia, setelah semalam suntuk melampiaskan nafsu 
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berahinya (3—45). Para raksasa berkumpul untuk menghadap 
sang raja yang kemudian tampil. 

Pupuh 13 (1-97): Yang terakhir masuk ialah Wibhisana. Ia 
lebih dahulu memanjatkan doa kepada Sangkara (Siwaj dan 
menjenguk ibunya yang mendukung usahanya menasihati sang 
raja, supaya jangan melaksanakan rencananya yang jahat. Rawa- 
na menanyakan kepada semua yang hadir, jalan mana yang se- 
yogyanya ditempuh. Prahasta, patihnya^ menganjurkan, agar me¬ 
lanjutkan peperangan. Sebaliknya Wibhisana memberikan suatu 
uraian panjang lebar mengenai arthasastra dan nitisastra (39-97), 
yaitu tugas kewajiban seorang raja serta kaidah-kaidah strategi 
politik. Ia sangat menganjurkan, agar kakaknya mengembalikan 
Sita. 

Pupul^ 14 (1—70): Nasihat yang serupa diberikan oleh Sumali, 
kakek Rawana dari pihak ibunya, dan oleh saudaranya Kumbha- 
karna, yang untuk sebentar terbangun dari tidurnya. 4 Namun 
yang terakhir ini berjanji untuk membela Rawana, andaikata ia 
memutuskan untuk berperang, bahkan Kumbhakarna sanggup 
mati untuk Rawana, bila perlu. Ketika Wibhisana mengulangi 
peringatannya, Rawana menjadi marah sekali. Ia mengancam 
adiknya dan bahkan menghajarnya. Sesudah itu Wibhisana bersa¬ 
ma anak buahnya mengundurkan diri. 

Pupuh 15 (1—69) dan menggabungkan diri pada Rama yang me¬ 
nerimanya dengan ramah. Dalam pada itu laut tetap merupakan 
sebuah rintangan untuk membebaskan Sita. Karena merasa masy¬ 
gul Rama mengangkat busurnya dan menghantam laut dengan 
panahnya yang sakti. Ini mengakibatkan suatu kebingungan di 
antara para ikan dan bahkan naga-naga di dasar bumi tewas atau 
melarikan diri. Baruna, raja laut, mendekati Rama dan menghor¬ 
matinya selaku suatu inkarnasi dari dewa Wisnu, namun menjelas¬ 
kan, betapa tak masuk akal kalau Rama mau mengeringkan laut. 
Ia menganjurkan, agar Rama membuat suatu bendungan yang 
melintasi laut. Para kera mulai mengumpulkan bahan. 

Pupuh 16 (1—47): Nala membuat bendungan itu. Bala tentara 
kera melintasinya dan mencapai gunung Suwela' yang dilukiskan 
panjang lebar (9—47). 

_ Pupuh 17 (1 — 138): Dalam pada itu Rawana terus membujuk 
Sita. Atas perintahnya dibuatlah tiruan kepala Rama dan Laksma- 
na yang diperlihatkan kepada Sita. Rawana mengira, bahwa 
Sita, setelah menyaksikan bagaimana kakak-beradik itu telah mati 
konyol dalam perang, akan mengendurkan perlawanannya dan 
menerima Rawana yang tak terkalahkan itu sebagai suaminya, 
bersama segala kekuasaan dan kekayaannya. Sita terjebak oleh 
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tipu muslihat itu dan patah hati. Ia berkeluh-kesah dan menyapa 
suaminya yang dikiranya telah mati. Adakah semua ramalan menge¬ 
nai hari depan Rama itu dusta belaka? Apa gunanya menepati 
dharma, begini ganjarannya? Demikiankah para dewa menentukan 
nasib seorang insan? Ia memutuskan untuk mengikuti Rama ke 
alam maut dan minta kepada Rawana untuk membunuhnya. De¬ 
ngan rasa marah dan malu raja itu mengundurkan diri. Sita dan 
Trijata mempersiapkan, diri untuk mati di atas api unggun, tetapi 
Trijata, setelah merasakan kedipan pada kelopak matanya yang 
kiri (suatu pertanda yang membawa keuntungan), memutuskan 
untuk menemui Wibhisana, ayahnya, lebih dahulu. Ia menemu¬ 
kannya di atas gunung Suwela bersama Rama dan Laksmana, 
kedua-duanya dalam keadaan segar bugar. Dengan berita yang 
membahagiakan itu serta mengenai pers_iapan-persiapan bagi pepe¬ 
rangan, ia kembali untuk menghibur Sita yang sedang membawa 
persembahan kepada Agni, dewa api, pelindung kemurnian dan ke¬ 
setiaan. Trijata berusaha untuk menghibur dan menggembirakan 
Sita. Deskripsi mengenai cara para raksasi mengasyikkan diri di 
taman pohon-pohon asoka. 

Pupuh 18 (1—52): J>ukasarana diutus Rawana ke gunung 
Suwela untuk mengintai gerak-gerik musuh. Ia dipergoki dan di¬ 
kembalikan ke Lengka; di sana ia menyampaikan laporan menge¬ 
nai apa yang terjadi dan menasihati Rawana untuk berdamai, 
tetapi ini justru menimbulkan amarah sang raja. Datanglah Ang- 
gada yang membawa ultimatum yang ditolak. 

Pupuh 19 (1—131): Di Lengka para raksasa siap bertempur 
dan mereka yang akan berangkat minta pamit. Bala tentara kera 
pun meninggalkan perkemahannya dan maju disertai pertanda- 
pertanda yang menguntungkan. Hasil pertempuran pertama tidak 
menentu. Hanuman mendesak kera-keranya, menunjukkan kewa¬ 
jiban mereka dan menggelorakan semangat tempur mereka. De¬ 
skripsi panjang mengenai medan pertempuran serta pertempuran. 

Pupuh 20 (1—80): Para raksasa dan kera terlibat dalam pertem¬ 
puran satu lawan satu, dan dalam masing-masing pertempuran para 
kera menang. Indrajit terpukul mundur (1—49). Dengan melakukan 
yoga ia memperoleh kesaktian istimewa sehingga tidak kelihatan, 
dan sebuah senjata yaitu sang ”panah ular jerat” (nagastrapasa). 
Demikian ia mengakibatkan kekacauan dalam barisan para kera. 
Bahkan Rama dan Laksmana terjerat dan tidak dapat berbuat apa- 
apa. Wibhisana mengusap matanya sehingga Indrajit kelihatan 
kembali dan dilemparkan ke Lengka. Di sana ia melaporkan ke¬ 
pada Rawana bahwa Rama telah tewas. Pesta pora di Lengka. 

Pupuh 21 (1—248): Sita diantar ke medan pertempuran. Dari 
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jauh ia melihat Rama terbaring di tanah- terjerat oleh panah ular 
itu; karena mengira Rama telah mati, Sita jatuh pingsan. Trijata 
mengira bahwa Sita pun telah meninggal dan mengeluh bahwa ia 
ditinggalkan sendirian. Ketika Sita sadar kembali ia menangisi 
nasibnya. Setelah diantar kembali ke taman asoka ia memerintah¬ 
kan agar dipasang api unggun bagi mereka berdua, sehingga mereka 
dibakar hidup-hidup, tetapi Trijata ingin memohon diri dulu ke¬ 
pada ayahnya dan memperoleh_kepastian, apakah Rama sungguh- 
sungguh sudah meninggal. Wibhisana menerangkan kepadanya apa 
yang terjadi dan menghiburnya. Kan tak dapat dibayangkan, bah¬ 
wa Rama yang merupakan penjelmaan Wisnu, tewas karena keke¬ 
rasan. Trijata kembali kepada Sita. Ketika Rama sadar kembali, 
ia putus asa; ia mengira bahwa akhir hayatnya sudah tiba dan 
mengucapkan selamat tinggal kepada kawan-kawannya. Menjelang 
fajar para rsi turun dari surga memberi hormat kepadanya dan 
memujanya selaku Wisnu dalam suatu madah pujian yang pan¬ 
jang; selesai madah itu maka putuslah semua lilitan. Kesehatan 
mereka semua dipulihkan kembali oleh Garuda. Pertempuran ber¬ 
langsung terus. Kedua raksasa Dhumraksa dan Akampana di¬ 
kalahkan dan ditewaskan oleh Hanuman. Rawana mengutus 
patihnya, Prahasta, ke medan pertempuran, tetapi ia ditewaskan 
oleh Nila pada akhir suatu perlawanan yang dahsyat dan panjang. 

Pupuh 22 (1—89): Rawana memberi perintah agar Kumbhakar¬ 
na dibangunkan. Setelah dia mengakhiri tidurnya atas kemauan- 
nya sendiri, ia makan dan minum dulu dengan lahap, kemudian 
menghadap Rawana dan menegurnya karena tidak mau mende¬ 
ngarkan nasihat baik sebelumnya. Segala sesuatu yang sekarang 
dialami Rawana adalah kesalahannya sendiri. Biarpun Rawana 
memberikan jawaban yang menusuk hati, Kumbhakarna berang¬ 
kat, menuju medan pertempuran. Terjadilah pertempuran sengit 
antara Kumbhakarna dan Sugriwa yang dibantu oleh Hanuman. 
Sugriwa tertimbun reruntuhan gunung, jatuh pingsan dan diangkut 
oleh Kumbhakarna, tetapi dikejar oleh Hanuman. Ketika Sugriwa 
sadar kembali, ia menggigit hidung Kumbhakarna sampai terputus, 
tetapi Kumbhakarna tidak mau kalah. 

Pupuh 23 (1—85): Kini Rama dan Laksmana terjun juga dalam 
pertempuran. Panah Laksmana menghancurkan baju baja Kum¬ 
bhakarna yang kemudian ditewaskan oleh panah Rama. Rawana 
mulai menyadari bahwa kekalahan tak dapat dihindarkan lagi, 
ketika kelima puteranya tewas. Sekalipun demikian ia mengutus 
Indrajit ke medan pertempuran. Dengan panah ajaibnya ia menye¬ 
babkan seluruh tentara kera dihinggapi penyakit tidur kejang dan 
banyak di antara mereka tewas. Bahkan Rama pun terbius. Hanya 
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Wibhisana yang kebal terhadap kesaktian panah itu. Ia memba¬ 
ngunkan beberapa pemimpin kera dan mengutus Hanuman ke pe¬ 
gunungan Himalaya, mencari akar-akaran dan dedaunan yang ber¬ 
khasiat. Karena ia tidak berhasil menemukannya, ia mengangkut 
seluruh gunung itu dan berkat khasiat reramuan itu para kera 
sadar kembali dan hidup. Dalam pertempuran berikut para raksasa 
menderita kekalahan hebat, sehingga Rawana mulai sadar, bahwa 
kematiannya sendiri sudah diambang pintu. Sekali lagi Indrajit 
terjun ke medan pertempuran, disertai ke tujuh isterinya. Se¬ 
muanya ditewaskan oleh panah-panah Laksmana. Rawana siap 
menerjunkan diri di medan pertempuran dan berdoa kepada Siwa, 
mohon bantuannya, lalu berangkat dengan kereta emasnya. Ke¬ 
tiga patihnya yang masih hidup mati terbunuh. 

Pupuh 24 (1—260): Rama, Laksmana dan Sugriwa maju, meng¬ 
hadapnya. Laksmana terkena oleh panah Rawana yang bernama 
Amogha, tetapi ia disembuhkan oleh Wibhisana dengan reramuan 
yang diambil Hanuman. Dari dewa Indra Rama menerima panah, 
kereta dan saisnya (Matali). Terjadilah pertempuran yang dahsyat 
sehingga semesta alam goncang. Atas nasihat Matali Rama mema¬ 
kai panah pemberian dewa Indra dan dengan satu panah itu ia 
berhasil mematahkan ke sepuluh kepala Rawana dari tubuhnya. 
Semua bergembira ria, kecuali Wibhisana yang merasa sedih kare¬ 
na nasib yang menimpa diri Rawana oleh kejahatannya sendiri. 
Ia dihibur oleh Rama yang mengingatkan kepadanya bahwa 
kakaknya telah gugur seperti seorang pahlawan. Sekarang Wi¬ 
bhisana berkewajiban menggantikan kakaknya sebagai raja Lengka. 
Untuk mempersiapkannya memikul tugas itu, Rama memberinya 
petuah-petuah terperinci mengenai niti (kebijaksanaan seorang 
raja dalam memerintah negaranya). Rawana diperabukan dan 
semua kera yang gugur dihidupkan kembali oleh air amrta pem¬ 
berian dewa Indra. Kota Lengka pun dipulihkan kembali. Di 
bawah pemerintahan Wibhisana kota itu mengalami kemakmuran 
dan kedamaian. Dalam pada itu Hanuman telah memberitakan 
kemenangan Rama kepada Sita. Sita mohon kepada Hanuman 
untuk tidak membalas dendam kepada para raksasa yang telah 
memperlakukan Sita dengan demikian buruk. Ketika Rama di- 
beritahu bahwa isterinya telah tiba, ia memerintahkan kepadanya 
untuk menyucikan diri dulu. Tetapi ketika Sita tampil di depan¬ 
nya dalam pakaiannya yang serba cemerlang, ia diberitahu, bahwa 
mereka tidak dapat hidup lagi sebagai suami dan isteri, karena 
Sita telah tinggal sekian lama bersama pihak musuh; lebih baik 
ia bersuamikan Wibhisana, Laksmana atau Bharata. Putus asa 
karena rasa kecewa dan sakit hati Sita menghimbau para dewa 
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dan semua makhluk guna memberi kesaksian, bahwa ia tetap 
murni dan setia. Ia bertekad membakar diri hidup-hidup. Trijata 
menegur Rama dengan sebuah pidato penuh rasa pahit. Setelah ia 
melihat bagaimana seorang raja yang seharusnya melindungi se¬ 
gala makhluk, memperlakukan manusia yang hidup utama, ia ke¬ 
hilangan kepercayaan akan makna hidup ini dan lebih suka men¬ 
jadi seorang wiku. Atas perintah Sita, Laksmana mempersiapkan 
api unggun. Unggun dinyalakan dan Sita menghimbau dewa Agni 
untuk membuktikan kesetiannya. Ia melemparkan diri ke dalam 
api yang berubah menjadi sekuntum bunga teratai emas, sedang¬ 
kan Agni sendiri beserta Siwa dan semua dewa lainnya menam¬ 
pakkan diri. Ini melenyapkan segala kebimbangan dan rasa curiga 
dari hati Rama. Hanuman diutus ke Ayodhya, memberitahukan 
kedatangan mereka. Sugriwa dan Wibhi§ana akan menyertai me¬ 
reka dan akan menjadi tamu mereka untuk beberapa hari. Hari 
berikut mereka semua diangkut dengan kereta Puspaka yang ajaib 
itu. 

Pupuh 25 (1 — 117): Seluruh pupuh ini melukiskan keadaan 
daerah-daerah yang mereka lintasi selama penerbangannya; de¬ 
skripsi ini disajikan dengan suatu gaya bahasa yang sangat dibuat- 
buat, lagi penuh hiasan-hiasan literer. 

Pupuh 26 (1—52): Setiba di Ayodhya Bharata dan ibu Rama 
tampil menyambut mereka. Dengan upacara resmi mereka di¬ 
sambut, sedangkan rakyat riang gembira. Diadakan pesta meriah 
sekedar untuk merayakan kembalinya mereka dan terkumpulnya 
dengan sanak saudara. Rama dan Sita menyerahkan diri kepada 
kenikmatan bersama yang kini ditemukan kembali. Setelah sepu¬ 
luh hari berlangsung para tamu mohon diri. Dengan terharu Sita 
mengucapkan rasa terima kasihnya kepada Trijata. Mereka semua 
pulang, ke rumah masing-masing. 


2. PROTOTIPE DARI INDIA 

Bila kita membandingkan cerita Rama seperti yang dituturkan 
dalam kakawin ini dengan berbagai bentuk kisah Rama seperti 
ditemukan di Malaya (misalnya dalam Hikayat Sri Rama), di Jawa 
(Rama Keling, lakon-lakon wayang) dan bahasa-bahasa Nusantara 
lainnya, maka mudah kelihatan bahwa berbagai versi itu tidak ber¬ 
asal dari tradisi literer yang sama. Di lain pihak, menurut garis 
besarnya jelas ada kemiripan dengan epos Sanskerta, karangan 
Walmiki, dan kakawin 5 ini. Maka sudah sewajarnya bahwa sarjana- 
sarjana yang melacak asal-usul kakawin ini juga mengarahkan pan-- 
dangan mereka ke sana. Mungkinkah bahwa penyair Jawa Kuno 
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mempergunakan suatu versi teks Walmiki? H. Kern 6 mendapat 
kesan, yang hanya berdasarkan sejumlah kecil detil saja, bahwa 
pengarang kakawin ini sama sekali tidak mahir dalam bahasa 
Sanskerta; ia lalu merasa terpaksa menerima kemungkinan ada¬ 
nya suatu versi atau adaptasi mengenai epos itu yang berfungsi 
sebagai sumber perantara bagi kawi yang menggubah kakawin 
ini. Namun tak ada indikasi sama sekali mengenai eksistensi se¬ 
buah adaptasi serupa itu. Memang benar bahwa dalam sastra 
Jawa Kuno terdapat sebuah versi prosa mengenai epos Walmiki, 
kitab terakhir yaitu Uttarakanda , 7 tetapi justru versi prosa ini 
sama sekali tidak meninggalkan bekasnya dalam kakawin Rdrria- 
yana. Khususnya cerita mengenai pembuangan Sita serta lahir¬ 
nya kedua puteranya, tidak terdapat dalam syair ini. Berdasar¬ 
kan kenyataan ini kita mungkin lalu berasumsi, bahwa Uttara¬ 
kanda dalam versi Jawa Kuno ditulis lebih kemudian daripada 
kakawinnya, dan bahkan mungkin ditulis dengan sengaja guna 
mengumumkan isi bagian yang tidak terdapat dalam kakawin. 
Berhubung pendapat Kern bahwa pengarang kakawin kurang 
mahir dalam bahasa Sanskerta telah dibuktikan tidak beralasan — 
pertama-tama oleh Poerbatjaraka 8 — maka teori mengenai adanya 
suatu versi purba dalam bahasa Jawa Kuno tentang epos ini, 
sudah banyak kehilangan dasarnya. Tetapi di lain pihak perbeda¬ 
an-perbedaan antara kakawin ini dengan epos Sanskerta demikian 
menyolok, sehingga suatu garis lurus antara epos India dengan 
kakawin ini pantas disangsikan. Pada saat permasalahan umum 
mengenai pengaruh India terhadap kebudayaan Nusantara nam¬ 
paknya tetap tak terpecahkan, maka tiba-tiba pada tahun 1934 
seorang sarjana India, Himansu Bhusan Sarkar 9 , meminta per¬ 
hatian bagi suatu kemiripan menyolok antara sebuah pupuh ter¬ 
tentu ( Ramayana II, 19) dalam kakawin ini dengan suatu bagian 
dalam sebuah karya klasik Sanskerta yang ditulis pada abad ke-6 
atau ke-7, yaitu Ravanavadha (kematian Rawana) karangan 
Bhatti yang umum dikenal sebagai Bhatti-kavya. Seorang sarjana 
India lain, Manomohan Gosh 10 , meneruskan penelusuran ini 
dan menunjukkan delapan bait dalam Bhatti-kavya yang jelas 
memperlihatkan kemiripan. Hasil telaah disimpulkan sebagai beri¬ 
kut: ”Dengan demikian boleh disimpulkan, bahwa naskah yang 
menjadi sumber bagi Yogiswara dalam menulis kakawin itu ialah 
Bhatti-kavya; ia mengambil alih tema karangan India sampai 
segala seluk-beluknya dan sebanyak mungkin juga memakai 
sejumlah ungkapan yang sama.” 11 

Delapan buah bait dari jumlah 2700 mungkin dapat dianggap 
suatu dasar yang terlampau sempit guna membenarkan suatu ke- 
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simpulan yang demikian luas itu, dan memancing suatu peneli¬ 
tian lebih lanjut. Ini dilakukan oleh C. Bulcke dan C. Hooykaas 12 
yang masing-masing bekerja sendiri-sendiri. Setelah mereka mem¬ 
banding-bandingkan kedua syair itu dengan saksama dan teliti, 
maka kesimpulan mereka membenarkan pendapat Manomohan 
Gosh secara menyeluruh. Khususnya telaah Hooykaas menyaji¬ 
kan bukti-bukti nyata. Bila sarjana-sarjana lainnya terpaksa me¬ 
makai sebuah terjemahan dalam bahasa Belanda, maka Hooykaas, 
berkat kemahirannya dalam bahasa Jawa Kuno, langsung dapat 
meneliti teks asli kakawin itu dan menjadikannya sungguh kom¬ 
peten dalam mengutarakan sebuah pendapat. Sambil membanding¬ 
kan isi kakawin itu, bait demi bait, dengan isi kavoya dari India, 
maka kelihatanlah, betapa erat hubungan antara kedua karya itu, 
sehingga tak perlu disangsikan lagi. Hipotesa Kem mengenai ada¬ 
nya suatu versi prosa mengenai epos ini serta pendapatnya bahwa 
pengarang kakawin tidak memahami bahasa Sanskena, telah di¬ 
hancurkan secara definitif. Untuk pertama kalinya dalam sejarah 
penelitian Jawa Kuno tidak hanya dibuka jalan untuk menunjuk¬ 
kan sebuah prototipe India bagi sebuah kakawin, melainkan di¬ 
buktikan pula, bahwa pengarang Jawa mengikuti prototipe itu 
dari dekat. 

Penelitian Hooykaas dan Bulcke menampilkan suatu hal lain 
yang menarik. Nampak juga bahwa hubungan erat antara Bhatti- 
kavya dan kakawin Ramayana tidak berlaku bagi seluruh karya 
itu. Semenjak pupuh ke-17, jadi kurang lebih sepertiga dari seluruh 
kakawin, penyair Jawa menempuh jalannya sendiri. Adakah ia 
mempergunakan sebuah karya lain sebagai model, ataukah ia 
mengikuti suatu tradisi lisan, ataukah ia menulis sebuah adaptasi 
bebas mengenai kisah Bhatti-kavya , tanpa menggantungkan diri 
kepada sumber aslinya? Sampai sekarang ini tak seorang pun 
berhasil menemukan sebuah versi Sanskerta yang kurang lebih 
menyamai bagian terakhir kakawin ini. Di lain pihak perbanding¬ 
an Hooykaas membuka jalan, sehingga beberapa teks dalam ba¬ 
gian pertama, yang oleh Kem dan Poerbatjaraka dicap sebagai 
sebuah interpolasi, dapat dilacak kembali sampai pada syair 
Sanskerta. Dengan demikian keasliannya tak perlu disangsikan lagi, 
lagi pula dengan cukup jelas telah dibuktikan, bahwa setiap usaha 
yang akan memutuskan teks mana yang disisipkan di kemudian 
hari dan ditulis oleh seorang pengarang lain, ada risikonya ber¬ 
sifat subyektif dan kurang dapat diandalkan. 13 

Bahwa seorang penyair Jawa Kuno memilih Bhatti-kavya se¬ 
bagai contohnya dalam menulis sebuah kakawin, pantas diperhati¬ 
kan tersendiri, karena karya Sanskerta itu memiliki beberapa 


290 


sifat istimewa. Ada dua tujuan yang ingin dicapai Bhatti, ketika 
ia menulis fcairya-nya. Ia ingin menuturkan cerita tentang Rama, 
tetapi sekaligus ia juga ingin menerangkan dengan contoh-contoh 
kaidah-kaidah gramatika Sanskerta serta kiasan-kiasan serta cara- 
cara lain yang memperindah puisi Sanskerta. Dengan demikian 
karya ini tentu memberi kesan dibuat-buat, sehingga sukar dime¬ 
ngerti. Bhatti sendiri mengatakan: ”Syair ini hanya dapat dime¬ 
ngerti dengan bantuan sebuah komentar; cukuplah bahwa syair 
ini merupakan sebuah sumber kegembiraan bagi mereka yang cer¬ 
das, sedangkan orang bodoh hanya akan merasa sedih, akibat cin¬ 
taku untuk pengetahuan.” 14 

Dan memang, pengarang Jawa Kuno tidak memilih jalan yang 
mudah. Pengetahuannya mengenai bahasa Sanskerta ternyata 
cukup luas, sehingga ia dapat membaca dan mengerti sebuah teks 
yang menampilkan sekian banyak masalah. Ia pasti juga harus 
menguasai bahasanya sendiri dengan sempurna, agar dapat mener¬ 
jemahkan prototipe Sanskerta yang sukar itu secara memuaskan. 
Bagaimana pun jua, andaikata ia tidak memenuhi dua syarat ini, 
hanya sedikit sekali dari kerumitan gramatikal dan stilistis dari 
teks asli dapat ia alihkan ke dalam bahasa Jawa Kuno yang demi¬ 
kian berbeda dari bahasa Sanskerta. Bila persoalan ini kita tinjau 
dari sudut praktis, maka rupanya jauh lebih mudah untuk mema¬ 
kai epos karya Walmiki sebagai contoh. Haruskah kita bayangkan, 
bahwa penyair kita kebetulan dapat memperoleh sebuah naskah 
Bhatti-kavya itu beserta sebuah komentarnya? Ataukah perlu 
kita andaikan, bahwa ia berguru pada seorang pujangga dari India 
yang memakai teks ini untuk memperkenalkan kerumitan gramatika 
Sanskerta serta kaidah-kaidah puisi yang bermutu tinggi? Bila kita 
membandingkan dengan teliti kedua syair ini, khususnya dari 
sudut bahasa, kita mungkin akan memperoleh suatu pengertian 
yang lebih jelas mengenai cara kerjanya serta cara bahasanya 
sendiri dipengaruhi oleh contohnya. Bagaimana pun jua, tak dapat 
disangsikan bahwa ia berhasil menulis sebuah syair yang menjelma 
sebagai sebuah karya sastra karangannya sendiri. Ia pasti tidak 
bermaksud untuk menerjemahkan teks Sanskerta. Sejak permulaan 
ia merasa bebas untuk menyimpang dari contohnya, juga dalam 
bagian-bagian yang paling dekat mengikuti contoh Sanskerta. Ia 
menambahkan penjelasan-penjelasan bila ini dianggapnya perlu. 15 
Ia mempersingkat atau mengubah bagian-bagian yang bagi para 
pembacanya kurang penting atau sukar dimengerti. Di lain pihak 
ia tidak melangkah demikian jauh, sehingga kisah ini ditempatkan¬ 
nya dalam suatu latar Jawa. Maka dari itu lebih mengherankan 
lagi, bila dalam pupuh kedelapan kita jumpai sebuah deskripsi 
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panjang lebar mengenai sebuah candi Siwa di Lengka; dalam 
Bhatti-kavya pelukisan ini sama sekali tidak kita dapati. Poerba- 
tjaraka pernah berusaha membuktikan bahwa yang dibayangkan 
pengarang Jawa ialah candi di Prambanan, Jawa Tengah. Rupanya 
pendapat ini sangat masuk akal. 16 

Seperti telah dikatakan di atas tadi, maka keserasian antara 
kakawin ini dengan kawya hanya terdapat dalam bagian pertama 
kakawin. Sesudah pupuh 13 keserasian tersebut makin berkurang 
dan sejak pupuh 17 dan seterusnya lenyap sama sekali. Kita hanya 
dapat meraba-raba apa sebabnya. Adakah sejak pupuh itu penga¬ 
rang tidak begitu erat lagi hubungannya dengan guru (hipotetis) 
dari India? Adakah bagian kawya itu tidak dapat diandalkannya 
lagi ataukah ia menganggap dirinya cukup dewasa, sehingga tidak 
memerlukan contohnya lagi? Pernah diutarakan kemungkinan, 
bahwa pengarang yang telah memulai kakawin ini meninggal sebe¬ 
lum ia dapat menyelesaikan tugasnya, dan karyanya lalu diterus¬ 
kan dan ditamatkan oleh seorang penyair lain. Namun tak dapat 
dikatakan bahwa terdapat suatu perbedaan dalam gaya antara 
pupuh ke-13 misalnya yang masih mengikuti Bhatti-kavya dan pu¬ 
puh ke-17 yang tidak lagi mengikuti contohnya. Kita baru men¬ 
jumpai suatu perbedaan pada bagian terakhir kakawin ini, katakan 
saja sejak pupuh 24, baik 100 dan seterusnya. Kesederhanaan re¬ 
latif dan kejernihan yang kita rasakan dalam kebanyakan pupuh 
sebelumnya, telah diganti dengan suatu gaya yang dibuat-buat 
dan yang tidak jelas, sehingga seorang penerjemah menghadapi 
kesukaran-kesukaran yang tak terhingga. Jumlah kata yang tidak 
lazim dipakai dan bahkan di lain sumber tidak terdapat, teramat 
banyak; penyimpangan dari gramatika dan keliaran puitis melim¬ 
pah. Memang benar bahwa di beberapa bagian, dan khususnya 
sepanjang pupuh 25, pengarang rupanya menugaskan diri untuk 
memperlihatkan, betapa pandai ia dapat mempergunakan aneka 
macam gaya bahasa sesuai dengan alamkara ’cengkok-cengkok’ 
Sanskerta; dengan demikian ia mungkin merasa terdorong meng¬ 
adakan berbagai penyimpangan yang biasanya tidak akan dilaku¬ 
kannya. Yamaka-yamaka serupa itu memang juga terdapat dalam 
bagian kakawin pertama, seperti pernah dibuktikan Hooykaas 17 , 
biarpun di sana jumlahnya terbatas. Tetapi mengapa di sana tidak 
terasa dibuat-buat atau kurang jelas seperti menonjol dalam ba¬ 
gian terakhir? Secara pribadi saya merasa bahwa bagian terakhir 
itu ditulis oleh seorang pengarang lain, tetapi ini tidak berarti, 
bahwa pupuh-pupuh penutup dikarang di kemudian hari. Terda¬ 
pat sebuah prasasti yang disusun menurut metrum puisi Jawa 
Kuno yang tanggalnya oleh Brandes dapat dipastikan tahun 778 
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£aka (856 M). Prasasti ini baru diterbitkan tahun 1956 ketika 
oleh de Casparis dijadikan bahan penelitian yang mendalam. 18 
Teks ini dengan leluasa mempergunakan gaya yamaka dan biarpun 
hanya terdiri atas 29 bait beberapa bagian dari teks prasasti ini 
menyajikan kesukaran-kesukaran yang tidak kita jumpai dalam 
bagian mana pun dari kakawin Ramayana. Kurang jelasnya sebuah 
teks tidak membuktikan, bahwa sebuah karya ditulis di kemudian 
hari, atau ditulis di masa kemunduran. 


3. WAKTU PENULISAN DAN PENGARANGNYA 

Sampailah kita pada masalah, bilamana kakawin ini ditulis. Dalam 
teks sendiri tidak kita jumpai suatu indikasi langsung mengenai 
saat kakawin ini digubah. Dalam kakawin-kakawin lainnya mang¬ 
gala yang mengawali syair itu serta epilognya sering memberikan 
suatu indikasi berharga mengenai pengarang dan bilamana ia menu¬ 
lis karya yang bersangkutan. Tetapi Ramayana tidak diawali oleh 
sebuah manggala dan epilognya pun tidak memberikan sebuah 
pedoman guna menjelaskan masalah ini. Sehingga hanya bahasanya 
saja yang dapat diandalkan guna menguraikan teka-teki ini secara 
ilmiah. Menurut H. Kern, Ramayana ditulis sesudah Bharata- 
yuddha dan sebelum Bhomantaka; dengan demikian kakawin ini 
berasal dari jaman Kadiri, diawal paruh kedua abad ke-12. Stut- 
terheim yang masih mengandaikan bahwa pengarang memperguna¬ 
kan sebuah ulasan Jawa Kuno dalam bentuk prosa seperti Utta- 
rakanda , juga condong pada jaman Kadiri dan dengan cukup 
berani menandaskan, bahwa Ramayana "ditulis pada abad ke-11 
atau ke-12”. 19 Tetapi di lain pihak ia skeptis mengenai kemung¬ 
kinan menentukan tanggal penulisan suatu karya apabila hanya 
mengandalkan bahasanya. "Bahasa (yang dipakai dalam sebuah 
syair) tidak merupakan sebuah pedoman yang lebih baik guna 
menentukan tanggal penulisan daripada perbandingan dengan pra¬ 
sasti-prasasti lain; dalam sastra kakawin pun arkaisme-arkaisme 
lazim dipakai”. 20 

Poerbatjaraka maklum akan pernyataan ini ketika beliau menu¬ 
lis karangannya "Penentuan tanggal penulisan Ramayana versi 
Jawa Kuno” dan yang beberapa tahun kemudian disusul oleh se¬ 
buah karangan yang lebih panjang. 21 Tetapi ini tidak dapat meng¬ 
hindarkannya dari perbuatan yang oleh Stutterheim ditolak dan 
dianggap mustahil. Berdasarkan kosa kata, ciri-ciri khas dalam 
gramatika (khususnya bentuk-bentuk konjugasi) dan munculnya 
dalam teks kakawin ini nama pejabat-pejabat yang ternyata sama 
dengan nama-nama yang terdapat dalam prasasti-prasasti yang 
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berasal dari jaman sebelum tahun 930, ia menarik kesimpulan, 
bahwa ” Ramayana Jaw r a Kuno harus diberi tempat tersendiri, 
lepas dari kakawin-kakawin lainnya,” dan bahwa kakawin ini 
"ditulis sebelum jaman mpu Sindok”. 22 

Biarpun beberapa contoh yang diajukan Poerbatjaraka sebagai 
barang bukti dapat kita sangsikan kekuatan buktinya, namun da¬ 
lam keseluruhannya boleh dikatakan, bahwa bahan yang diajukan¬ 
nya dengan kuat mendukung tesisnya yang kemudian umumnya 
dibenarkan. Penelitian yang dilakukan kemudian pada umumnya 
memperkuat kesimpulan tersebut dan dengan demikian menegak¬ 
kan kedudukan istimewa kakawin Ramayana dalam sastra Jawa 
Kuno. Semua kakawin lainnya, semenjak Arjunawiwaha dan sete¬ 
rusnya, dengan aman dapat dipastikan berasal dari Jawa Timur 
atau dari Bali. Kecuali prasasti metris yang disebut di atas, maka 
kakawin ' Ramayana merupakan satu-satunya karya puisi yang 
berasal dari jaman Jawa Tengah (yang berakhir sekitar tahun 930). 
Baik secara kronologis maupun geografis karya ini terpisah dari 
sastra kakawin Jawa Kuno lainnya. 

Beberapa ciri yang memperlihatkan perbedaan itu diajukan di 
sini. Semua kakawin yang berasal dari Jawa Timur diawali dengan 
sebuah manggala sedangkan Ramayana tidak diawali oleh suatu 
prolog serupa. Prosodinya pun berbeda seperti telah diuraikan 
dalam bab III. 23 

Dari sudut kosa kata pun kelihatan perbedaan yang menyolok. 
Kata-kata seperti lango , lengeng dan banyak lainnya lagi yang 
merupakan ciri khas bagi kosa kata yang baku dalam sastra kaka¬ 
win, sama sekali tidak kita jumpai dalam Ramayana. Bahwa kata- 
kata tersebut jarang atau sama sekali tidak dipakai dalam teks- 
teks prosa kuno, dapat diterangkan karena sifat materinya yang 
memang bukan puitis. Tetapi catatan ini tidak berlaku bagi Ra¬ 
mayana . Sebaliknya dalam sastra kakawin Jawa Timur kita tidak 
menjumpai sejumlah kata yang dipinjam dari bahasa Sanskerta 
dan yang biasa sekali dalam Ramayana dan sastra parwa. Maka 
dari itu hanya dengan syarat kita dapat menerima pendapat 
Hooykaas, bahwa kakawin Ramayana "umumnya diakui sebagai 
adi-kakawin ’kakawin pertama dan teladan’ bagi serangkaian karya 
serupa dalam sastra Jawa-Bali yang tersebar sepanjang suatu kurun 
waktu yang meliputi seribu tahun’’. 24 

Sebuah perbedaan lain yang telah disinggung di atas, yakni: 
dalam mengulas kisahnya, kakawin Ramayana lebih mempertahan¬ 
kan sifat Indianya daripada kakawin-kakawin lainnya. Ceritanya 
terjadi dalam sebuah latar India, bukan Jawa. Dalam pupuh 2 
yang mengisahkan perjalanan Rama yang pertama di luar kota 
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Ayodhya, musim gugur India lah yang dilukiskan. Gadis-gadis 
desa mengaduk susu untuk dijadikan mentega (II, 13); singa yang 
mengira adanya seorang lawan ketika mendengar gema raungnya 
atau yang menghentikan puasanya bertepatan dengan pulihnya 
kembali ketenteraman dalam sebuah pertapaan (11,17; 26); burung- 
burung angsa yang bermigrasi ke utara (VII,26), — semua gejala 
ini dengan sia-sia kita cari dalam sastra kakawin dari Jawa Timur. 
Deskripsi tentang samudera seperti nampak dari gunung Mahendra, 
bukanlah pemandangan seperti terpapar di pantai selatan pulau 
Jawa. Dalam Ramayana tidak dilukiskan keindahan alam seperti 
dalam bulan kapat, maupun banjir-banjir seperti terjadi dalam bu¬ 
lan kapitu. Dengan sia-sia kita mencari nama-nama Jawa bagi 
bulan-bulan. 

Maka dari itu tidak mengherankan, bahwa kami tidak mem¬ 
pergunakan Ramayana, ketika kami memaparkan kehidupan dan 
pemandangan alam di pulau Jawa (bab V). Sebab perbedaan antara 
Ramayana dan tradisi Jawa Timur hendaklah pertama-tama dicaii 
dalam kesetiaan Ramayana kepada contohnya dari India. Khusus¬ 
nya bagian-bagian yang menurut pendapat beberapa sarjana me¬ 
lukiskan sesuatu yang diamati penyair dalam lingkungannya sen¬ 
diri, terutama deskripsi candi di Lengka (pupuh 8), merupakan 
penyimpangan-dari contohnya. Demikian juga dalam pupuh-pupuh 
penutup yang ditulisnya lepas dari contoh India, unsur Jawa, 
khususnya flora dan faunanya, lebih menonjol. Sebaliknya dalam 
tradisi Jawa Timur kita menjumpai bukti-bukti mengenai proses 
javanisasi seperti terjadi dalam kehidupan kultural, pikiran dan 
praktek keagamaan, seni rupa dan arsitektur, lagi pula dalam seni 
sastra; proses ini makin jelas dalam abad-abad sepanjang periode 
Jawa Timur. 

Mengenai nama dan pribadi pengarang kakawin Ramayana 
pengetahuan kita merupakan sebuah nol besar. Dalam tradisi Bali 
ia diberi nama Yogiswara dan sementara sarjana Barat menyetujui 
nama itu, biarpun rupanya tanpa dasar bukti yang kuat. Pendapat 
ini berdasarkan pada bagian terakhir kakawin ini yang hanya 
mengatakan, bahwa ”hati guru yoga (yogTswara), dia yang unggul 
dalam keutamaan (sujana) disucikan bila membaca kisah Rama- 
yana”; penyair (yang dengan jelas membedakan diri dari yogis¬ 
wara) ingin mengikutinya (atau mereka), biarpun ia kurang pandai, 
agar dengan demikian dapat ambil bagian dalam kekuatan yang 
menyucikan itu. 25 

Mengenai sikap religius pengarang ini para sarjana tidak sepakat 
pula. Stutterheim terkesan oleh sifat Wisnu-istis dalam karya ini , 
sedangkan Poerbatjaraka menandaskan, bahwa ”syair ini bernafas- 


295 


kan semangat Siwa-istis yang kuat, dan yang bahkan mendekati 
semacam fanatisme ”. 27 Hendaklah kita berhati-hati terhadap cara 
berpikir menurut kategori-kategori dari India atau yang terlalu 
ekstrim melukiskan perbedaan antara aliran Siwa dan Wisnu. 
Kakawin ini pasti tidak secara eksklusif mencerminkan pemujaan 
Rama-Wisnu. Bila pada akhir kakawinnya sang penyair meng¬ 
hormat kepada Rama selaku raja tiga dunia serta menyatakan 
harapannya, agar perbuatan ibadat ini menyebabkan seluruh 
dunia mengikuti Rama, dan supaya karya ini dapat merupakan 
sebuah sumbangan 28 bagi tercapainya cita-cita tersebut, maka ini 
sama sekali tidak mengesampingkan pemujaan terhadap Siwa. 
Candi Prambanan memperlihatkan kepada kita suasana sinkretis- 
tis yang melahirkan sastra kakawin: candi Siwa-Mahaguru terdapat 
di tengah-tengah, didampingi oleh candi untuk menghormati 
Brahma dan Wisnu, sedangkan cerita tentang Rama diukir dalam 
relief pada dinding pertama dan kedua serta sebuah kisah menge¬ 
nai Krsna pada dinding ketiga 29 . Mempergunakan kata fanatisme 
dalam suasana serupa ini sungguh anakronistis. Perlu ditambahkan, 
bahwa menurut Hooykaas dalam deskripsi para raksasa di Lengka 
dapat dilihat suatu kritik terhadap praktek-praktek yoga Tantra 
seperti, katanya, diketahui oleh penyair. 

Mengenai relief-rejief pada candi Prambanan, rupanya perbeda¬ 
an-perbedaan antara relief-relief itu dengan kisah kakawin ter¬ 
lampau banyak, sehingga sukar diterima pendapat, seolah-olah 
kakawin itu dipakai sebagai pedoman bagi para pemahat. Tetapi 
sebaliknya kelihatan terlalu tergesa-gesa, andaikata dari kenyataan 
tadi kita mau menarik kesimpulan, bahwa kakawin Ramayana 
belum ada ketika candi-candi diselesaikan . 30 

CATATAN: 

1 Kem 1900; 1917; Juynboll 1922-1936. 

2 

Lihat halaman 195. 

3 

Di sini ceritanya tidak- begitu jelas. Adakah ia kembali ke pertapaan 
setelah meninggalkan Sita lalu menjadi sadar bahwa ia tak lagi di situ? 

^ Lihat halaman 97. 

Serat Rama gubahan Jasadipura dalam bahasa Jawa Modern berdasarkan 
versi kakawin. 

^ Kem 1898, halaman 300; 1900, halaman vi. 

^ Lihat halaman 96, 97. 

Q 

Poerbatjaraka 1932, halaman 167 dan seterusnya. 

9 Sarkar 1934. 
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10 Gosh 1936. 

** Hooykaas 1955, halaman 15. 

12 Bulcke 1947; 1950; Hooykaas 1955. 

* 3 Lihat halaman 71. 

14 Keith 1928, halaman 116. 

15 Sekedar contoh: Sanskerta ”vidyasu vidvan ive ’seperti seorang sarjana 
terikat akan ilmu’, menjadi dalam Jawa Kuno: maharsi saktengjk sama 
len yajurweda ’seorang bijak yang telah mahir dalam rgweda, samaweda 
dan yajurweda , sesuai dengan keterangan seorang komentator India: 
vidyasu ’yaitu’, rk-yajuh-samakhyasu. 

^Poerbatjaraka 1932; 161 dan seterusnya. 

^Hooykaas 1958 b. 

de Casparis 1956; 280—330. 

19 Stutterheim.19.25; 27; (terjemahan) "bahwa karya ini sudah digubah pada 
abad ke 11 sampai ke-12"; bandingkan halaman 234. 

2° (terjemahan) "Sama tidak mungkin memakai bahasa sebagai sebuah kri¬ 
terium mengenai tanggal-penulisannya seperti membandingkannya dengan 
prasasti-prasasti, karena juga dalam kakawin-kakawin sering kita berjumpa 
dengan arkaisme." (o.c. halaman 234). 

2 * Poerbatjaraka 1926d; 1932. 

22 Poerbatjaraka 1932, halaman 177, 198. 

23 Lihat halaman 129. 

24 Hooykaas 1957: 351; 1955: 35: (terjemahan) "Sudah menjadi kebiasaan 
. . mengelompokkan kakawin-kakawin lain bersama dan memisahkan 
Ramayana daripada mereka, hanya karena masalah sarga-canto . Tujuan 
bagian tulisan ini ialah untuk menegaskan, bahwa tak relevan mengada¬ 
kan pembedaan ini." Kami (setuju bahwa masalah sarga bukan cukup alas¬ 
an untuk pembedaan tersebut, tetapi masih ada alasan-alasan lain lagi 
yang menjadikan pembedaan ini perlu. 

23 Ramayana 26.50 dalam Lampiran IV, halaman 583. 

2 ^ Stutterheim 1925: 234. 

2 ^ Poerbatjaraka 1932: 169. 

2 ^Ramayana 26.51 dalam Lampiran IV, halaman 583. 

2 ^ Bemet Kempers 1959: 61, 62. 

30 Hooykaas, Dj 12 (1932): 247. 
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VII 

ARJUNAWIWAHA GUBAHAN MPU KANWA 
(PERNIKAHAN ARJUNA) 


1. IKHTISAR ARJUNAWIWAHA 1 

Manggala pujian bagi dia yang sungguh bijaksana (paramartha-pan- 
dita). Niwatakawaca, seorang raksasa (daitya) mengadakan per¬ 
siapan untuk menyerang dan menghancurkan surga, kerajaan 
Indra. Berhubung raksasa itu tak dapat dikalahkan, baik oleh 
seorang dewa maupun oleh seorang raksasa; maka Indra memu¬ 
tuskan untuk minta bantuan dari seorang manusia. Pilihan tidak 
sukar dan jatuh pada Arjuna yang sedang bertapa-tapa di gunung 
Indrakila, tetapi terlebih dahulu harus diuji ketabahannya dalam 
melakukan yoga, karena ini juga merupakan jaminan agar bantuan¬ 
nya sungguh membawa hasil seperti yang diharapkan. Tujuh orang 
bidadari yang kecantikannya sungguh menakjubkan (ketika mere¬ 
ka diciptakan Brahma mengenakan empat wajah dan Indra seribu 
mata), di antara mereka Tilottama dan Suprabha, diperintahkan 
untuk mengunjungi Arjuna lalu mempergunakan kecantikan me¬ 
reka untuk merayunya (1.1.—11). 

Deskripsi mengenai perjalanan para bidadari serta keindahan 
alam di gunung Indrakila. Terdorong oleh rasa asmara mereka 
menghias diri dan membicarakan, bagaimana cara terbaik untuk 
mencapai tujuan mereka (1.12-3.5). Mereka sampai pada gua 
tempat Arjuna duduk, terserap oleh semadi, lalu memperlihatkan 
segala kecantikan mereka dan mempergunakan segala akal yang 
dapat mereka pikirkan guna menggodanya, tetapi sia-sia belaka. 
Dengan rasa kecewa mereka pulang ke surga dan melapor kepada 
Indra. Tetapi bagi para dewa kegagalan mereka merupakan suatu 
sumber kegembiraan, karena dengan demikian terbuktilah kesak¬ 
tian Arjuna (3.6—4.10). Hanya satu hal yang masih mereka sang¬ 
sikan: adakah tujuan Arjuna dengan mengadakan yoga semata- 
mata untuk memperoleh kebahagiaan dan kekuasaan bagi dirinya 
sendiri, sehingga ia tidak menghiraukan keselamatan orang lain? 
Agar dalam hal yang demikian penting itu dapat diperoleh kepas¬ 
tian, Indra sendiri yang menjenguk Arjuna dengan menyamar 
sebagai seorang bijak tua. Ia disambut dengan penuh hormat 


298 


dan dalam percakapan yang menyusul terpaparlah suatu uraian 
mengenai kekuasaan dan kenikmatan dalam makna yang sejati. 
Dalam segala wujudnya, termasuk kebahagiaan di surga, kekuasaan 
dan nikmat termasuk dunia semu dan ilusi; karena hanya bersifat 
sementara dan tidak mutlak, maka tetap jauh dari Yang Mutlak. 
Barangsiapa ingin mencapai kesempurnaan dan pelepasan ter¬ 
akhir, harus menerobos dunia ujud dan bayang-bayang yang me¬ 
nyesatkan, jangan sampai terbelenggu olehnya. Ini dimengerti 
oleh Arjuna. Ia menegaskan, bahwa satu-satunya tujuannya 
dalam melakukan tapa-brata ialah memenuhi kewajibannya 
selaku seorang ksatriya serta membantu kakaknya Yudhisthira 
untuk merebut kembali kerajaannya demi kesejahteraan seluruh 
dunia. Indra merasa puas, mengungkapkan siapakah dia sebenar¬ 
nya dan meramalkan, bahwa Siwa akan berkenan kepada Arjuna, 
lalu pulang. Arjuna meneruskan tapa-bratanya (5.1.—6.9). 

Dalam pada itu raja para raksasa telah mendengar berita apa 
yang terjadi di gunung Indrakila. Ia mengutus seorang raksasa 
lain yang bernama Muka untuk membunuh Arjuna. Dalam wujud 
seekor babi hutan ia mengacaukan hutan-hutan di sekitarnya. 
Arjuna, terkejut oleh segala hiruk-pikuk, mengangkat senjatanya 
dan keluar dari guanya. Pada saat yang sama dewa Siwa, yang telah 
mendengar bagaimana Arjuna melakukan yoga dengan baik sekali, 
tiba dalam wujud seorang pemburu dari salah satu suku terasing, 
yaitu orang-orang Kirata (7.1—8). Pada saat yang sama masing- 
masing melepaskan panah dan babi hutan tewas karena lukanya. 
Kedua anak panah ternyata telah menjadi satu. Terjadilah perse¬ 
lisihan antara Arjuna dan orang Kirata itu, siapa yang dapat 
menuntut binatang itu. Perselisihan memuncak menjadi perdebat¬ 
an sengit. Panah-panah Siwa yang penuh sakti itu semuanya di¬ 
tanggalkan kekuatannya dan akhirnya busurnya pun dihancurkan. 
Mereka lalu mulai berkelahi. Arjuna yang hampir kalah, meme¬ 
gang kaki lawannya, tetapi pada saat itu wujud si pemburu lenyap 
dan Siwa menampakkan diri, bersemayam selaku ardhanariswara 
’setengah pria, setengah wanita’ di atas bunga padma (8.1-9.5). 
Arjuna memujanya dengan suatu madah pujian dan yang meng¬ 
ungkapkan pengakuannya terhadap Siwa yang hadir dalam segala 
sesuatu (10—11)- J>iwa menghadiahkan kepada Arjuna sebatang 
panah yang kesaktiannya tak dapat dipatahkan; namanya Pasu- 
pati. Sekaligus diberikan kepadanya pengetahuan gaib bagaimana 
mempergunakan panah itu. Sesudah itu Siwa lenyap. 

Tengah Arjuna memperbicangkan, apakah sebaiknya ia kembali 
ke sanak saudaranya, datanglah dua apsara ’makhluk setengah 
dewa setengah manusia’, membawa sepucuk surat dari Indra, 
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ia minta agar Arjuna bersedia menghadap, membantu para dewa 
dalam rencana mereka untuk membunuh Niwatakawaca. Arjuna 
merasa ragu-ragu, karena ini berarti bahwa ia lebih lama lagi ter¬ 
pisah dari saudara-saudaranya, tetapi akhirnya ia setuju. Ia menge¬ 
nakan sebuah kemeja ajaib bersama sepasang sandal yang dibawa 
oleh kedua apsara, dan lewat udara menemani mereka ke surga, 
tempat kediaman Indra (12.1—13.10). Ia disambut dengan riang 
gembira dan para bidadari merasa tergila-gila. Indra menerangkan 
keadaan yang tidak begitu menguntungkan bagi para dewa akibat 
niat jahat Niwatakawaca. Raksasa itu hanya dapat ditewaskan oleh 
seorang insan, tetapi terlebih dahulu mereka harus menemukan 
seginya yang lemah, sehingga kesaktiannya dapat keluar lewat 
tempat itu. Bidadari Suprabha yang sudah lama diincar oleh rak¬ 
sasa itu, akan mengunjunginya dan akan berusaha untuk menge¬ 
tahui rahasianya dengan ditemani oleh Arjuna. Arjuna menerima 
tugas itu dan mereka turun ke bumi. Suprabha pura-pura malu 
karena hubungan mereka nampak begitu akrab, akibat tugas yang 
dibebankan kepada mereka. Dalam kepolosannya ia tidak meng¬ 
hiraukan kata-kata manis Arjuna dan berusaha membelokkan 
percakapan mereka ke hal-hal lain (14.1-15.8). Menyusullah suatu 
deskripsi yang menarik mengenai daerah yang mereka lintasi dalam 
penerbangan itu. Waktu senja mereka sampai ke tempat kediaman 
si raja raksasa; di sana tengah diadakan persiapan-persiapan perang 
melawan para dewa. Suprabha, sambil membayangkan bagaimana 
ia akan diperlakukan oleh Niwatakawaca, merasa tidak berani 
melakukan tugasnya, tetapi ia diberi semangat oleh Arjuna. Ia 
pasti akan berhasil asal ia mempergunakan segala rayuan seperti 
yang diperlihatkannya ketika Arjuna sedang bertapa di dalam gua, 
biarpun pada waktu itu sia-sia (15.9—16.12). 

Suprabha menuju sebuah balai kristal, di tengah-tengah halaman 
istana; Arjuna menyusul dari dekat, tetapi oleh kesaktiannya ia 
tak dapat dilihat orang. Itulah sebabnya mengapa dayang-dayang 
yang sedang bercengkerama di bawah sinar bulan purnama, hanya 
melihat Suprabha. Beberapa dayang-dayang yang dulu dibawa ke 
mari dari istana Indra, mengenalinya dan menyambutnya dengan 
gembira sambil menanyakan bagaimana keadaan di surga. Supra¬ 
bha menceritakan, bagaimana ia meninggalkan surga atas kemauan- 
nya sendiri, karena tahu bahwa surga itu akan dihancurkan; sebe¬ 
lum ia bersama dengan segala barang rampasan ditawan, ia menye¬ 
berang ke Niwatakawaca. Dua orang dayang-dayang menghadap 
raja dan membawa berita yang sudah sekian lama dirindukannya. 
Seketika ia bangun dan menuju ke taman sari (17.1—18.8). Supra¬ 
bha menolak segala desakannya yang penuh nafsu birahi dan me- 
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mohon agar sang raja bersabar sampai fajar menyingsing. Ia me¬ 
rayunya sambil memuji-muji kekuatan raja yang tak terkalahkan 
itu, lalu bertanya tapa macam apa yang mengakibatkan ia di¬ 
anugerahi kesaktian yang luar biasa oleh Rudra. Niwatakawaea 
terjebak oleh bujukan Suprabha dan membuka rahasianya. Ujung 
lidahnya merupakan tempat kesaktiannya. Ketika Arjuna mende¬ 
ngar itu ia meninggalkan tempat persembunyiannya dan menghan¬ 
curkan gapura istana. Niwatakawaea terkejut oleh kegaduhan yang 
dahsyat itu; Suprabha mempergunakan saat itu dan melarikan diri 
bersama Arjuna (18.9—19.12). 

Meluaplah angkara murka sang raja yang menyadari bahwa ia 
telah tertipu; ia memerintahkan pasukan-pasukannya agar seketika 
berangkat dan berbaris melawan para dewa-dewa. Deskripsi menge¬ 
nai tentara para raksasa serta kehancuran yang terjadi di tempat- 
tempat mereka lewat (20.1-21.4); surga diliputi suasana gembira 
karena Arjuna dan Suprabha telah pulang dengan selamat. Dalam 
suatu rapat umum para dewa diperbincangkan taktik untuk me¬ 
mukul mundur si musuh, tetapi hanya Indra dan Arjuna yang me¬ 
ngetahui senjata apa telah mereka miliki karena ucapan Niwataka- 
waca yang kurang hati-hati (22.1—7). Tentara para dewa, apsara 
dan gandharwa menuju ke medan pertempuran di lereng selatan 
pegunungan Himalaya dan mengatur barisan menurut suatu posisi 
yang dinamakan makara. 2 

Menyusullah pertempuran sengit yang tidak menentu, sampai 
Niwatakawaea terjun ke medan pertempuran dan mencerai-berai- 
kan barisan para dewa yang dengan rasa malu terpaksa mundur 
(23.1—26.2). Arjuna yang tempur di belakang barisan tentara 
yang sedang mundur, berusaha menarik perhatian Niwatakawaea. 
Pura-pura ia terhanyut oleh tentara yang lari terbirit-birit, tetapi 
busur telah disiapkannya. Ketika raja para raksasa mulai menge¬ 
jarnya dan berteriak-teriak dengan amarahnya, Arjuna menarik 
busurnya, anak panah melesat masuk ke mulut sang raja dan me¬ 
nembus ujung lidahnya. Ia jatuh tersungkur dan mati. Para raksasa 
melarikan diri atau dibunuh, dan para dewa yang semula mengun¬ 
durkan diri, kini kembali sebagai pemenang. Mereka yang tewas 
dihidupkan kembali dengan air amrta dan semua pulang ke surga. 
Di sana para isteri menunggu kedatangan mereka dengan rasa was¬ 
was, jangan-jangan suami mereka lebih suka kepada wanita-wanita 
yang ditawan, ketika mereka merampas harta para musuh. Inilah 
satu-satunya awan yang meredupkan kegembiraan mereka (27.1— 
28.3). 

Kini Arjuna menerima penghargaan bagi bantuannya. Selama 
tujuh hari (menurut perhitungan di surga, dan ini sama lama de- 
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ngan tujuh bulan di bumi manusia) ia akan menikmati buah hasil 
dari kelakuannya yang penuh kejantanan itu: ia akan bersemayam 
bagaikan seorang raja di atas takhta Indra. Setelah ia dinobatkan, 
menyusullah upacara pernikahan sampai tujuh kali dengan ke¬ 
tujuh bidadari. Satu per satu, dengan diantar oleh Menaka, mereka 
memasuki ruang mempelai. Yang pertama datang ialah Suprabha; 
sesudah perjalanan mereka yang penuh bahaya, dialah yang mem¬ 
punyai hak pertama. Kemudian Tilottama lalu ke lima yang lain, 
satu persatu; nama mereka tidak disebut (29.1—34.3). Hari ber¬ 
ganti hari dan Arjuna mulai menjadi gelisah. Ia rindu akan sanak 
saudaranya yang ditinggalkannya. Ia mengurung diri dalam sebuah 
balai di taman dan mencoba menyalurkan perasaannya lewat se¬ 
buah sanjak. Ini tidak luput dari perhatian Menaka dan Tilottama. 
Yang terakhir ini berdiri di balik sebatang pohon dan mendengar, 
bagaimana Arjuna menemui kesukaran dalam menggubah baris 
penutup bait kedua. Tilottama lalu menamatkannya dengan se¬ 
buah baris yang jenaka. 3 Ketika ketujuh bulan itu sudah lewat, 
Arjuna mohon diri pada Indra; ia diantar kembali ke bumi oleh 
Matali dengan sebuah kereta surgawi. Cerita ini ditamatkan de¬ 
ngan ratapan para bidadari yang ditinggalkan di surga (34.1-36.1). 
Epilog oleh pengarang. 

2. ASAL MULA CERITA 

Dengan aman dapat kita andaikan, bahwa Arjunawiwaha merupa¬ 
kan tonggak pertama yang mengawali sastra puitis Jawa Timur; 
tak ada satu kakawin pun yang tak bertanggal, yang ditulis sebe¬ 
lum Arjunawiwaha. Bila dipandang dari sudut komposisi pada 
umumnya, serta gaya bahasanya, maka dalam syair ini kita berjum¬ 
pa dengan sebuah contoh mengenai puisi kakawin pada puncak 
kesempurnaannya. Ketiga bagian — tapa Arjuna, peranannya yang 
menentukan dalam mengalahkan Niwatakawaca serta anugerah 
di surga — dengan sempurna saling mengimbangi. Bagian-bagian 
ini memberikan kesempatan luas kepada penyair untuk memper¬ 
lihatkan kepandaiannya dalam melukiskan alam raya serta perasa¬ 
an manusia. Semuanya yang dapat kita harapkan dari sebuah kaka¬ 
win terdapat di sini, termasuk adegan-adegan pertempuran. Dan 
dalam melukiskannya ia tahu membatasi diri. Lain dengan de¬ 
skripsi-deskripsi pertempuran yang panjang lebar seperti kita jum¬ 
pai dalam banyak kakawin lainnya. Dialog-dialognya hidup. Tema- 
temanya juga beraneka ragam, dari permenungan mendalam me¬ 
ngenai dunia yang maya ini seperti dalam percakapan antara Indra 
dan Arjuna, sampai kisah-kisah asmara yang sangat nyata dan du- 
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niawi dengan Niwatakawaca selaku tokoh utama serta kisah as¬ 
mara yang sama nyatanya tetapi surgawi dengan Arjuna dan para 
bidadari sebagai pelakunya. Bahasa dan gayanya relatif polos dan 
tidak dibuat-buat, lain daripada gaya cemerlang yang dalam 
kawya-kawya dari India dianggap sarana puitis yang ideal, tetapi 
biarpun cemerlang dan mempesonakan juga meletihkan. Ini tidak 
berarti bahwa kakawin ini mudah diterjemahkan maupun ditaf¬ 
sirkan. Tetapi menurut hemat saya, kesukaran ini lebih disebab¬ 
kan karena kita kurang memahami bahasa Jawa Kuno daripada 
karena pengarang suka mencengangkan para pembacanya dan me¬ 
mamerkan kepandaiannya. 

Di mana pengarang memperoleh bahannya? Adakah ia menggu¬ 
bah syairnya menurut sebuah contoh dari India, seperti dilakukan 
pengarang Ramayana sebelumnya? Dalam cerita Arjunawiwaha 
terdapat suatu bagian yang diambil dari kisah tentang para Panda¬ 
wa seperti yang diceritakan dalam Mahabharata , yaitu waktu me¬ 
reka selama dua belas tahun hidup dalam pembuangan di hutan. 
Bagian yang bagi kita penting ( Wanaparwa , adhyasa 37 dan sete¬ 
rusnya) berbunyi sebagai berikut: 

Dalam persiapan melawan para Korawa yang rupanya tak ter¬ 
elakkan lagi, Arjuna diperintahkan oleh kakaknya Yudhisthira, 
agar berangkat dan memohon senjata-senjata yang sakti kepada 
Siwa. Dengan maksud tersebut Arjuna melakukan tapa di gunung 
Indraklla, sebuah bukit di pegunungan Himalaya. Ia dikunjungi 
oleh seorang brahmin yang menegurnya karena membawa senjata 
sambil melakukan ibadat; ia diperintahkan meletakkan senjata¬ 
nya. Ketika Arjuna menolak untuk berbuat demikian, sang brah¬ 
min menjelma sebagai dewa Indra. Arjuna diperbolehkan memo¬ 
hon suatu anugerah. Ia memohon senjata Indra, lalu diberitahu, 
bahwa ia akan memperolehnya bila ia berjumpa dengan Siwa. 

Arjuna meneruskan tapanya yang demikian hebat, sehingga 
para rsi yang tinggal tak jauh dari sana, merasa was-was mengenai 
kesaktian yang akan diperolehnya, lalu memberitahukan hal itu 
kepada Siwa. Dengan mengambil wujud sebagai seorang pemburu 
dari suku Kirata, sang dewa mendekati tempat tinggal Arjuna 
tepat pada saat Arjuna diserang oleh raksasa yang bernama Muka 
dan yang menyamar sebagai seekor babi hutan. Menyusul perse¬ 
lisihan mengenai panah, perkelahian antara Siwa dan Arjuna, 
sembah sujud terhadap &iwa dan pemberian senjata Pasupati, 
seperti yang juga diceritakan dalam kakawin. Para dewa lainnya 
pun menghadiahkan senjata-senjata. Indra mengutus saisnya untuk 
membawa Arjuna ke surga. Ia disambut dengan segala kehormatan, 
para apsara 4 menari untuknya. Selama lima tahun tinggal di surga, 
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ia diberi pelajaran bagaimana harus mempergunakan senjata-sen¬ 
jata yang diberikan kepadanya. Salah seorang bidadari yang 
bernama Urvasi, jatuh cinta_ padanya, tetapi Arjuna menolak 
untuk mengawininya. Urvasi mengutuknya; di kemudian hari 
Arjuna akan menjadi seorang penari dan sida-sida ( Mahabharata 
III, 46). Menyusullah suatu uraian panjang lebar mengenai hal 
ikhwal para Pandawa lainnya. Atas permintaan Indra dan sebagai 
bukti hutang budi atas senjata-senjata yang telah diperolehnya, 
Arjuna berangkat dan melawan segerombolan raksasa, yaitu para 
Niwatakawaca, dan memusnahkan mereka. (Ini terjadi ketika ia 
tinggal di surga, tetapi diceritakan sesudah ia kembali kepada 
para saudaranya). [Mahabharata III, 165—174). 

Bila kita membandingkan cerita seperti disajikan dalam epos 
Mahabharata dengan cerita yang kita dapati dalam kakawin, maka 
kemiripan hanya kita jumpai dalam kisah mengenai pertemuan 
dengan Siwa. Tetapi selain itu kemiripan hanya terbatas pada 
beberapa tema umum biasa, seperti kunjungan Indra yang menya¬ 
mar sebagai seorang brahmin, tinggalnya Arjuna di surga dan per¬ 
lawanannya terhadap para raksasa, tetapi konteksnya lain dan 
seluk beluknya memperlihatkan perbedaan yang besar. Adakah 
penyair Jawa hanya mengenal epos dari India dalam versi tersebut 
di atas tadi, ataukah ia juga maklum akan versi-versi lain mengenai 
cerita tentang Arjuna? Dalam sastra kawya Sanskerta terdapat satu 
versi yang sangat terkenal, ialah Kiratarjumya, gubahan Bharavi 
yang berasal dari abad ke-6. 5 Syair yang terdiri atas 18 pupuh 
melukiskan pertemuan antara Siwa dengan Arjuna. Penyair telah 
mengambil kebebasan untuk mengubahnya sedemikian rupa se¬ 
hingga ia dapat memperlihatkan kepandaiannya dan menyisipkan 
unsur-unsur yang lazim dalam jenis kawya. Percakapan antara para 
Pandawa mengenai pertempuran yang akan datang, memberikan 
kesempatan untuk menyajikan sebuah ulasan mengenai mtisastra, 
yaitu ajaran mengenai kebijaksanaan seorang raja (I—III). Dalam 
perjalanannya rtienuju pertapaan, Arjuna disertai oleh seorang 
yaksa (makhluk setengah dewa) yang melukiskan baginya pe¬ 
mandangan alam yang tengah mereka lewati (IV—V). Roh-roh 
gunung Indrakila yang menyadari hebatnya yoga yang dilakukan 
Arjuna, mohon bantuan Indra. Ia mengutus sejumlah gandharwa 
dan apsara 6 guna mengganggu Arjuna; perjalanan mereka lewat 
daerah hutan dilukiskan dengan panjang lebar dalam sebuah syair 
liris (VI—IX). Ketika mereka gagal menggoda Arjuna (X), datang¬ 
lah Indra dengan menyamar sebagai seorang bijak. Ia membenar¬ 
kan alasan Arjuna dalam melakukan tapa yaitu untuk membantu 
saudara-saudaranya, lalu memberi nasihat untuk menghadap Siwa 
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(X—XI). Sisa syair kemudian mengikuti epos Mahabharata dari 
dekat dan tamat dengan penyerahan senjata-senjata kepada Arjuna 
(XII—XVIII). Sejauh ini menyangkut Kiratarjumya maka sudah 
jelaslah, bahwa penulisan Arjunawiwaha berbeda dengan proses 
penulisan kakawin Ramayana; penyair terakhir itu tidak memakai 
epos Sanskerta sendiri, melainkan sebuah adaptasi kemudian da¬ 
lam bentuk kawya. Paling-paling dapat dibayangkan, biarpun tidak 
terbukti, bahwa, mpu Kanwa karena itulah nama penggubah 
Arjunawiwaha seperti nanti masih akan kita lihat — maklum akan 
syair Bharavi, sekurang-kurangnya’ menurut garis besarnya; ini 
lalu mendorongnya meminjam tema godaan yang sia-sia dengan 
segala kesempatan untuk melukiskannya. Dalam konteks ini epos 
Sanskerta tidak menyajikan adegan serupa itu. 

Ada suatu bagian lain dalam kakawin ini yang mengingatkan 
kita akan sebuah cerita yang terdapat dalam epos dari India, yaitu 
adegan terciptanya bidadari Tilottama oleh para dewa ( Arjunawi¬ 
waha 1.8) yang dikisahkan dalam Mahabharata, bagian Adiparwa. 
Adegan ini juga diceritakan dalam versi prosanya dalam bahasa 
Jawa Kuno. Masuk akal rupanya bila kita menyimpulkan, bahwa 
inilah sumber bagi adegan tersebut di dalam kakawin. Tetapi ke¬ 
simpulan ini terpaksa kita kesampingkan karena ada satu bagian 
kecil, tetapi penting, tempat kedua versi tersebut berbeda. Perbe¬ 
daan ini bukan pertama-tama karena kakawin menyebut seorang 
bidadari lain bersama Tilottama, yaitu Suprabha. Mengingat ulas¬ 
an cerita selanjutnya sisipan serupa itu sangat masuk akal. Tetapi 
keterangan ini tidak berlaku bagi sebuah detil lain. Menurut versi 
kakawin maka setelah para bidadari diciptakan, mereka menghor¬ 
mati para dewa dengan suatu pradaksina (berjalan melingkar 
mengikuti arah jarum jam); para dewa demikian terpesona oleh 
kecantikan mereka sehingga Brahma mengenakan empat muka 
dengan Indra seribu mata; dengan demikian mereka selalu dapat 
mengamati para bidadari tanpa merugikan martabatnya dengan 
berputar-putar juga. Nah, dalam Adiparwa versi Sanskerta, 
maupun versi prosa dalam bahasa Jawa Kuno, Siwalah (Rudra) 
yang menjadi caturmukha, sedangkan Brahma tetap tenang. 7 
Bahwa sifat ini oleh mpu Kanwa, atau dalam suatu tradisi yang 
diikutinya, diterapkan terhadap Brahma, mungkin disebabkan 
karena Brahma juga disebut Caturmukha, biarpun karena suatu 
alasan lain. Tetapi adakah pemberian nama itu juga akan dilaku¬ 
kan mpu Kanwa, andaikata ia mengenal dan mempergunakan 
Adiparwa versi Jawa Kuno? 8 

Tema-tema lain dapat dilacak kembali pada sastra India. 9 
Tetapi'belum ditemukan sebuah kombinasi tema-tema menurut 
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bentuk yang khusus seperti di atas tadi. Maka dari itu kesimpulan 
yang paling masuk akal ialah: kakawin ini merupakan buah cipta- 
an mpu Kanwa sendiri atau ceritanya sudah terdapat di Jawa, lalu 
oleh penyair kita dituangkan dalam bentuknya seperti sekarang 
ini. 

Poerbatjaraka terkesan karena seluruh susunan Arjunawiwaha 
mengingatkan kita akan sebuah lakon wayang. 10 Ia bahkan mene¬ 
gaskan bahwa 'Jelaslah tujuan utama penyair ini ialah menggubah 
sebuah syair yang tanpa perubahan dapat dipakai dalam sebuah 
pertunjukan wayang. Tema pokok dalam sebuah pertunjukan 
wayang selalu mengikuti skema ini: Kebaikan terkejut karena 
rupanya Kejahatan untuk sementara menang; Kebaikan minta 
pertolongan pada suatu kekuasaan yang lebih tinggi dan dengan 
bantuan kekuasaan itu Kebaikan melawan Kejahatan. Kejahatan 
dikalahkan, Kebaikan menang dan dipulihkan.” 

Nanti masih akan kita singgung, apa yang menjadi "tujuan uta¬ 
ma” mpu Kanwa. Tetapi sekurang-kurangnya disinggung di sini 
persoalan penting mengenai hubungan antara cerita-cerita kakawin 
dan program pertunjukan wayang. \ Tak dapat disangkal, bahwa 
suatu hubungan serupa tidak mustahil. Teks Arjunawiwaha sendiri 
membuktikan, bahwa pada waktu kakawin ini disusun, pertunjuk¬ 
an wayang sudah umum dikenal. 11 

Sayanglah kita tidak tahu apa-apa mengenai lakon-lakon, yaitu 
cerita-cerita yang dipentaskan atau mengenai bentuknya. Kita 
dapat membayangkan, bahwa pola sebuah lakon seperti kita jum¬ 
pai sekarang ini dan yang garis besarnya dilukiskan oleh Poerba¬ 
tjaraka, memang sangat kuno dan sama tuanya dengan kakawin- 
kakawin pertama. Kalau itu benar, maka masuk akal bahwa 
lakon-lakon itu berpengaruh terhadap sastra kakawin, artinya gaya 
menceritakan sesuatu dan cara berpikirnya. Temanya pun mung¬ 
kin diambil dari acara pertunjukan wayang. Lakon-lakon seperti 
yang kita kenal sekarang, dalam ceritanya sering menyimpang dari 
versi India, dan ini rupanya sudah terjadi pada jaman Jawa-Hindu. 
P. van Stein Callenfels, sambil membahas sastra kakawin membe¬ 
dakan dua tradisi, "yang satu yang masih berhubungan erat dengan 
cerita-cerita India sedangkan yang lain menyimpang jauh dari sum¬ 
ber itu”; yang satu "berlaku dalam kalangan para pujangga dan 
tradisi kraton, sedangkan yang lain hidup di tengah-tengah rakyat, 
yaitu "tradisi rakyat”. 12 Sebagai contoh, diajukannya dua buah 
kakawin yang sama-sama mengikuti sebuah tema umum, tetapi 
yang satu (Krsnayana) menurut "tradisi kraton”, sedangkan yang 
lain (Hariwangsa) menurut "tradisi rakyat”. 13 

Istilah "tradisi kraton” dan "tradisi rakyat” mungkin tidak 
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begitu tepat. Tak ada bukti bahwa wayang yang seharusnya men¬ 
cerminkan selera rakyat, berakar di tengah-tengah rakyat, atau 
tidak berasal dari kraton atau jarang dipentaskan di sana. Dan kaka- 
win-kakawin yang menurut van Stein ditulis di bawah pengaruh 
tradisi rakyat (Hariwangsa, Ghatotkacasraya), termasuk juga 
tradisi kraton, sama dengan kakawin-kakawin lainnya. Tetapi 
memang benar, bahwa sifat ceritanya lebih bersuasana Jawa, 
tidak begitu India. Maka dari itu yang perlu kita perhatikan bila 
kita ingin melacak sumber-sumber yang mengilhami para kawi , 
ialah adanya suatu tradisi Jawa yang lain daripada tradisi India. 
Sangat masuk akal bahwa acara’ pertunjukan wayang pada dewasa 
itu merupakan bagian dari tradisi tersebut, tetapi daftar acara itu 
tidak sampai pada tangan kita dan mungkin juga tak pernah 
ditulis. Sampai pada hari ini seorang dalang pada umumnya tidak 
berpedoman pada suatu teks tertulis, melainkan pada suatu 
tradisi lisan yang turun temurun diwariskan oleh ayah atau guru 
kepada anak atau murid. 

Berhubung adanya suatu tradisi Jawa, maka kelirulah anggapan 
bahwa pengarang kakawin terpaksa mengikuti sumber-sumber dari 
India sambil mengubahnya menurut fantasinya sendiri. Penyim¬ 
pangan dari sumber-sumber India yang nampak dalam karyanya, 
tidak pasti disebabkan oleh daya ciptanya sendiri. Dari lain pihak 
kita kurang menghargai sang kawi bila karyanya disebut "sebuah 
lakon dalam bentuk kakawin", seperti dikatakan van Stein Cal- 
lenfels dalam hubungannya dengan Hariwangsa. Baik tradisi mau¬ 
pun invensi memainkan peranannya dalam proses penciptaan se¬ 
buah kakawin. Tetapi pada umumnya sukar ditentukan dengan 
pasti sampai berapa jauh tradisi berpengaruh dan apa yang dihasil¬ 
kan oleh penyair sendiri. 

Semuanya ini juga berlaku bagi Arjunawiwaha. Kita memang ti¬ 
dak tahu, apakah sudah terdapat sebuah lakon mengenai kisah Ar¬ 
juna dalam bentuk yang khas ini dan yang dalam berbagai hal me¬ 
nyimpang dari apa yang terdapat dalam sastra India. Dengan bebe¬ 
rapa contoh saya akan memperlihatkan, betapa tepatlah perubahan- 
perubahan itu dan bagaimana hasilnya merupakan suatu keseluruh¬ 
an yang kait-mengkait secara logis dan sempurna. Namun dengan 
demikian tidak kita kesampingkan kemungkinan, bahwa pujian 
atas hasil yang gemilang itu harus dibagi oleh mpu Kanwa bersama 
dengan tokoh-tokoh anonim yang memainkan peranan dalam me¬ 
wujudkan tradisi Jawa yang mungkin merupakan tradisi wayang. 
Tetapi bila kita ingat, betapa unggullah Arjunawiwaha bila diban¬ 
dingkan dengan kakawin-kakawin lainnya, maka masuk akal, bila 
segala pujian kita berikan kepada mpu Kanwa. 
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Dalam kakawin Arjunawiwaha ketiga puluh juta raksasa yang 
semuanya dimusnahkan oleh Arjuna sebagai imbalan atas senjata- 
senjata yang semuanya dihadiahkan oleh Indra, dijadikan satu raja 
raksasa sebagai lawan para dewa. Wataknya sama dengan Rawana, 
Naraka, Ratmaja yang tampil dalam kakawin-kakawin lainnya; 
semuanya sama angkuh dan percaya akan kesaktian mereka, dan 
karena kesombongannya itu mereka akhirnya tumpas. 

Alasan yang diberikan dalam kakawin Arjunawiwaha mengapa 
para bidadari menggoda Arjuna, berbeda dengan alasan yang kita 
jumpai d^lam karya Bharavi. Menurut penyair dari India godaan 
itu diakibatkan oleh roh-roh yang menghuni gunung Indraklla 
dan yang khawatir akan kesaktian Arjuna, akibat tapa bratanya; 
dengan demikian mereka berusaha untuk mengakhirinya. Demi¬ 
kian juga penampakan Siwa diakibatkan oleh keluhan serupa dari 
pihak para rsi. Tetapi dalam kakawin, baik godaan maupun penam¬ 
pilan Indra merupakan jalan yang ditempuh para dewa guna 
mengetahui, apakah Arjuna terdorong oleh alasan egoistis atau 
altruistis. Ini penting sekali untuk rencana mereka. 

Bagian kisah Arjunawiwaha yang mulai dengan lenyapnya dewa 
Siwa setelah menghadiahkan senjata ajaibnya, jadi dua pertiga 
dari seluruh syair ini, praktis merupakan suatu ciptaan baru. 
Tinggalnya Arjuna selama lima tahun di surga ”guna melatih diri 
dalam memakai senjata-senjata yang baru diterimanya”, pendekat¬ 
an Urvasi dengan kutukannya serta peperangan Arjuna dengan 
tentara para raksasa, hanya sedikit sekali mirip dengan gubahan 
mpu Kanwa. Biarpun Menaka dan Tilottama, dua bidadari itu, 
dikenal dari Adiparwa , tetapi tokoh utama, yaitu Suprabha, 
tidak muncul dalam seluruh Mahabharata , 14 Ini juga berlaku bagi 
perayaan pernikahan Arjuna; peristiwa inilah yang memberi nama 
kepada kakawin ini. 

3. PENGARANG DAN WAKTU PENULISANNYA 

Seperti telah dikatakan di atas, maka Arjunawiwaha merupakan 
tonggak awal sastra kakawin Jawa Timur. Bilamana syair ini di¬ 
tulis dan siapa pengarangnya, diungkapkan dalam bait terakhir 
yang berbunyi sebagai berikut: 

”Selesailah penyusunan kisah yang dengan tepat dapat dinama¬ 
kan Arjunawiwaha. Gubahan ini boleh dikatakan merupakan 
usaha mpu Kanwa yang pertama dalam menyusun dan menggubah 
sebuah kakawin. Ia bingung dan gelisah, karena pada saat ini pun 
ia sedang bersiap-siap mengikuti suatu ekspedisi militer. Yang 
dapat disumbangkannya ialah (pengetahuan mengenai apa yang 
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tercantum dalam) kitab-kitab. Terpujilah Sri Baginda (raja) Air- 
langgha; untuk beliau mpu Kanwa memegang (harfiah: menum¬ 
pulkan) penanya; beliaulah yang melindungi penyair dengan res¬ 
tunya.” 15 

Di sini kita menjadi maklum, bahwa penyair yang bernama 
mpu Kanwa menulis syairnya di bawah perlindungan yang mulia 
raja Erlangga. Dari sumber-sumber lain kita tahu, bahwa pada 
tahun 1016 kerajaan Jawa Timur yang didirikan oleh Sindok, 
runtuh dan bahwa raja yang pada waktu itu berkuasa, Dharma- 
wangsa Teguh Anantawikrama, meninggal. Erlangga yang masih 
muda belia itu telah datang ke pulau Jawa, bertepatan dengan 
suatu upacara perkawinan. Ia dilahirkan di Bali dan masih saudara 
dengan almarhum raja; setelah raja itu disingkirkan, Erlangga ber¬ 
sembunyi di sebuah pertapaan di Jawa. Kemudian ia dimohon 
menjadi raja dan setelah dinobatkan ia berdaya-upaya untuk me¬ 
mulihkan wangsa Sindok. Antara tahun 1028—1035 ia berhasil 
mengalahkan lawan-lawannya, yaitu raja Wengker dan para sekutu¬ 
nya. Maklumatnya yang terakhir berasal dari tahun 1042. Sete¬ 
lah ia mengundurkan diri, kerajaan dibagikan kepada kedua pu- 
teranya. Mengenai tahun meninggalnya kita tidak mempunyai ke¬ 
pastian. 

Untuk raja inilah mpu Kanwa menggubah syairnya. Bila istilah 
samarakarya ’pertempuran, operasi militer, perang’ kita terima 
menurut artinya yang paling jelas, maka rupanya syair ini ditulis 
antara tahun 1028 dan 1035. 16 Sangat masuk akal bahwa mang - 
gala-n ya juga ditujukan kepada Erlangga, biarpun namanya tidak 
disebut. Syair ini diawali sebagai berikut: 

”Batin sang bijak sungguh-sungguh telah tembus sampai ke 
tingkat (kesempurnaan) tertinggi. Dari keadaan sunyata (kosong 
sama sekali) bukan dari kawasan panca indera, timbullah tekad¬ 
nya mengabadikan diri (membuka diri) kepada urusan-urusan du¬ 
niawi. Semoga amal baktinya yang penuh pahala serta tindakan¬ 
nya yang bersifat ksatriya, mencapai tujuannya. Daulat terhadap 
dirinya sendiri dan penuh ketenteraman batin (santosa) ia meneri¬ 
ma keadaan ini, yakni tetap terpisah oleh tabir (maya) dari Sebab 
Abadi dunia ini.” 

”Kuletakkan puncak kepalaku pada debu sandal raja yang 
menampakkan diri dengan cara ini (oleh perbuatan dan keutama¬ 
annya). Ia merupakan sumber berkat yang tak pernah kering 
untuk menuangkan kemenangan Partha (Arjuna) di kediaman para 
dewa dalam bentuk sebuah syair.” 17 

Menurut hemat saya tak dapat disangsikan lagi, bahwa pendapat 
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Berg memang tepat, ketika beliau berusaha membuktikan, bahwa 
"sang bijak sungguh-sungguh” yang dipuja oleh penyair dan yang 
berkatnya (manggala) melindungi jerih payah penyair, tak lain 
daripada raja Erlangga. Selama beberapa tahun beliau hidup di 
sebuah pertapaan dan lewat latihan-latihan rohani ia telah men¬ 
capai kemanunggalan mistik dengan maha-dewa dalam kehampaan 
mutlak, la dapat diyakinkan agar kembali ke dunia dan membakti¬ 
kan diri kepada tugas berat, memulihkan kembali keadaan keraja- 
an dan dengan demikian mengusahakan kesejahteraan dunia. 
Riwayat hidupnya sejalan dengan tokoh utama syair ini, dan ini 
mungkin merupakan faktor utama untuk memilih tema ini. Latar- 
belakang ini untuk sebagian mungkin juga menerangkan beberapa 
penyimpangan dari epos India. Mungkin juga pada saat kakawin 
ini ditulis Erlangga belum mencapai kemenangan terakhir yang 
menentukan terhadap lawan-lawannya. Dengan mengambil keme¬ 
nangan Arjuna (kawijayan sang Partha, Arjunawiwaha 1.2) sebagai 
tema pokoknya, mpu Kanwa mungkin ingin mengisyaratkan, 
bahwa demikian juga kawijayan sri 'Airlanggha akan merupakan 
puncak riwayat hidup pelindungnya. Sambil mengikuti jalur ke¬ 
terangan ini 18 kita dapat membayangkan, bahwa dengan kesak¬ 
tian karya sastranya yang menyamakan Arjuna dengan Erlangga, 
sang penyair mengharapkan, agar dapat memberikan sumbangan¬ 
nya bagi tercapainya kemenangan terakhir. 

Dapatkah kita meneruskan paralel ini sehingga ia juga meliputi 
pernikahan Arjuna? Biarpun tidak mutlak perlu bagi "kemenang- 
an Partha" namun peristiwa itulah yang memberikan namanya 
kepada syair ini. Berg pernah mengutarakan teori ini dan menye¬ 
but kakawin Arjunawiwaha "riwayat hidup Erlangga serta madah 
perkawinannya” 19 ; ia bahkan mencoba mempergunakan data his¬ 
toris yang dapat diandalkannya guna memastikan siapakah per¬ 
maisurinya. Kemungkinan bahwa mpu Kanwa memilih sebuah ce¬ 
rita yang sudah ada, lalu menyesuaikannya untuk kesempatan 
serupa itu, tak dapat dikesampingkan begitu saja. Inilah yang sam¬ 
pai hari ini terjadi, bila seorang dalang diundang untuk memberi¬ 
kan suatu pertunjukan bertepatan dengan perayaan pernikahan. 
Lakon yang sering dipilih yaitu pernikahan Arjuna dan Subhadra, 
adik Krsna. 20 Kita tidak tahu, apakah dalam bentuk lakon, Arju¬ 
nawiwaha pernah dipertunjukkan khusus untuk maksud itu. 
Salah seorang informan Berg berpendapat, bahwa sifatnya "ter¬ 
lampau poligam”; mempertunjukkan lakon ini dianggap kurang 
taktis dan menyinggung perasaan pengantin puteri. 21 Kita dapat 
bertanya, apakah pertimbangan yang sama tidak berlaku juga pada 
jaman Erlangga. 
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Khusus mengenai persoalan ini baris ketiga dalam epilog sangat 
relevan. 'Dalam terjemahan yang kami sajikan di atas tadi dikata¬ 
kan: ”Ia bingung dan gelisah, karena pada saat itu pun ia sedang 
bersiap-siap mengikuti suatu ekspedisi militer.” Bila tafsiran ini 
tepat, maka sukar diserasikan dengan hipotesa, bahwa syair ini 
ditulis bertepatan dengan sebuah pesta perkawinan. Tetapi tafsiran 
ini pernah dipersoalkan karena istilah samarakarya yang diterje¬ 
mahkan dengan 'ekspedisi militer’ 22 , mungkin dipergunakan 
sebagai suatu kiasan mengenai hubungan antara suami dan isteri 
di peraduan. Pantas dicatat, bahwa sekurang-kurangnya tiga 
komentar Bali menterjemahkan istilah ini dengan "perkawinan” 
atau "pesta asmara”. Rupanya mereka sama sekali tidak berke¬ 
beratan untuk mengkaitkan karya mpu Kanwa, sekurang-kurang¬ 
nya bagian terakhir, dengan upacara perkawinan. Mungkin mereka 
bersama Berg merasa ragu-ragu apakah penyair "yang kiranya me¬ 
rangkap juga sebagai anggota kaum pendeta (Berg mengatakan: 
"priesterstand”, golongan rohaniwan) diwajibkan mengikuti raja 
ke medan pertempuran.” 23 Saya pribadi tidak merasa diyakinkan, 
bahwa kita harus meninggalkan tafsiran yang sepintas-kilas demi¬ 
kian gamblang itu. Menurut pendapat saya, maka kekurangan 
informasi serta perbedaan yang cukup menyolok antara suatu 
perkawinan raja serta suatu hubungan sementara dengan tujuh 
orang bidadari di surga, yang kemudian demikian saja ditinggal¬ 
kan, merupakan alasan yang cukup kuat agar tetap menyangsi¬ 
kan hipotesa tersebut di atas. 

Rasa skeptis kami bahkan makin besar terhadap usaha J. Moens 
yang berdasarkan sejumlah detil dalam kakawin ini menyusun 
silsilah Erlangga, bersama dengan beberapa informasi yang diper¬ 
olehnya dari Smaradahana dan prasasti Calcutta. 24 Saya tidak 
menyangkal kemungkinan bahwa fiksi historis pernah diperguna¬ 
kan untuk melukiskan kenyataan historis di dalam masyarakat 
Jawa Kuno, khususnya di kalangan kraton, apalagi bila kenyataan 
di kraton mengandung beberapa peristiwa yang menghebohkan, 
khususnya bagi mereka yang tahu akan hal-hal itu, tetapi yang' 
tak dapat diungkapkan secara terus terang (dalam kasus khusus ini 
peristiwa-peristiwa yang konon kabarnya menyangkut perbuatan 
"incest” dari pihak leluhur sang raja serta raja sendiri). Tetapi kita 
menjalani risiko menggantang asap, bila kita memutuskan bahwa 
rekaan dipergunakan dengan cara ini dan dalam kasus tertentu ini, 
apalagi bila seseorang lalu melacak dan menentukan secara terpe¬ 
rinci dan teliti kenyataan historis mana diisyaratkan oleh cerita 
rekaan itu. Risiko terlalu besar, sehingga metoda ini kita sing¬ 
kirkan saja. Bila kita mau membaca sejarah masa silam berdasar - 
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kan kakawin Arjunawiwaha , kita tak jauh berbeda dari orang-orang 
yang mau meramalkan hari depan berdasarkan susunan piramida 
di Mesir. 


4. CATATAN 

Dalam baris ketiga bait terakhir (. Arjunawiwaha 36.21) kita ber¬ 
jumpa dengan beberapa kesukaran yang menjadikan penafsirannya 
tidak pasti; terjemahan-terjemahan yang ada (antara lain dari 
Kern, Poerbatjaraka dan Berg) rupanya tidak selalu memperhitung¬ 
kan kesukaran itu. Karena sifatnya yang khas maka catatan ini 
kami simpan bagi keterangan berikut. 

Angharep samarakarya. Oleh Kern diterjemahkan dengan uoor- 
nemens ten oorlog te gaan ’berniat untuk maju berperang’; Poerba¬ 
tjaraka: ’akan (menemani raja) dalam perang’ ; Berg: ”berhadapan 
dengan operasi militer” (hij staat uoor het krijgsbedrijf). Berg 
memberi catatan: ” Angharep dalam arti ’menghadapi sesuatu’, 
’menantikan sesuatu’ sebagai ganti angharepaken atau angharep- 
harep seperti dapat kita sangka, pantas dicatat dan kurang dapat 
dipercaya.” 25 Keraguan Berg disebabkan karena kamus-kamus 
tidak lengkap. Kata angharep ditemukan lebih daripada satu kali 
dalam suatu konteks yang serupa seperti kita jumpai dalam 
Arjunawiwaha 36.2. Saya ingin menunjukkan Wirataparwa 45.17 
(sesudah Bhisma memberikan beberapa instruksi kepada Duryo- 
dhana mengenai strategi yang harus diikuti oleh raja bila berha¬ 
dapan dengan pihak musuh): samangkana bungkah ning mangha- 
rep sanggramakarya ’inilah dasar baginya bila mempersiapkan pe¬ 
rang’ ; Bhismaparwa 80.30 (Sahadewa diberi suatu tugas berhubung 
dengan diangkatnya Dhrstadyumna sebagai panglima besar): 
kitangarepabhisekasambhara , sighraken tekapta ’siapkan segala 
sesuatu untuk penobatan dan kerjakan dengan cepat’; Bhismapar¬ 
wa 116.8 (Duryodhana kepada Bhisma): nghul.un makasraya rahad- 
yan sanghulun mangke , sedeng mangharep samara ’Saya mohon 
bantuan Anda pada sat ini, waktu kami sedang bersiap-siap untuk 
bertempur’; Bharatayuddha 12.5 (Dhrstadyumna): gelaren anga- 
jenga prang senapatya ring alaga ’supaya Dhrstadyumna diangkat 
sehingga ia dapat mempersipakan perang dan menjadi panglima 
di medan, pertempuran’. Di sini arti angharep (angajeng) ialah 
”mempersiapkan sesuatu”, dan itulah yang dilakukan mpu Kanwa 
berhubung dengan suatu samarakarya dan yang menyebabkan rasa 
bingungnya. 

Teher. Kata ini menunjukkan sesuatu ”yang langsung menyusul 
sesuatu”, "tambahan”. Sering dengan implikasi, bahwa hal yang 
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menyusul merupakan akibat dari hal yang terjadi lebih dahulu, 
misalnya Slokantara 4.6: (waringin) sangsaya magong, teher pi- 
nakapanghoban ing wwang ’pohon beringin menjadi makin besar 
sehingga memberi naungan bagi orang-orang’; Rarriayana 3.39: 
jenek sang tamuy dadi teher manganty anghinep ’para tamu me¬ 
rasa betah sehingga bermalam di sana’. Bila suatu peristiwa me¬ 
rupakan kesempatan untuk memberikan nama tertentu kepada 
seseorang, ini diungkapkan dengan teher (atau lebih sering: tine- 
her) ta ngaranya ’maka dari itu ia diberi nama . . .’, misalnya dalam 
Brahmanda—Purana 54.29; 120.19; Uttarakanda 16.2; 23.28; 
92.4; Bhdratayuddha 1.2; 52.4; Smaradahana 28.14; TP passim. 
Mungkin juga penyair ingin memberitahukan, bahwa partisipasinya 
dalam persiapan itu tidak hanya terjadi setelah syairnya yang per¬ 
tama selesai, melainkan juga diakibatkan olehnya. Dengan lain 
perkataan, ia diberi tugas itu karena memperoleh keharuman seba¬ 
gai seorang penyair. Syair itu telah meneguhkan kedudukannya se¬ 
bagai seorang pujangga yang maklum akan pengetahuan yang ter¬ 
simpan dalam kitab-kitab. Dan dengan demikian kita sampai pada 
bagian terakhir dalam baris ini, yaitu: 

Mangiring ing aji: terjemahan saya pada pokoknya berbeda de¬ 
ngan terjemahan yang pernah diberikan Berg dan Poerbatjaraka 
(’menemani sang raja’ ; 'memberi bantuan kepada Sri Baginda’) 
dan ini disebabkan karena perbedaan dalam menafsirkan kata aji. 
Mengherankan, bahwa kedua sarjana tersebut menerjamahkannya 
dengan ’raja’, seolah-olah dalam teks terbaca haji, bukannya 
aji. Poerbatjaraka memang tidak biasa menerangkan terjemahan¬ 
nya dengan catatan-catatan, tetapi Berg pun, yang biasanya me¬ 
nambahkan catatan keterangan dengan panjang lebar, rupanya 
tidak melihat suatu persoalan di sini. Memang, dalam sastra ki¬ 
dung dan dalam Pararaton kata haji biasanya kehilangan huruf 
h (misalnya paraji dan passim di dalam Pararaton: siraji), tetapi 
suatu penelitian terhadap sastra kakawin tidak menampilkan satu 
contoh pun mengenai pemakaian kata aji dalam arti ”raja”. Selain 
itu kata haji tak pernah kita jumpai dengan didahului kata sandang 
tertentu (ng); ini berarti bahwa ungkapan ing (h)aji merupakan 
perkecualian yang luar biasa. Maka dari itu, kecuali bila orang 
lebih suka membaca mangiring i haji daripada mangiring ing aji 
(dan bacaan pertama itu menimbulkan pertanyaan, apakah secara 
idiomatis itu mungkin) kata aji hendaklah ditafsirkan menurut arti 
yang selalu dipakai dalam sastra kakawin, yaitu: tulisan-tulisan suci 
dan luhur beserta ajaran yang tercantum di dalamnya. Yang 
dimaksudkan tidak hanya kitab-kitab suci, melainkan juga sastra 
epis, tulisan mengenai kaidah-kaidah yang mengatur cara hidup 
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berbagai golongan dalam masyarakat, karangan mengenai tata 
upacara dan ilmu persajakan, ulasan mengenai pemerintahan dan 
politik — pokoknya segala sesuatu yang oleh tradisi diterima se¬ 
bagai suatu ajaran atau ilmu yang normatif. Akhirnya, kata aji 
juga dipakai untuk segala macam mantra, serta pengetahuan 
bagaimana mempergunakannya dengan tepat, dalam keadaan yang 
tepat, serta untuk tujuan yang tepat pula. 

Yang paling berwenang mengenai segala sesuatu yang menyang¬ 
kut aji ialah kepala para brahmin di kraton; ia dianggap mengeta¬ 
hui doktrinnya dan bagaimana menafsirkan teks-teksnya secara 
tepat. Ia merupakan pangajyan (pang-aji-an), yaitu tokoh yang di¬ 
datangi orang-orang untuk diberi pengetahuan dan petunjuk. 
Dari sebab itu ia juga merupakan penasihat raja dan dibumi kawan 
sejabat Wrhaspati yang bertugas di kraton para dewa (Ghatotkacas- 
raya 1.5: Wrhaspati pangajyan ira). Hal yang sama, biarpun pada 
tahap yang lebih rendah, juga diharapkan dari wiku rajya, atau 
pendeta kraton 26 . Dan seorang kawi yang menulis kakawin-kaka- 
win, biasanya juga termasuk golongan ini ( Sumanasantaka 47.1); 
wiku rajya kawi wruh mangaji. Maka dari itu kita tidak perlu 
merasa heran, bila mpu Tantular pada penutupan Sutasoma, se¬ 
perti biasa mengaku bahwa ia kurang pandai, lalu mengatakan, 
”bahwa ia merasa amat bingung (bhranta) karena ia diperintah¬ 
kan bertindak selaku securang kawi, biarpun ia belum tahu aji ” ( Su¬ 
tasoma 147.4: bhrantagati dharma ring kawi turung wruh ingaji). 21 
Menurut arti ini kita harus mengerti kebingungan mpu Kanwa 
(bhranta), ketika ia dipanggil untuk membantu dalam persiapan 
samarakarya dengan pengetahuannya tentang aji. 

Dengan segala ulasan ini kita belum mencapai suatu bukti yang 
kuat bagaimana menafsirkan dengan tepat istilah samarakarya. 
Pengetahuan seorang penyair mengenai data upacara serta mantra- 
mantra yang terdapat dalam kitab-kitab suci, pasti diperlukan bagi 
pesta pernikahan. Tetapi pertimbangan ini juga berlaku bagi 
persiapan peperangan serta pelaksanaan operasi-operasi militer; 
juga dalam bidang ini ia harus mendampingi sang raja dengan na¬ 
sihatnya. Ajaran mengenai kebijaksanaan seorang raja, yang dalam 
Wirataparwa 45.17 disebut dasar bagi seorang raja dalam mem¬ 
persiapkan perang, merupakan aji yang mumi. 

Apakah mpu Kanwa sendiri ikut serta dalam ekspedisi itu, tidak 
dapat disimpulkan dengan pasti dari teksnya, tetapi kemungkinan 
itu tak dapat disingkirkan begitu saja. Keraguan Berg dalam meneri¬ 
ma kemungkinan itu karena status penyair sebagai seorang pendeta 
(priesterstand) lebih berlaku bagi suatu situasi sosial dan politis 
seperti di Amerika Serikat yang melarang dicampurkannya urusan 
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negara dan agama; keadaan di Jawa pada abad pertengahan lain 
sama sekali. Bahkan puisinya dapat diharapkan mengambil man¬ 
faat bila ia turut ke medan pertempuran. Untuk menulis sebuah 
kakawin yang dapat dicari dalam sebuah yasa ’balai’ ia harus 
pergi ke pegunungan atau daerah pantai; sedangkan untuk menulis 
sebuah kakawin yang melukiskan suatu pertempuran ia harus ter¬ 
jun di medan perang (bandingkan Sumanasantaka 76.2 kakawin 
ring yasa sebagai lawan dari kakawin ring rana). 


CATATAN: 

* Poerbatjaraka 1926b. 

o 

4 Semacam udang raksasa, bandingkan halaman 259. 

^ Lihat halaman 170 dan 190. 

4 Mengenai apsara bandingkan catatan 6. 

5 Karya ini diterjemahkan oleh C. Cappeller, sehingga juga dapat dibaca oleh 
para peminat di Barat. 

^ Gandharwa dan apsara merupakan makhluk-makhluk surgawi, setengah 
dewa setengah manusia, istilah pertama dipakai untuk jenis laki-laki, yang 
kedua untuk jenis perempuan. Mereka saling kawin. Dalam cerita-cerita 
Jawa Kuno makhluk-makhluk ini telah menjadi dua golongan yang ber¬ 
beda, masing-masing terdiri atas laki-laki ( gandharwa , apsara) dan perem¬ 
puan (gandharwi, apsari). 

^ Adiparwa halaman 195: anghing bhatara Brahma tan ilu harsa. 

o 

Lihat juga halaman 497. 

9 Misalnya bahwa pusat kesaktian terdapat pada ujung lidah? 

* 9 Poerbatjaraka 1926b; 184. 

1 * Lihat halaman 263 

^van Stein Callenfels 1925; 167. 

^ Lihat halaman 317 dan 355. 

14 Dalam daftar nama para apsari yang menari bertepatan dengan ^penerima¬ 
an Arjuna di surga nampak juga nama Menaka dan seorang apsari yang ber¬ 
nama Svayamprabha; nama ini tidak kita jumpai dalam bagian lain epos 
ini. Nama Tilottama tidak disebut. 

^ Lampiran IV, halaman 583. 

16 Berg (1938a; 24) merasa ragu-ragu mengenai keaslian pupuh terakhir, 
tetapi hanya mengungkapkan rasa ragu-ragu saja. Alasan-alasan yang di¬ 
ajukannya untuk mendukung pendapatnya dan yang semuanya berdasar¬ 
kan bukti-bukti linguistik, bagi saya kurang meyakinkan, tetapi kita akan 
menyimpang terlalu jauh andaikata persoalan ini ingin kita diskusikan 
di sini. Perlu ditambah juga, bahwa Berg, waktu ia menulis karangan yang 
bersangkutan, tidak menolak pendapat yang menempatkan tanggal di¬ 
gubahnya karya ini pada masa pemerintahan raja Erlangga. 
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Lampiran IV, halaman 583 Sanggraha : siap sedia, terbuka, sibuk dengan. 
Lihat misalnya loci sebagai berikut: Udyogaparwa 5.14: tan sanggra- 
heng bhoga ’orang yang sedang berpuasa’; Brahmanda-Purana 49.24: tan 
sanggraha ring hala hayu; Adiparwa 398.15: ikang sinangguh brahmaca- 
ring loka ikang tan sanggraheng wisaya; Smaradahana 1.14: sanggraha ring 
samastabhuwanalanggeng teduh niscala. 

Usnisa: Sanskerta ’surban’, tetapi dalam Sang Hyang Kamahayanikan 
58.7 dan 59.9 istilah ini jelas menunjukkan bagian badan, mungkin ujung 
kepala. 

Lihat halaman 197. 

19 Berg 1938 a. 

^ 9 Lihat halaman 83. 

21 Berg 1938a; 49. 

22 

Samara ’pertempuran’; karya ’pekerjaan’, sering dalam arti ’pekerjaan so¬ 
sial atau kewajiban agama’, seperti misalnya melakukan sebuah korban, 
upacara, perayaan dan sebagainya. Karena maju dalam pertempuran di¬ 
anggap sebagai suatu kewajiban bagi seorang ksatriya sama seperti ibadat 
korban merupakan kewajiban seorang brahmin, maka kata samarakarya 
(ranakarya) dan ranayajha (korban tempuran) dipakai sebagai sinonim 
bagi ”tempuran”. Lihat CATATAN pada halaman 618. 

23 Berg 1938a; 48. 

24 Moens 1950. 

25 Berg 1938a: 25. 

29 Lihat halaman 187. 

27 

Pengakuan yang serupa kita jumpai dalam Arjunawijaya 73.1 Lampiran 
IV, halaman 583. 
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VIII 

MPU SEDAH DAN MPU PANULUH 


Tiga kakawin besar menyebut mpu Panuluh sebagai pengarang¬ 
nya, tetapi satu di antaranya juga menyebut mpu Sedah sebagai 
penggubahnya. Sebelum saya bicarakan bilamana kakawin-kaka- 
win ini ditulis dan siapa pengarangnya, terlebih dahulu saya beri- 
kan ikhtisarnya. 

1. IKHTISAR H ARI W AN Gi> A 1 

Manggala ditujukan kepada Wisnu dan raja Jayabhaya (1.1 —3). 
Wisnu telah menjelma dalam diri Krsna untuk melindungi dunia 
dan memusnahkan makhluk-makhluk jahat (Bhoma, Kangsa dan 
Kalayawana) yang mengganggu para dewa dan yang hanya dapat 
dibunuh oleh seorang manusia. Krsna menantikan saatnya Sri, 
permaisurinya, menjelma sebagai satu-satunya wanita yang pantas 
dicintainya. Pelukisan mengenai keindahan tempat kediamannya, 
Dwarawatl, serta kerinduan akan kekasihnya (2.1—19). Narada 
menampakkan diri dan memberitakan, bahwa Sri telah menjelma 
dalam diri Rukmini, anak Bhlsmaka, raja Kundina, dengan permai¬ 
surinya Prthukirti, yang tiada lain adalah bibi Krsna. Tetapi ia di¬ 
lamar oleh raja Cedi_ yang dibantu oleh saudara sepupunya, Jara- 
sandha, raja Karawlra. Cepat-cepat Krsna harus bertindak. Ia 
memutuskan untuk melarikan Rukmini, tetapi ia tidak-ingin ber¬ 
buat itu tanpa persetujuannya; namun apabila Rukmini menolak, 
ia siap untuk mempergunakan kekerasan. Untuk memperoleh 
kepastian mengenai isi hatinya ia mengutus Priyambada, pemban¬ 
tunya, dengan sepucuk surat dan hadiah-hadiah. Kr$na tinggal 
sendirian, hatinya tersayat oleh rasa rindu yang dicatatnya di 
atas selembar pudak dalam bentuk kakawin yang terdiri atas dua 
bait (2.20-5.3 ). ’ 

Pada waktu yang sama, Rukmini yang tahu bahwa sesungguhnya 
ia penjelmaan Sri, merindukan suaminya Wisnu, yang kini menjel¬ 
ma di bumi; tetapi ia putus asa, apakah dapat menjumpainya. 
Dengan ditemani oleh abdinya Kesari, ia meluapkan kesedihannya 
di taman, tetapi tanpa guna. Kesari yang tidak tahu mengapa tuan 
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putrinya berduka, berusaha menghiburnya, tetapi sia-sia juga. Ia 
memutuskan untuk meninggalkan Rukmini selama beberapa 
waktu dan minta ijin menengok orang tuanya. Di sana ia berjumpa 
dengan saudara sepupunya yang sejak ia masih seorang kanak- 
kanak, tidak dilihatnya lagi, karena mengabdi kepada Krsna. 
Saudara itu tentu saja tak lain ialah Priyambada. 

Ia menceritakan kepada Kesari mengenai tugas perutusannya 
dan meminta bantuannya. Kesari berjanji untuk membantunya, 
biarpun ia khawatir bahwa segala usahanya akan sia-sia. Ia tahu 
betapa kukuh pendirian Rukmini yang telah menolak raja demi 
raja dan sehingga satu per satu mereka pulang sambil mencucur¬ 
kan air mata. Priyambada menyampaikan sebuah cincin dengan 
meterai Krsna beserta suratnya, lalu menceritakan, bagaimana 
perasaan hati tuannya: Krsna bertekad untuk merebut Rukmini, 
kalau perlu dengan kekerasan. Tetapi Kesan memperingatkan, 
bahwa kekerasan "tidak akan membawa kenikmatan, hanya me¬ 
nambah kesusahan” dan menghimbaunya agar sabar. Ia akan ber¬ 
usaha menggerakkan hati tuan puterinya (6.1—9.8). 

Setelah pulang Kesari menceritakan tentang pertemuannya 
dengan Priyambada dan betapa Krsna merana karena asmara, 
serta bagaimana rencananya. Rukmini pura-pura bersikap acuh 
tak acuh; ia berusaha menipu dirinya sambil memupuk anggapan, 
bahwa ia hanya mengikuti Wisnu, suaminya, ke bumi untuk mem¬ 
balas dendam. Ketika mereka masih ada di surga, Wisnu mening¬ 
galkannya; kini sebagai balasan Rukmini akan menolaknya. Ia 
kelihatan marah dan keluar ke taman. Kesari bimbang mengenai isi 
hati tuan puterinya, karena dia menolak menerima surat Kr§na. 
Surat itu kemudian disembunyikan Kesari di dalam kotak cermin 
Rukmini. Ketika dia masuk dan membuka kotak itu, suratnya 
jatuh ke lantai. Rukmini memungut lalu membacanya. Keluh ke¬ 
sah Krsna bukan tanpa hasil. Semalam suntuk Rukmini berjaga di 
taman yang disinari bulan purnama, menderita sakit asmara. 
Kesan berusaha menghiburnya, tetapi sia-sia. Dengan cemas 
Kesari menyatakan tekadnya untuk pergi saja, tetapi kemudian di¬ 
hibur oleh Rukmini (10.1—14.3). 

Dalam pada itu Narada mengunjungi Jarasandha dan meng¬ 
ungkapkan rencana Krsna. Ketika_ mendengar itu meluaplah 
amarah Jarasandha; ia memanggil Bhismakake istana dan memiu- 
juknya untuk mengawinkan Rukmini, anaknya, dengan raja Cedi. 
Raja itu gembira sekali, karena sebelumnya ia sudah putus harap¬ 
an. Saat purnama penuh dalam bulan Karttika ditetapkan sebagai 
hari pernikahan. Rukmini putus asa karena dipaksa menikah 
tanpa didasari rasa cinta. "Bukankah tanaman welas-arep dengan 
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kuntumnya yang mekar, menolak untuk menjalari batang-batang 
kasar pada pohon kukap ?” Ia mengambil pisau belatinya, ingin 
bunuh diri, tetapi dicegah oleh Kesari; ia diingatkan, bahwa Krsna 
telah bertekad untuk berperang asal dapat merebutnya,jneskipun 
Rukmini menolaknya; lebih-lebih sekarang, bila Rukmini bersusah 
hati dan merindukan kedatangannya (14.4—16.6). 

Priyambada kembali menghadap Kr$na dengan sepucuk surat. 
Ketika mendengar bahwa pernikahan akan dilangsungkan dalam 
waktu dua hari, maka ia tidak membuang waktu dan bersama 
Priyambada dan adiknya Prawira ia memacu keretanya sepanjang 
malam. Menjelang fajar mereka sampai pada perbatasan kota 
Kundina, lalu bersembunyi di sebuah hutan terlarang (yang di¬ 
khususkan bagi pemburuan sang raja). Secara rahasia Priyambada 
menemui Kesari dan disepakati bahwa Krsna akan datang pukul 
tiga (jam 22.30) (16.7—18.4). 

Persiapan untuk pernikahan berlangsung dengan segala kera¬ 
maian dan tamu-tamu berdatangan; Rukmini bergetar oleh ke¬ 
takutan dan harapan. Ketika malam tiba dan segenap penghuni 
kraton tidur dengan nyenyak, diam-diam Rukmini keluar, menuju 
tempat Krsna menunggu. Dengan meluap-luap Krsna menyatakan 
rasa cinta kasihnya, lalu menaikkan Rukmini ke dalam keretanya. 
Kesari turut, tetapi kedua abdi Krsna tidak. Secepat kilat, seolah- 
olah digerakkan oleh suatu kekuatan ajaib, kereta meluncur. 
Di kraton terjadi hiruk-pikuk, ketika hilangnya Rukmini dike¬ 
tahui. Sebuah pasukan diutus untuk mengejar mereka, tetapi kem¬ 
bali ketika jelas, bahwa mereka sudah teramat jauh untuk diser¬ 
gap (18.5—20.14). 

Ketika Krsna dan Rukmini sudah cukup jauh dari Kundma, se¬ 
hingga mereka tak dapat dikejar lagi, maka dengan leluasa, tanpa 
diganggu oleh apa pun, mereka menikmati pertemuan pertama ini 
yang menggairahkan, semula di pegunungan, kemudian di pantai. 
(Ini memberi kesempatan kepada penyair untuk menyisipkan 
uraian-uraian biasa mengenai kenikmatan asmara dan keindahan 
alam). Setibanya di perbatasan Dwarawati, mereka turun dari 
keretanya dan dengan meriah diarak memasuki kota. Rukmini 
ditandu, diiringi dayang-dayang kraton dan diikuti oleh sederetan 
abdi-abdi sedangkan Krsna mengendarai seekor gajah. Dengan 
demikian mereka pulang dan disambut dengan upacara kebesaran 
(20.15-27.16). 

Dalam pada itu Jarasandha mengadakan rapat dengan para se¬ 
kutunya. Ada yang takut akan kekuatan Krsna yang bahkan 
mengatasi kekuatan Rudra; mereka mengusulkan untuk mem¬ 
bunuhnya waktu ia sedang tidur, atau menunggu sampai terjadi 
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perselisihan antara Krsna dan Baladewa mengenai wanita itu; ini 
akan menghancurkan mereka seperti telah terjadi dengan Sunda 
dan Upasunda, dua orang raksasa itu. Yang lain berpendapat, 
bahwa seketika harus berangkat untuk berperang, seperti sudah' 
sepantasnya bagi seorang ksatriya. Jarasandha lebih berhati-hati. 
Ia telah membuat suatu rencana yang akan memisahkan Krsna 
dari kawan-kawannya dan memperkuat kedudukan Jarasandha. Ia 
mengutus seorang duta menghadap para Pandawa dan mohon 
kepada Yudhisthira untuk membantunya. Sebagai pelindung 
dunia \ udhisthira berkewajiban menghukum kelicikan Krsna 
yang telah merampas isteri syah raja Cedi. Permintaan ini menye¬ 
babkan Yudhisthira menjadi bingung sekali. Ia lebih sayang ke¬ 
pada Krsna daripada terhadap nyawanya sendiri. Tetapi bagaimana 
ia dapat menolak permohonan seseorang yang membutuhkan ban¬ 
tuan dan mengabaikan suatu himbauan akan kewajibannya melin¬ 
dungi dharma ? Mau tidak mau ia terpaksa mengabulkan permo¬ 
honan itu dan berjanji bahwa para Pandawa akan membantu. 
Bhima marah kepada kakaknya yang dianggapnya sangat dungu, 
sehingga tertipu oleh Jarasandha, orang jahat itu. Hampir saja ia 
membunuh utusan raja Cedi andaikata tidak ditahan oleh Arjuna 
yang memperingatkannya akan tugas kewajiban mereka sebagai 
ksatriya yang harus membantu seorang raja dalam menegakkan 
keadilan dan kebenaran. 


Dari Priyambada yang ditinggalkannya di Kundina, Krsna mem¬ 
peroleh keterangan mengenai rencana Jarasandha, lalu mengutus 
Uddhawa, patihnya, menghadap para Pandawa. Biarpun ia sang¬ 
gup menghadapi tantangan mereka sendirian dan mampu bertan- 
ding dengan setiap musuh, berapa pun jumlahnya, namun ia meng¬ 
usulkan sebuah kompromi. Ia bersedia meninggalkan kraton dan 
mengundurkan diri ke sebuah pertapaan di hutan, asalkan tidak 
terpaksa memerangi sahabat-sahabatnya. Tetapi Yudhisthira 
berkeyakinan, bahwa ia tidak da[pat meninggalkan kewajibannya 
atau mengingkari janjinya. Namun Krsna tak perlu merasa cemas. 
Yudhisthira akan gembira bila ia tewas dengan ditembus panah 
Wisnu-Krsna dan dengan demikian dapat memasuki surga Wisnu. 
Dengan berat hati karena perutusannya gagal, sang patih kembali 
(31.3—31.12). 


Para Pandawa menggabungkan diri dengan kawan-kawan dan 
sekutu baru, dan bersama-sama mereka berbaris, menuju medan 
pertempuran. Jarasandha, para Korawa dan Pandawa bersama- 
sama (!) kakak Rukmini yang bernama Rukma serta raja Cedi. 
Biarpun ada pertanda-pertanda buruk, tetapi Jarasandha merasa 
optimis dan penuh percaya diri. Daerah yang mereka pilih sebagai 


320 


medan pertempuran, sebelumnya telah dibumihanguskan (oleh 
pihak musuh?). Sebagai balasan Jarasandha mengobrak-abrik 
daerah-daerah perbatasan yang dikuasai oleh raja-raja yang tunduk 
kepada Krsna. Dari segala penjuru kaum pengungsi mengalir ke 
Dwarawati. Krsna menggerakkan para Wrsni dan Yadu dan menuju 
ke medan pertempuran. Di sana pihak musuh telah mengambil 
posisi dan menyusun barisannya: Jarasandha di tengah dengan ba¬ 
risan ”hutan”; di sebelah timur para Korawa dengan barisan 
”cakra”; di sebelah barat para Pandawa dengan barisan "Garuda". 
Berhadapan mereka Krsna menyusun tentaranya dalam bentuk 
”bulan sabit” (32.1-35'.2). 

Pertempuran mulai berkobar dan pasukan-pasukan Krsna men¬ 
derita kekalahan berat. Satyaki bersama pasukan Wrsni dicerai- 
beraikan. Krsna melancarkan serangan balasan bersama para Yadu 
dan panahnya Mrtyusammohana (kebekuan maut) menyebarkan 
kematian dan kehancuran di tengah-tengah musuhnya. Jarasandha 
lalu maju dengan gadanya yang ajaib; ia tak dapat mati selama 
senjata ini dipegangnya. Maka dari itu Krsna pura-pura mundur. 
Ketika musuhnya mengangkat gadanya untuk membunuh Krsna, 
pukulan itu dihalaukan oleh mata bajak Baladewa, sehingga Jara 
sandha terpaksa melepaskan gadanya dan ia sendiri jatuh tersung¬ 
kur dan tewas. Bhima berpendapat, bahwa mereka harus meng¬ 
hentikan peperangan melawan saudara-saudaranya sendiri yang 
kini dilangsungkan semata-mata demi seorang yang_telah mati; 
tetapi bagi Yudhisthira nampaknya seolah-olah Jarasandha, ke¬ 
tika menghembuskan nafas terakhir, memohon bantuannya guna 
membantu sahabat-sahabatnya. Ia tidak dapat menolak permo¬ 
honan terakhir seorang yang akan mati, dan pertempuran berlang¬ 
sung terus. Ketika Nakula dan Sahadewa pun tewas, Bhima men¬ 
jadi sangat marah. Dalam sebuah pertempuran sengit dengan 
Baladewa, kedua-duanya tewas (35.3—38.4). 

Dengan putus asa Yudhisthira memutuskan untuk mencari 
kematian di medan pertempuran. Untuk mencegahnya Krsna 
membiuskannya dengan panahnya yang bernama Mohana. Seka¬ 
rang Arjuna merupakan satu-satunya Pandawa yang masih selamat 
dan ia langsung berhadapan dengan Kr§na. Satu per satu anak 
panahnya dipatahkan oleh panah musuhnya sehingga kehilangan 
dayanya: ”bukit batu”-nya dihancurkan oleh "mutiara kilat”-nya 
Krsna; "pembuat kantuk” dilemaskan oleh "mata hari dan rem¬ 
bulan” sedangkan panah ularnya ditelan oleh Garuda ; kemudian 
panah yang mengandung api Siwa yang akan menghancurkan se¬ 
luruh dunia dipadamkan oleh "awan hari kiamat . Dalam perke¬ 
lahian yang menyusul kedua lawan tiba-tiba menjelma kembali 
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sebagai dewa-dewa. Masing-masing merupakan setengah inkarnasi 
Narayana (Wisnu), sehingga mereka sebetulnya satu dan dengan 
demikian pertandingan ini tak ada artinya lagi. Wisnu (Hari) 
turun, bersemayam di atas bunga padma, diiringi oleh para dewa 
dan rsi (38.5—40.11). 

Ia disembah oleh Yudhisthira (yang rupanya terbangun dari 
biusnya) dengan sebuah madah, sebagai dewa segala dewa, inti- 
pati zat yang tak dapat diketahui. Brahma, Wisnu dan Mahaswa- 
ra bersatu denganNya. Dialah pencipta, pemelihara dan penghan¬ 
cur semesta alam. Berbagai aliran yang menyembah £iwa, Rsi atau 
Buddha, biarpun berbeda-beda, tahu bahwa Dia adalah awal 
dan tamat dan memohonNya untuk memberikan kepada mereka 
pelepasan terakhir. Pujian ini didengarkan Wisnu dengan senang 
hati dan ia mengijinkan Yudhisthira mengajukan suatu permo¬ 
honan, apa pun juga isinya. Yudhisthira mohon, agar dunia di¬ 
pulihkan kembali dalam keadaan yang semula dan supaya mereka 
semua yang telah tewas, dihidupkan kembali, tanpa kecuali. 
Wisnu ragu-ragu, tetapi dewa-dewa lain mendesaknya agar menga¬ 
bulkan permohonan itu; mereka memperingatkannya bahwa 
belum saatnya hari kiamat tiba dan bahwa tujuan mengapa Wisnu 
turun ke bumi sebagai Krsna, yaitu untuk menewaskan Bhoma, 
belum tercapai. Mereka memohon agar Krsna dan Arjuna dapat 
mengenakan kembali wujudnya sebagai manusia. Wisnu setuju, 
air amrta turun bagaikan hujan dan semua hidup kembali (41.1— 
45.5). Jarasandha-lah yang pertama-tama menyembah Wisnu; 
ia diberitahu, supaya semenjak saat ini ia harus hidup menurut 
ajaran Dharma seperti terwujud dalam diri Yudhisthira, lalu di¬ 
peringatkan agar jangan merintangi perkawinan Rukminl Se¬ 
sudah itu Wisnu mengenakan kembali wujud manusiawinya 
sebagai Arjuna dan Krsna. Krsna pulang ke kratonnya dan semua 
mengikutinya (45.6—46.5). 

Dalam pada itu berita mengenai pertempuran telah sampai ke 
Dwarawati. Para wanita teramat sedih dan putus asa setelah 
mendengar berapa ksatriya telah tewas. Mereka bertekad untuk 
mengikuti para ksatriya ke alam maut. Rukminl yang terpisah 
dari kekasihnya berjalan-jalan di taman, penuh duka dan rasa ragu- 
ragu, apakah Krsna tetap setia kepadanya. Mengapa dia tidak 
memberikan ljin supaya ia mengikutinya ke medan pertempuran? 
Bagi Rukmini sama saja, apakah Krsna masih hidup atau telah 
mati. Hidup tiada lagi arti baginya, apa pun jua dikatakan Kesari. 
Tepat pada saat Rukmini ingin menembus dadanya dengan sebilah 
pisau, Krsna memasuki taman, setelah dengan sia-sia mencari 
Rukmini di kraton. Rukmini tetap dingin terhadap ucapan cinta 
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kasih yang dilimpahkan_Krsna. Sesudah Kesari menerangkan, ba¬ 
gaimana isi hati Rukmini, Krsna berjanji bahwa ia takkan mening¬ 
galkannya lagi. Malam itu mereka tinggal bersama, menikmati 
kebahagiaan karena dipersatukan kembali untuk selama-lamanya. 
Para tamu tinggal di Dwarawati sampai pesta perkawinan selesai 
(46.6-51.6). 

Kemudian diceritakan sejumlah detil mengenai kisah Kr§na, 
seperti misalnya: siapa keempat isteri utama di tengah-tengah 
seribu isterinya (dewi Sri membagi diri dalam empat wujud ketika 
menjelma di bumi, agar dengan demikian pasti akan berjumpa 
dengan inkarnasi Wisnu); dan mengenai putera-puteranya yang di¬ 
peroleh dari dua isteri itu. Dari Jambawati ia memperoleh Samba, 
"terkenal dalam kisah YajnawatT yang melukiskan kematian 
Bhoma”, sedangkan dari Rukmini ia memperoleh Pradyumna. 
Kemudian hari Jarasandha ditewaskan oleh Bhima. Bagaimana 
raja Cedi tewas antara lain diceritakan dalam Sabhaparwa; para 
Korawa ditewaskan oleh para Pandawa. Semuanya ini terjadi 
di bawah bimbingan Wisnu yang mengejawantah dalam diri Krsna 
dan membebaskan dunia dari kekuatan jahat yang mengacaukan 
perdamaian dan mengancam kerajaan dharma dalam era Dwapara. 
Setelah menyelesaikan segala tugas untuk menyelamatkan dunia, 
Krsna kembali ke surga (52.1-9). Kini tiba masa Kali. Kembali 
dunia mengalami bahaya dan pulau Jawa kehilangan kecermelang- 
annya. Atas permohonan para dewa Wisnu sekali lagi memutus¬ 
kan untuk membantu dunia dan ia menjelma sebagai raja Jayasatru, 
sedangkan sang bijak Agastya merupakan patih dan gurunya. Di 
bawah pemerintahannya yang bijaksana kesejahteraan kembali. 
Para raja penyair menulis syair-syair pujian baginya dan dianuge¬ 
rahi anugerah-anugerah. Ini menimbulkan keinginan dalam hati 
Panuluh untuk juga mengabdikan diri kepada puisi. Ia berkelana 
di pegunungan dan akhirnya mempersembahkan hasilnya yang 
pertama kepada sang raja ”Yang-berkuntum-indah”, tetapi gan¬ 
jarannya hanya suatu teguran keras karena hasilnya belum me¬ 
muaskan dan ini membuktikan, bahwa ia hanya sedikit saja 
mengambil manfaat dari petunjuk-petunjuk sang raja. Tetapi hal 
itu tidak menjadi halangan untuk memuliakan Sri Baginda dengan 
kisah tentang Wisnu ini (53.1—54.3). 

2. IKHTISAR BHARATAYUDDHA 2 

Manggala ditujukan kepada raja Jayabhaya, disertai Sebuah saka- 
kala (chronogram) (1.1-6). Krsna menuju Gajahwaya, mewakili 
para Pandawa dalam perundingan dengan para Korawa mengenai 
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tuntutan mereka akan bagian kerajaan. Setibanya di sana baik 
kota maupun alam raya kelihatan sedih dan kecewa karena Arjuna 
tidak turut serta (1.7-16). Ketujuh rsi dari surga menantikan ke¬ 
datangannya dan diajak agar turut dalam keretanya. Raja Dhr- 
tarastra mengeluarkan perintah, agar segala sesuatu dipersiapkan 
dan dihias untuk menyambut tamu agung. Pelukisan mengenai 
wanita-wanita yang tergesa-gesa keluar dari rumahnya ingin me¬ 
lihat Krsna (2.1—10). Di kraton disiapkan suatu perjamuan, 
tetapi Krsna menolak segala hadiah dan makanan dari Duryo- 
dhana; ia berkata bahwa seorang duta baru dapat menerima itu 
bila misinya sudah berhasil. Yang pertama-tama dikunjunginya 
ialah bibinya yang bernama Kunti, ibu para Pandawa. Kunti 
merasa gembira karena kunjungan ini, tetapi sekaligus ia juga 
sedih, karena kedatangan Krsna menghidupkan kembali ingatan 
akan putera-puteranya yang selama tiga belas tahun terpisah dari 
ibu mereka. Krsna menghibur bibinya, lalu meninggalkannya 
untuk mengunjungi Widura (3.1—4.3). 

Duryodhana mengadakan rapat bersama Dussasana, Sakuni 
dan Karna. Mereka memperingatkannya supaya jangan lupa, 
bahwa Krsnalah yang harus dipandang sebagai musuh mereka. 
Pelukisan mengenai datangnya malam dan dayang-dayang yang 
bercengkerama di bawah sinar bulan purnama, kemudian fajar 
yang menyingsing (4.4-6.7). Atas perintah Duryodhana semua 
berkumpul di bangsal agung. Krsna mengajukan permintaan agar 
perselisihan diselesaikan secara damai dengan membagi kerajaan. 
Usulnya didukung oleh Dhrtarastra dan para rsi, oleh Drona dan 
Bhisma dan akhirnya juga oleh ibu suri, tetapi Duryodhana dan 
kawan-kawannya tetap bersikeras, menolak usul itu dan bahkan 
merencanakan membunuh Kr§na. Karena maklum akan rencana 
mereka, Krsna meninggalkan bangsal agung penuh rasa marah, 
lalu menampakkan diri sebagai Wisnu dalam perwujudannya 
yang serba menakutkan, sehingga para Korawa gempar ketakutan. 
Yang lain berusaha menghilangkan kemurkaannya dengan me¬ 
mujanya; mereka mohon supaya jangan memusnahkan para Ko¬ 
rawa sekarang (karena alasan yang mengherankan, yaitu andai¬ 
kata para Korawa sekarang dimusnahkan maka sumpali Bhlma 
dan Dropadi mengenai cara mereka akan membalas dendam, 
tidak akan terpenuhi) (6.8-8.9). Krsna mohon diri dari Kunti 
yang minta agar menyampaikan pesannya, supaya dalam perang 
yang kini tak terelakkan, mereka bersikap sebagai ksatriya dan 
jangan ragu-ragu mempertaruhkan nyawa mereka. Ketika be¬ 
rangkat Karna melepaskannya dan menemani Krsna untuk se¬ 
bagian perjalanan. Krsna dan kemudian Kunti mendesak Karna 
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agar memihak pada para Pandawa, tetapi sia-sia; ia tak dapat di¬ 
bujuk untuk meninggalkan sahabat-sahabatnya (8.8—17). 

Setelah para Pandawa menerima laporan, bagaimana usaha 
mereka yang terakhir guna mencapai sebuah pemecahan secara 
damai gagal, maka mereka bersiap-siap untuk berperang. Pelu¬ 
kisan mengenai para tokoh. Di padang Kuru (Kuruksetra) mereka 
mendirikan suatu perkemahan yang terlindung oleh sebuah balu- 
warti (atau kuta, dengan kratonnya_sendiri); di sana, mereka me¬ 
nerima kunjungan Widura dan Kunti. Sweta, putera raja Wirata, 
diangkat selaku panglima tertinggi dan dengan resmi dikukuhkan 
(8.18-9.16). Para Korawa yang juga sudah tiba di medan per¬ 
tempuran, memilih Bhisma sebagai panglima mereka. Persiapan- 
persiapan selesailah sudah, upacara korban telah dilangsungkan, 
peraturan-peraturan pertempuran diumumkan dan’ pasukan-pasuk¬ 
an diatur, siap untuk bertempur — dalam bentuk wukir sagara (gu¬ 
nung dan lautan) di pihak Korawa dan dalam bentuk bajra (kilat) 
di pihak Pandawa (10.1—11). 

Arjuna sangat sedih karena harus memerangi saudara-saudara¬ 
nya sendiri beserta para gurunya, tetapi Krsna memperingatkan¬ 
nya akan tugas kewajibannya selaku seorang ksatriya. Kemudian 
Yudhisthira tampil ke depan, sendirian dan sambil berjalan kaki, 
dengan' diikuti adik-adiknya; mereka menuju ke pihak Korawa 
guna memberi hormat kepada para bekas guru mereka (Bhisma, 
Krpa, Salya dan Drona) serta mohon maaf karena terpaksa harus 
memerangi mereka. Para guru meramalkan, bahwa Yudhisthira 
akan menang. Pertempuran dimulai dan dua putera raja Wirata 
gugur. Sweta, kakak mereka yang menjabat sebagai panglima ter¬ 
tinggi, bertempur bagaikan seekor singa untuk membalas nyawa 
kedua adiknya; ia mengakibatkan kerugian besar di pihak Kora¬ 
wa, tetapi kemudian ditewaskan oleh Bhisma. Ratapan raja Wirata 
yang kehilangan tiga puteranya. Malam hari jenazah mereka di¬ 
perabukan (10.12-12.4). Dhrstadyumna, putera raja Drupada, 
diangkat sebagai panglima. Keesokan harinya kedua balaten¬ 
tara, masing-masing diatur menurut pola Garuda, baku hantam 
lagi. Bhisma terutama membuat orang tercengang karena kebe¬ 
raniannya. Krsna (yang bertindak sebagai sais Arjuna, tetapi yang 
dengan resmi telah berjanji agar tidak akan turut aktif dalam per¬ 
tempuran) hampir saja melemparkan cakranya, untuk menewaskan 
Bhisma, tetapi oleh Arjuna dicegah, jangan-jangan ia mengingkari 
janjinya (12.5-20). Bhisma memberi isyarat kepada Yudhisthi¬ 
ra sekedar untuk mengingatkannya akan ramalan yang diucapkan 
Bhisma sebelumnya: ia tidak akan membela diri terhadap Sikhan- 
di. Dengan dilindungi oleh Sikhandi itu Arjuna mendekati Bhisma 
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dan menyerangnya dengan panah-panahnya sampai dia jatuh ter¬ 
sungkur terluka-parah. Jenazahnya dikelilingi oleh para Korawa 
dan Pandawa yang memberi hormat, sekalipun penghormatan 
itu oleh Bhima dilakukan tidak dengan sepenuh hati sambil 
ragu-ragu. Anak-anak panah yang menembus tubuh Bhlsma belum 
dicabut; jumlahnya demikian banyak sehingga tubuhnya tidak 
menyentuh bumi. Ia terbaring di atas ranjang anak-anak panah 
(saratalpa) dan melakukan samadhi sambil menantikan saatnya 
ia akan mati; saat itu ditentukannya sendiri, yaitu bilamana ma¬ 
tahari melintasi khatulistiwa menuju utara. Drona dipilih sebagai 
penggantinya untuk memimpin balatentara para Korawa, tetapi 
pengangkatannya disertai pertanda-pertanda yang kurang mengun¬ 
tungkan. Pasukan-pasukan mulai tempur lagi, disusun menurut 
pola ”gajah”. Bhagadatta ditewaskan oleh Arjuna, kemudian 
malam hari tiba (13.1—19). Droija berjanji kepada Duryodhana, 
bahwa ia akan menangkap Yudhisthira hidup-hidup dan mengha¬ 
dapkannya kepada Duryodhana, asal pada saat yang sama Arjuna 
dan Bhima tidak terjun dalam pertempuran. Agar itu tercapai 
mereka dibujuk untuk menjauhkan diri dari medan pertempuran. 
Ketika para Korawa maju dengan gagahnya, Abhimanyu, putera 
Arjuna, menyerbu barisan musuh dan berhasil menembusnya 
sampai ia berhadapan muka dengan Duryodhana. Para Pandawa 
berusaha menemaninya tetapi mereka dihalang-halangi oleh 
Jayadratha. Akhirnya Abhimanyu dikalahkan oleh musuh yang 
jumlahnya jauh lebih banyak dan tewas (13.19-35). Jenazah 
pahlawan muda itu dikelilingi oleh Subhadra, ibunya, Yudhis¬ 
thira, pamannya beserta kedua isteri Abhimanyu, yaitu Uttarl, 
yang mengandung delapan bulan, dan Ksiti Sundari; dengan ra¬ 
tapan yang memilukan mereka mengungkapkan rasa dukanya. 
Pada saat itu Arjuna dan Bhima kembali dari perang tanding yang 
menjauhkan mereka dari medan pertempuran. Duka cita Arjuna 
meluap-luap. Ia menyalahkan saudara-saudaranya karena mereka 
dengan sengaja meninggalkan Abhimanyu; terdorong oleh rasa 
patah hati ia ingin mencari kematian dalam pertempuran, tetapi 
dicegah oleh Krsna. Yudhisthira menerangkan bagaimana mereka 
dihalang-halangi oleh Jayadratha, sehingga tidak dapat membantu 
Abhimanyu. Arjuna lalu berikrar, bahwa ia akan membunuh 
Jayadratha keesokan hari atau melemparkan diri hidup-hidup 
ke dalam api; ia berunding dengan Krsna bagaimana ia dapat 
mencapai tujuannya. Ketika lewat yoga ia mempersiapkan diri 
untuk membunuh Jayadratha, Rudra menampakkan diri dan me¬ 
ramalkan, bahwa Jayadratha akan gugur (14.1—15.3). Pagi hari 
upacara perabuan dilangsungkan. Ksiti Sundan akan mengikuti 
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suaminya ke alam baka dan mohon diri dari Uttan yang tidak 
akan ikut karena anaknya yang belum lahir. Ia mohon, agar Ut¬ 
tan mengambil karas dan tanah dari tumpukan persembahan dan 
memberikannya kepada seorang penyair, sehingga dia dapat menu¬ 
lis riwayatnya lalu menggantungkannya di sebuah mahanten; ia 
akan menemani Uttari dalam gemuruh guntur dan ^awan-awan, 
dalam rembulan dan dalam pudak. Sebaliknya Uttari memohon, 
agar Ksiti Sundari membawa ratapannya kepada Abhimanyu dan 
bila mereka berdua itu dalam penjelmaan berikut turun ke bumi 
lagi, Uttari akan menjadi seekor cdtaka dan cucur yang menangis 3 
(15.4—18). 

Pertempuran dilangsungkan kembali. Kereta Duryodhana di¬ 
hancurkan oleh Arjuna sehingga dia terpaksa meninggalkan medan 
pertempuran. Di pihak Korawa banyak orang ditewaskan oleh 
Satyaki dan Bhlma. Perang tanding antara Bhurisrawa dan Satyaki. 
Ketika Satyaki hampir saja dikalahkan, lengan Bhurisrawa dipatah¬ 
kan oleh panah Arjuna, sehingga ia dapat dibunuh oleh Satyaki 
(15.19-43). Arjuna dan Bhlma menyebarkan kematian dan ke¬ 
hancuran. Akhirnya mereka kehabisan tenaga, tetapi Krsna mene¬ 
mukan sebuah akal untuk membantu mereka. Dengan cakranya ia 
menyembunyikan matahari di belakang awan-awan tebal, sehingga 
para Korawa mengira bahwa malam telah tiba. Dengan teriakan 
mereka mengejek Arjuna dan menantangnya agar melemparkan 
diri ke dalam api sesuai dengan ikrarnya. Tetapi dengan dilindungi 
oleh kegelapan, Arjuna mengarahkan keretanya sampai ke tempat 
Jayadratha lalu membunuhnya. Duryodhana mempersalahkan 
Drona karena ia pertama-tama mencegah Jayadratha ketika dia 
ingin pulang karena melihat bahaya yang mengancamnya dari 
pihak Arjuna, kemudian lalai melindunginya. Drona menjawab, 
bahwa tak ada seorang pun yang dapat menandingi Arjuna dalam 
pertempuran; Duryodhana lebih baik mencari orang lain yang 
dapat memimpin pertempuran melawan ke lima Pandawa. Karna 
yang sampai saat itu tidak ambil bagian dalam pertempuran, 
bersedia meneruskan perlawanan sebagai pengganti Jayadratha; 
pertempuran berlangsung terus sampai malam hari (16.D-18). 
Pratipeya (= Somadatta, ayah Bhurisrawa) menyerang Satyaki 
guna membalas kematian anaknya, tetapi ditewaskan oleh Bhima. 
Terjadi perang mulut antara Krpa, yang dibela oleh kemenakannya 
Aswatthama, dan Karna. Kini Karna terjun ke medan pertempur¬ 
an dan menewaskan banyak musuh. Yudhisthira mendesak Arjuna 
agar menghadapi Karna, tetapi Arjuna berpendapat bahwa pada 
malam hari Ghatotkaca dengan ilmu sihirnya (selaku anak Hi- 
dimbi ia separuh raksasa) lebih tepat menandingi Karna dengan 
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muslihatnya. Usul ini diterima. Ghatotkaca membunuh empat 
raksasa. 4 Para Korawa melarikan diri tetapi Karna berdiri tegak 
dan menghancurkan kereta Ghatotkaca yang meneruskan per¬ 
tempuran dengan melayang di udara. Akhirnya sebatang panah 
menembus dadanya. Ia menyambar ke bawah untuk menghadang 
Karna, tetapi dia melompat dari keretanya dan menghilang. 
Ghatotkaca menghembuskan nafasnya dalam kereta Karna (17.1— 
19.6). Duka cita meliputi hati para Pandawa (kecuali Krsna). 
Ketika pertempuran berlangsung terus sampai larut malam, ke¬ 
banyakan prajurit mulai merasa letih dan mengantuk. Hidimbi 
mohon diri dari Dropadi dan melemparkan diri ke dalam api ung¬ 
gun bersama jenazah anaknya. Dengan tiada henti-hentinya per¬ 
tempuran berlangsung terus sampai keesokan hari. Drona mene¬ 
waskan tiga cucu Drupada, kemudian membunuh Drupada sendiri 
maupun raja Wirata. Dhrstadyumna bersumpah akan membalas 
perbuatan itu (19.7—25). Karena nampaknya Drona tak dapat di¬ 
kalahkan dalam pertempuran biasa, Krsna mengusulkan suatu 
muslihat Dengan suara lantang mereka akan menyerukan, bahwa 
Aswatthama gugur, supaya Drona, ayahnya, menjadi putus asa. 
Semula Yudhisthira dan Arjuna berkeberatan terhadap perbuatan 
yang tidak pantas bagi seorang ksatriya, tetapi ketika Bhlma mem¬ 
bunuh seekor gajah yang juga bernama Aswatthama dan semua 
berpekik bahwa Aswatthama mati, maka Yudhisthira yang jujur 
tidak berkeberatan lagi untuk ambil bagian dalam tipu mus¬ 
lihat itu. Droija jatuh pingsan dan Dhrstadyumna memenggal 
kepalanya. Kini Aswatthama bertekad untuk membalas kematian 
ayahnya. Sambil membabi-buta ia membunuh sejumlah besar 
musuh dengan panahnya yang bernama Narayana. Arjuna sangat 
sedih dan malu karena kematian gurunya yang tewas karena se¬ 
buah perbuatan yang licik; ia menolak untuk melawan Aswattha¬ 
ma, tetapi Bhima tidak diganggu perasaan serupa. Dalam pada itu 
terjadi perdebatan sengit antara Dhrstadyumna dan Satyaki; 
Satyaki mempersalahkan yang pertama karena kurang berani 
menghadapi Aswatthama. Mereka dipisahkan oleh Krsna dan 
Yudhisthira. Kini Krsna memerintahkan tentara Pandawa agar 
untuk sementara menghentikan peperangan 5 . Hanya Bhurna tidak 
mentaati perintah tersebut dan meneruskan pertempuran, tetapi 
diseret dari keretanya oleh saudara-saudaranya. Sesudah semua 
senjata Aswatthama ditumpulkan oleh Arjuna, anak Drona itu 
meninggalkan medan pertempuran dan mengurung diri dalam se¬ 
buah pertapaan. Pelukisan medan pertempuran sesudah pemban¬ 
taian (20.1-25). 

Karna dikukuhkan sebagai panglima tertinggi. Upacara ini di- 


328 


sertai pertanda-pertanda yang kurang baik. Banyak perwira me¬ 
ninggalkan Hastina dan membelot ke pihak Pandawa. Tengah ma¬ 
lam Yudhisthira meninggalkan perkemahan dengan diikuti sau¬ 
dara-saudaranya, mereka menuju ke medan pertempuran untuk 
memberi hormat kepada almarhum gurunya 6 dan kepada Bhjs- 
ma yang masih terbaring di atas ranjang anak-anak panah. Bhis- 
ma menasihati para Pandawa untuk meneruskan peperangan: ke¬ 
kalahan para Korawa telah ditakdirkan (21.1—23.19). Karna 
menginginkan agar Salya menjadi saisnya agar bersama-sama dapat 
menandingi kesaktian Arjuna dan Krsna. Biarpun semula Salya 
tidak bersedia karena ia merasa terhina oleh usul tersebut, namun 
akhirnya ia setuju asal ia bebas mengucapkan kepada Karna apa 
saja yang disukainya (24.1—25.4). Pertempuran mulai berkobar 
kembali dan dengan penuh keyakinan Karna mengumumkan, 
bahwa pemusnahan para Pandawa sudah di ambang pintu. Ini 
memancing beberapa olokan dari pihak Salya, tetapi Karna pura- 
pura tidak mendengarnya karena ia telah terikat oleh janji yang te¬ 
lah diberikannya. Pertempuran tidak menentu (26.1—28.4). Bhima 
dan Duryodhana saling berlawanan sambil tukar menukar ucapan 
yang menghina dan penuh olokan. Duryodhana mengundurkan 
diri. Kemudian Dussasana dibunuh oleh Bhima yang dengan 
demikian membalas segala penghinaan yang diderita Dropadi 
ketika di Hastina dilangsungkan lomba dadu; demikian ditebus¬ 
nya juga sumpah yang pada waktu itu diucapkan, bahwa ia akan 
minum darah Dussasana (29.1 — 19). 

Kini menyusullah perang tanding antara Arjuna dan Karna 
yang telah lama dinanti-nantikan. Anak-anak panah yang mereka 
lepaskan demikian dahsyat, sehingga para dewa meminta, agar 
kesaktian panah-panah itu dikurangi, jangan-jangan seluruh dunia 
akan sirna. Adrawalika, seekor naga raksasa yang memusuhi 
Arjuna, memutuskan untuk membantu Karna dan memasuki anak 
panahnya, tetapi ia hanya menyambar peralatan kepalanya, kare¬ 
na setelah diberi isyarat oleh Salya, Krsna menurunkan bagian 
muka keretanya. Ketika Karna tidak bersedia lagi memberi ban¬ 
tuannya, sang naga menyerang sendirian tetapi ditewaskan . Kar¬ 
na ketika mempersiapkan sebatang anak panah lain yang istimewa 
kesaktiannya karena disertai sebuah mantra, tertembus lehernya 
oleh anak panah Arjuna lalu tewas (30.1—31.25). 

Para Korawa morat-marit; matahari berkabung karena putera- 
nya meninggal. Kini Duryodhana menyadari bahwa tak mungkin 
mencapai sesuatu dengan kekerasan. Ia minta Sakuni agar memper¬ 
gunakan kecerdikannya guna merencanakan suatu muslihat, te¬ 
tapi Sakuni cemas jangan-jangan waktu tidak cukup; ia memberi 
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nasihat untuk mengangkat Salya sebagai panglima tertinggi. Se¬ 
mula tawaran Duryodhana ditolak oleh Salya yang minta dimaaf¬ 
kan karena kurang pandai; ia berpendapat bahwa para Korawa 
harus berusaha untuk mencapai suatu persetujuan dengan para 
Pandawa. Jika semua usaha gagal, maka barulah para Korawa 
boleh mengharapkan bantuannya. Tetapi Duryodhana berpenda¬ 
pat bahwa sudah terlambat untuk mengadakan perundingan. As- 
watthama mempersalahkan 3alya yang memihak pada para Panda¬ 
wa serta berkelakuan sebagai seorang pengkhianat sehingga meng¬ 
akibatkan kematian Karna. Terjadilah perdebatan seru yang 
hampir meletus menjadi perang tanding, tetapi kedua ksatriya itu 
dipisahkan oleh rekan-rekannya. Aswatthama tidak mau ambil 
bagian lagi dalam pertempuran (35.1—14). 

Setelah diangkat menjadi panglima Salya menuju ke perke- 
mahannya yang menyerupai ”kraton Madrapura yang dipindahkan 
ke medan pertempuran”. Di sana ia menerima kunjungan Nakula 
yang diutus Krsna. Kemenakannya memohon agar Salya menjauh¬ 
kan diri dari perang saudara ini; Nakula lebih senang dibunuh pada 
saat itu juga oleh pamannya daripada dipaksa untuk mengangkat 
senjata melawannya. 3alya menerangkan bahwa ia hanya dapat 
menepati janjinya kepada Duryodhana serta kewajibannya selaku 
seorang ksatriya. Tetapi ia meletakkan nyawanya ke dalam tangan 
Nakula sambil mengungkapkan, bahwa ia dapat dibunuh oleh sen¬ 
jata Yudhisthira yang disebut pustaka; menurut ketetapan Siwa, 
itulah jalannya untuk mencapai surga Rudra. Nakula pulang 
dengan pesan tersebut, sedih dan penuh firasat malang (36.1-19). 
Salya menengok Satyawati, isterinya, yang teramat sedih, tidak 
karena ia takut, melainkan karena pasti akan terpisah dari suami¬ 
nya bila ia gugur. Ia bertekad untuk membunuh diri pada saat 
itu juga, tetapi dicegah oleh 6alya. Malam itu mereka tinggal ber¬ 
sama. Menjelang fajar Salya diam-diam meninggalkan isterinya 
tanpa membangunkannya, tetapi dengan krisnya ia memotong 
ujung kain yang dipakai sebagai alas (37.1—38.17). 

Pasukan-pasukan meninggalkan perkemahannya masing-masing, 
berbaris maju untuk pertempuran berikut. Barisan para Korawa 
terhuyung-huyung karena Bhima dan Arjuna tetap maju tak ter¬ 
kalahkan. Hanya Salya berdiri tegak dan akhirnya memperguna¬ 
kan panah Rudrarosa yang dahsyat itu. Atas nasihat Krsna para 
Pandawa berhenti sebentar sehingga senjata Salya tidak menemu¬ 
kan mangsanya, tetapi ini hanya merupakan suatu selingan saja. 
Salya harus dikalahkan dan hanya Yudhisthira dapat melakukan 
itu. Dengan sifatnya yang halus dan perasa ia muak karena harus 
melawan pamannya sendiri, tetapi Krsna menginsyafkannya bahwa 
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itu perlu. Dalam perang tanding yang menyusul ia membunuh 
£alya dengan Kalimahosadha, kitab ajaibnya^ yang berubah 
menjadi sebilah pedang yang menyala-nyala. Bhima menewaskan 
Sakuni, kemudian mengejar Duryodhana yang menghilang. Dalam 
pada itu berita mengenai gugurnya &alya disampaikan kepada 
Satyawati yang memutuskan untuk mengikuti suaminya ke alam 
baka; ia menuju ke medan pertempuran yang kini sepi dan setelah 
menemukan jenazahnya yang lama dicari-cari, maka ia menikam 
diri di atas jenazah suaminya (43.1—45.12). Duryodhana akhirnya 
ditemukan; ia sedang melakukan tapa di sebuah sungai. Ia diejek 
oleh Bhima karena sifatnya yang pengecut. Duryodhana ke¬ 
mudian maju dan mengatakan bahwa ia siap menghadapi mereka 
semua, tetapi Krsna lebih suka bila satu melawan satu. Duryo¬ 
dhana boleh memilih, baik lawannya maupun senjatanya dan ia 
lalu menantang Bhima dengan gada. Baladewa yang sedang ber¬ 
ziarah ke tempat-tempat yang keramat, diberitahu oleh Narada 
apa yang sedang terjadi, lalu dengan cepat kembali untuk me¬ 
nyaksikan pertandingan antara kedua ksatriya yang dulu menjadi 
muridnya. Atas nasihat Krsna yang melihat bahwa dengan sikap 
yang jujur tak dapat tercapai sesuatu, maka Arjuna memberikan 
isyarat kepada saudaranya guna memukul musuhnya di bawah 
ikat pinggang. Bhima lalu menghancurkan paha Duryodhana 
dan dengan demikian memenuhi sumpah yang diucapkannya 
ketika mereka dibuang dari istana Hastina. Hanya Baladewa 
merasa marah karena perbuatan yang licik itu dan dengan susah 
payah dapat dicegah untuk membunuh Bhima (46.1—49.1). 

Para Pandawa pulang ke perkemahannya dengan merayakan 
kemenangannya. Tetapi Krsna cemas karena kata-kata Duryodha¬ 
na yang diucapkannya ketika terluka parah; menurut ucapan itu 
ia tidak akan meninggal sebelum menindas kepala ’ kelompok 
lima itu”. Itu sebabnya Krsna memerintahkan para Pandawa un¬ 
tuk bersama dengannya meninggalkan perkemahan pada malam 
hari dan mengunjungi tempat-tempat suci guna menebus dosa 
mereka. Fajar belum menyingsing ketika tiba berita, bahwa 
Aswatthama memergoki musuh-musuhnya ketika mereka sedang 
tidur dalam kegelapan lalu menewaskan semua laki-laki, di antara¬ 
nya kelima anak Dropadl. Sekembalinya ke perkemahan, para 
Pandawa menemukan para wanita diliputi duka; terutama Dropadi 
terpatah hatinya. Krsna dan Wyasa, kakek para Pandawa yang 
muncul dari ketiadaan (sakeng suksma) berusaha untuk menghi¬ 
bur, tetapi Dropadi bertekad untuk membalas dendam. Ia minta 
agar mutiara yang menghiasai dahi Aswatthama (tempat kesaktian¬ 
nya?) diberikan kepadanya. Para Pandawa melacaknya dan Bhima 
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hampir membunuhnya dengan gada, ketika Aswatthama mengang¬ 
kat panahnya yang serba memusnahkan dan yang disebut Brah- 
masirah. Arjuna mengangkat panah yang serupa (kedua-duanya 
pernah dihadiahkan oleh Drona) ketika Siwa memerintahkan 
kepada mereka untuk memadamkan senjata mereka yang telah 
menyala-nyala: senjata itu tidak boleh dipakai untuk membunuh 
manusia. Arjuna tunduk, tetapi Aswatthama tidak mampu me¬ 
madamkan api ajaib itu. Ini merupakan bukti bahwa ia tidak se¬ 
kuat Arjuna dan ia dipaksa untuk menyerahkan mutiaranya, 
tetapi anak panah yang tak terkendalikan itu menembus anak 
dalam kandungan Uttari, tetapi oleh Kr§na dihidupkan kembali. 
Kelak kemudian_hari ia akan menjadi raja dengan memakai nama 
Parik§it. Dropadi menyerahkan mutiara itu kepada Yudhi§thira 
yang kemudian meraja di Indraprastha (49.2—51.32). 

Sesudah Krsna dan para Pandawa pulang ke surga dan akhir¬ 
nya tiba jaman Kali maka Wisnu menjelma kembali dalam diri Sri 
Baginda Jayabhaya yang memulihkan kembali perdamaian dan ke¬ 
sejahteraan di pulau Jawa (52.1—13). 

3. IKHTISAR GHATOTKACASRAYA 8 

Manggala dipersembahkan kepada dewa keindahan dan kepada 
sri bhupala Jayakrta, titisan dewa Wisnu, yang selaku mapanji 
Madaharsa membawa kemakmuran kepada dunia dengan dibantu 
oleh gurunya yang serupa dengan Wrhaspati dalam hal kebijak¬ 
sanaan. Atas desakan ”dia yang selalu sibuk mengejar keindahan”, 
penyair memutuskan untuk melagukan kisah tentang putera Ar¬ 
juna (1.1—6). 

Ketika para Pandawa dibuang dari Hastina, anak Arjuna yang 
bernama Abhimanyu, tinggal bersama ibunya di Dwarawati, 
tempat pamannya Krsna memerintah, bersama dengan kakaknya 
Baladewa. Dua belas tahun telah lewat dan Abhimanyu menjadi 
seorang perjaka, tampan seperti ayahnya, sehingga semua puteri 
jatuh cinta kepadanya. Secara diam-diam Krsna mengharapkan, 
agar Abhimanyu menjadi menantunya, tetapi ia tidak akan me¬ 
maksanya. Lebih baik bila Abhimanyu sendiri menentukan pi¬ 
lihannya. Anak perempuan Krsna, Ksiti SundarT, demikian cantik 
seolah-olah ia merupakan hasil karya para dewa yang paling ce¬ 
merlang; bila dibandingkan dengan Ksiti SundarT, maka tercipta- 
nya Tilottama hanya merupakan suatu latihan pertama(2.1—3^6). 
Dengan datangnya bulan Karttika, Ksiti SundarT merasakan ke¬ 
inginan yang kuat dalam hatinya untuk menikmati keindahan di 
pedesaan. Sekedar sebagai selingan kehidupan di kraton ia ingin 
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untuk sementara mengikuti cara hidup sederhana para pertapa di 
hutan. Dayang-dayangnya merasa ia pasti akan menerima izin, 
karena dalam kerinduannya akan keindahan alam ia sungguh 
merupakan anak orang tuanya, Krsna dan Rukmini. Raja menye¬ 
tujui rencana tersebut dan pariwisata ditetapkan pada hari kedua 
belas bulan itu. Persiapan-persiapan diadakan secara besar-besaran, 
karena ini bukan tamasya biasa. Raja sendiri dan para pangeran 
akan turut, bersama dengan iringan para abdi. Semua diberi hadiah 
berupa pakaian baru, kecuali para selir raja (stri haji) supaya ja¬ 
ngan timbul rasa iri di antara mereka (4.1—5.11). Pagi-pagi buta 
(dawuh nem, yaitu pukul 3 pagi) mereka berangkat, sesudah ter¬ 
jadi pertentangan di antara para puteri mengenai tempat mereka 
di dalam kereta-kereta. Ketika fajar menyingsing, mereka sampai 
di pegunungan. Para wanita asyik mencari cendawan-cendawan 
serta akar-akaran. Puteri mahkota selalu diikuti sebuah tandu, 
kalau-kalau ia menjadi letih karena berjalan kaki. 

Abhimanyu berada di antara para kadyahan (pengiring muda) 
yang menangkap burung-burung. Ketika sang puteri melihatnya, 
hatinya tergerak. Sekalipun mereka saudara sepupu, namun ia 
jarang melihatnya karena orang tuanya selalu menjauhkan sang 
pangeran daripadanya. Tetapi ia sering mendengar bagaimana para 
dayang-dayang bercerita mengenai daya tariknya (5.12—6.7). 

Lewat jurang-jurang mereka turun ke laut. Segala sesuatu yang 
mereka tangkap atau kumpulkan dimasak di pantai. Para puteri 
mandi atau bercengkerama; mereka yang berada sekitar sang raja 
mengasyikkan diri dengan musik dan segala macam pertunjukan 
lainnya (bhandagina). Dalam pada itu baik Ksiti Sundari dengan 
temannya Sudarpana maupun Abhimanyu dengan temannya 
Jurudyah, memisahkan diri dari yang lain agar dapat menyendiri 
dengan perasaannya yang timbul karena asmara yang sedang me¬ 
kar. Ketika mereka saling berjumpa, rasa malu dan takut akan 
orang tuanya mencegah mereka untuk memperlihatkan rasa cin¬ 
tanya. Mereka tidak saling mendekati, tetapi Sudarpana bertindak 
sebagai pengantara guna mencari kepastian, apakah dari pihak 
Abhimanyu juga ada perasaan yang sama. Ia kembali kepada sang 
puteri dengan membawa bunga-bunga dan selembar pudak yang di¬ 
tulisi Abhimanyu. Sesudah itu mereka bergabung lagi dengan 
teman-temannya masing-masing (7.1—12.8). 

Sudah beberapa waktu raja tidak melihat puterinya. Ia diberi 
tahu, bahwa Sundari merasa kurang enak, sehingga raja memutus¬ 
kan untuk kembali ke kraton. Mereka disongsong oleh Baladewa 
di luar kota. Di sana mereka tunggu sampai menjelang matahari 
terbenam, kemudian memasuki kota sambil disambut rakyat yang 


333 



bersuka ria. Perjalanan jauh itu menyebabkan mereka merasa 
letih dan tak lama kemudian semua tertidur, kecuali sang puteri. 
Ia tidak mau ditemani siapa pun, bahkan oleh Sudarpana pun 
tidak. Abdi yang setia sadar tak ada gunanya mengganggu tuan 
puterinya bila hatinya sedang gundah gulana. Ia duduk di luar dan 
dengan lirih menyanyikan sebuah lagu, kecewa karena jasanya 
tidak lagi dihargai. Ksiti Sundari mendengar lagu itu lalu keluar 
dan menemani Sudarpana; ia berkeluh bahwa ia merasa kurang 
enak dan segala sesuatu menimbulkan rasa muak. Sudarpana 
menerangkan, bahwa ia tidak menderita karena lara pasir (kepe¬ 
ningan yang timbul di pantai), melainkan karena lara wang-ana- 
ken 9 yang hanya dapat disembuhkan oleh seorang saudara. "Se¬ 
cuil buah pinang dari Abhimanyu akan merupakan obat terbaik." 
Sang puteri berdiam diri dan akhirnya tertidur serta bermimpi 
tentang Abhimanyu. Keesokan hari ia mengutus abdinya dengan 
sebuah pinang dan sebuah sanjak singkat, ungkapan rasa sedihnya, 
ke tempat kediaman sang pangeran (13.1—16.2). Abhimanyu pun 
merasa gelisah dan mencari kesunyian guna menggubah sebuah 
syair asmara._Ia ditemukan oleh Sudarpana dan diberitahu, bahwa 
Ksiti Sundari mendambakan perlindungannya, karena ia mende¬ 
ngar bahwa ia akan diperisterikan dengan Laksanakumara, putera 
Duryodhana, yang sama sekali tidak dicintainya. Abhimanyu 
merasa ragu-ragu dan segan terhadap raja; ia lebih suka gugur 
dalam pertempuran. Ia dibujuk Sudarpana agar secara diam-diam 
bertemu dengan sang puteri. Andaikata dalam perkembangan hu¬ 
bungan gelap ini ia kehilangan nyawanya, maka cita-citanya akan 
terpenuhi dan ia tewas bersama dengan kekasihnya. Disepakati 
bahwa ia akan datang pada hari ketiga sesudah bulan purnama 
(22.1—24.1). Dengan hati yang berdebar-debar mereka berdua 
menantikan hari itu; dalam pada itu raja Krsna menitipkan peme¬ 
rintahan kepada kakaknya, Baladewa; ia akan meninggalkan Dwa- 
rawati untuk sementara dan menyepi di pegunungan guna mene¬ 
kuni ibadat keagamaan (dewasarana). Dalam mengambil keputusan 
itu ia mempunyai dua tujuan: meningkatkan keamanan dan ke¬ 
sejahteraan kerajaannya dengan mempersatukan diri dengan Yang 
Mutlak, lagi pula memberi kesempatan kepada kedua kekasih yang 
rencananya sudah diketahuinya. Abhimanyu menghubungi Pragup- 
ta, seorang bekas abdi ayahnya yang tinggal dekat taman kraton. 
Biarpun abdi tersebut telah menjanjikan bantuannya, namun 
Abhimanyu tetap merasa bimbang dan kurang pasti. Ia memutus¬ 
kan untuk mohon bantuan dari seorang sekutu yang lebih kuasa 
dan sambil melakukan yoga dan samadhi ia menghubungi dewa 
Kama, dewa asmara. Dewa tersebut menampakkan diri sambil 
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duduk di atas bunga padma emas, bersama dengan permaisuri, 
Ratih. Setelah diberi jaminan bahwa rencananya akan berhasil, 
Abhimanyu bersujud kepada sang dewa, tetapi melupakan sang 
dewi. Ratih menjadi marah karena penghinaan tersebut, menjel¬ 
ma dalam wujud yang menggetarkan dan mengutuk Abhimanyu; 
ia akan dipisahkan dari kekasihnya dan dikejar oleh kemalangan. 
Tetapi setelah Abhimanyu yang terkejut itu menebus kelalaian¬ 
nya dan memohon agar sang dewi menarik kembali kutukannya, 
kemarahan Ratih mereda dan ia menyatakan bahwa kutukan itu 
hanya akan berlaku untuk sementara waktu (24.2-25.9). 

Malam yang telah disepakati bagi pertemuan antara kedua ke¬ 
kasih telah tiba. Dengan disertai pengiringnya, Jurudyah, Abhi¬ 
manyu menuju kraton dan disambut oleh Pragupta yang mengan¬ 
tarnya ke taman, tempat Sudarpana telah menunggu dengan hati 
yang sabar. Ia pergi- menjemput sang puteri. Dalam pertemuan 
berikut Ksiti Sundari lambat-laun berhasil mengatasi rasa malu¬ 
nya seperti yang biasa diperlihatkan seorang gadis serta kekurang- 
pengalamannya. Terlampau cepat malam lewat. Mereka diingatkan 
Sudarpana bahwa fajar telah menyingsing dan dihibur oleh abdi 
yang setia itu dalam kesedihan mereka karena sebentar lagi mereka 
akan berpisah; sang raja pasti akan memberikan izinnya setelah ia 
pulang ke kraton. Tetapi kutukan Ratih ternyata ada akibatnya. 
Tepat pada saat mereka akan berpisah, mereka dipergoki oleh 
penjaga taman yang sedang menyapu jalan-jalan. Ia melaporkan 
peristiwa tersebut kepada Baladewa yang meluap amarahnya kare¬ 
na perbuatan Abhimanyu yang kurang ajar itu; inilah yang me¬ 
mang dapat diharapkan dari pemuda itu. 10 Ia berpendapat bahwa 
kinilah saatnya untuk mempercepat perkawinan antara Ksiti 
Sundari dengan putera Duryodhana, sebelum Krsna, yang belum 
memberikan persetujuannya, kembali ke kraton. Bersama dengan 
Jurudyah, Abhimanyu melarikan diri. Sambil mengembara di hu¬ 
tan, mereka sampai pada sebuah tempat pemandian yang menurut 
Jurudyah sakti, karena di sana manusia dapatjnemohon anugerah 
para dewa. Di sana Abhimanyu melakukan samadhi guna memohon 
bantuan Rudra. Ia kehabisan tenaga lalu tertidur. Syahdan, Kara- 
lawaktra, seorang raksasa, yang seperti biasa pada malam hari 
mengembara di hutan, melewati tempat Abhimanyu tidur. Setelah 
melihat bahwa ada manusia yang memasuki daerah kekuasaannya, 
ia menyerang Abhimanyu, tetapi dihantam sehingga ia berteriak- 
teriak, minta ampun (27.20-29.15). Setelah Abhimanyu mende¬ 
ngar, bahwa Karalawaktra itu seorang abdi dewi Durga yang meng¬ 
utusnya untuk mencari mangsa yang dapat dilahapnya, entah manu¬ 
sia entah hewan, ia membujuk si raksasa untuk menerimanya se 
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bagai calon mangsa. Bersama mereka menuju tempat kediaman 
dewi Durga yang kemudian muncul dalam wujud yang serba mena¬ 
kutkan. Tangannya sudah diangkat untuk menerkam Abhimanyu, 
tetapi ketika mendengar mantranya, sang dewi tidak meneruskan 
maksudnya. Ia mendengarkan pujaan Abhimanyu yang memuji¬ 
nya sebagai dewi yang bersatu dengan Yang Mutlak, yang berbaik 
hati kepada para pemujanya, tetapi kejam untuk para musuhnya. 
Ia demikian sayang terhadap Abhimanyu sehingga ia berkenan 
memberikan nasihat kepadanya. Ia harus minta bantuan Ghatot- 
kaca, putera Bhima dan saudara sepupu dengan Abhimanyu, di 
Porabhaya; abdi-abdi dewi Durga akan mengantarkan Abhimanyu 
ke sana (30.1-32.6). Setibanya di taman kraton Porabhaya, 
mereka terlihat oleh seorang raksasa, penjaga taman; raja diberi- 
tahu bahwa orang-orang asing memasuki halaman kraton. Ghatot- 
kaca datang dan mengenali Abhimanyu yang mirip dengan Arjuna. 
Jurudyah menerangkan alasan kedatangan mereka, berhubung 
Abhimanyu berdiam diri. Ghatotkaca gembira sekali dapat berjum¬ 
pa dengan saudara sepupunya dan menjanjikan bantuannya, ia 
sendiri akan berangkat dan melarikan Ksiti SundarT; datanglah 
berita, bahwa pernikahan akan dilangsungkan dalam waktu dua 
hari. Ghatotkaca tidak menyia-nyiakan waktu dan segera berang¬ 
kat-dengan diiringkan pasukan raksasa. Dalam sebuah hutan dekat 
Dwarawati mereka menunggu sampai malam hari (33.1—36.7). 

Kedua saudara sepupu mendekati kraton lewat angkasa agar 
dapat mengamati apa yang sedang terjadi. Mereka melihat bahwa 
seluruh kota sudah dalam suasana pesta, sibuk mempersiapkan 
pesta pernikahan, tetapi Ksiti Sundari mengurung diri di taman 
sari. Ia demikian kurus, sehingga cincin-cincin dan gelang-gelang 
lepas dari tangannya; seluruh kecantikannya lenyap. Mereka 
turun mendekatinya dan seketika ”racun kesedihannya disem¬ 
buhkan oleh Abhimanyu, obat yang mujarab itu”. Oleh Ghatot¬ 
kaca mereka disuruh berangkat naik sebuah kereta angkasa. Gha¬ 
totkaca sendiri tinggal di taman sari, menyamar sebagai Ksiti 
Sundari. Tetapi Bajradanta, anak Baka seorang raksasa yang per¬ 
nah dibunuh oleh Bhima, 11 diberitahu mengenai tipu muslihat tadi 
oleh seorang saudara yang turut mengiringkan Ghatotkaca. Ia me¬ 
laporkan hal itu kepada Laksanakumara, calon suami Ksiti Sun¬ 
dari. Mereka merencanakan suatu tindak balasan: Bajradanta akan 
menyamar sebagai Laksanakumara. Ia memasuki kota dan disam¬ 
but dengan upacara meriah, kemudian menuju tempat yang di¬ 
sediakan bagi sang mempelai. Waktu malam ia menuju kamar 
Ksiti Sundari. Pelukan pertama antara kedua kekasih gadungan 
mengakibatkan pertempuran dahsyat sehingga seluruh rumah run- 
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tuh. Panik terjadi di kraton dan tak seorang pun tahu apa yang 
sedang terjadi, sampai mereka mendengar suara Ghatotkaca yang 
membanggakan kemenangannya terhadap Bajradanta yang mayat¬ 
nya dilemparkan ke hadapan para penghuni kraton. Ghatotkaca 
menghilang di tengah malam (37.1—39.16). 

Duryodhana ingin mencari keuntungan dalam situasi yang ke¬ 
ruh itu untuk menyerang para Yadu dan menghancurkan kraton 
Dwarawati, selama Krsna belum kembali. Baladewa melancarkan 
protes: seluruh kejadian tadi diakibatkan oleh Ghatotkaca dan 
Baladewa tetap bersahabat dengan Duryodhana. Tentara para 
Korawa menyerang para Yadu yang tidak siap. Dalam keadaan 
yang gawat itu mereka mohon bantuan Ghatotkaca yang berhasil 
menangkis serangan pertama: kedua tentara mengatur barisannya 
tetapi Baladewa ragu-ragu, pihak mana yang harus dibela dan mana 
yang harus diserang (39.17—40.8). Bagi Abhimanyu pertempuran 
ini merupakan kesempatan pertama untuk memperlihatkan kebe¬ 
raniannya dan membuktikan bahwa ia pantas disebut putera 
Arjuna. Ghatotkaca menyerang dari udara dan tak ada seorang 
musuh pun yang dapat menandingi keberanian dan kesaktiannya, 
bahkan para raksasa pun tidak. Alembusa dan Alembana bertem¬ 
pur di pihak Korawa 12 . Duryodhana nyaris digenggam oleh^Gha- 
totkaca, sehingga dengan rela ia mendengarkan nasihat Narada 
yang telah turun dari surga dan menganjurkan, agar sang raja 
mencari perlindungan pada Baladewa. Baladewa mengutus seorang 
bintara kepada para Yadu untuk menghentikan peperangan. 
Ketika mereka tidak mentaati perintahnya, Baladewa menjelma 
dalam wujud yang menggetarkan (triwikrama). Pada saat yang 
gawat itu, ketika para Yadu dan seluruh dunia terancam kemus¬ 
nahan, Krsna, setelah menerima berita dari Narada, pulang. Ia 
berhasil meredakan kemurkaan kakaknya dengan cara yang telah 
menjadi ciri khasnya, tepat dan tangkas. Pura-pura ia tidak berke¬ 
beratan menerima Laksanakumara sebagai anak menantunya, 
tetapi ia menekankan, bahwa seyogyanya mereka menunggu sam¬ 
pai ia pulang, daripada sekarang menimbulkan huru-hara akibat 
keinginan mereka mau mengurusi segalanya sendiri. Duryodhana 
takut kalau-kalau rencananya untuk memusnahkan Dwarawati 
akan ketahuan: ia pura-pura menyesali perbuatannya yang gega¬ 
bah dan segera mohon diri bersama dengan kawan-kawannya. 
Ghatotkaca, Abhimanyu dan para Yadu memberi hormat ke¬ 
pada Baladewa; mereka ditegur, tetapi kemudian diberi anugerah- 
anugerah bagi keberanian mereka (41.1—44.2). 

Deskripsi mengenai para wanita yang belum mengetahui hasil 
pertempuran. Pulangnya kedua raja melenyapkan keragu-raguan. 
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Kini Abhimanyu dan Ksiti Sundari merasa pasti, bahwa pernikah¬ 
an mereka takkan dirintangi lagi. Namun mereka harus menunggu 
sampai para Pandawa pulang; waktu pembuangan mereka hampir 
selesai. Dalam pada itu kedua kekasih dengan leluasa menikmati 
kesempatan untuk saling berjumpa. Tetapi di sini pun kegembiraan 
berubah menjadi kedukaan, "seperti hari berubah menjadi ma¬ 
lam”. Yudhisthira mohon kepada Krsna agar sudi datang ke Wi¬ 
rata untuk membicarakan rencana mereka merebut kembali ke- 
rajaan. Subhadra dan puteranya akan mengikuti Krsna. Ini berarti 
bahwa kedua kekasih akan dipisahkan lagi dan tidak jelas, bahwa 
perpisahan itu hanya sementara saja (44.3—47.5). Bagi kedua 
kekasih saat-saat Abhimanyu berpamitan penuh duka dan setelah 
ia berangkat, suatu kemalangan lain menimpa sang puteri. Ia di¬ 
kunjungi Narada yang menyatakan rasa gembiranya, karena Abhi- 
manyu_dan Ksiti Sundari akhirnya saling berjumpa. Tetapi Ksiti 
Sundari demikian terkurung dalam rasa duka serta cinta yang ter¬ 
halang, sehingga ia lupa menerima kunjungan dari surga itu dengan 
pantas. Narada mengutuknya karena kelalaiannya; ia tidak akan 
menjadi permaisuri Abhimanyu. 

Setibanya di Wirata, Krsna mohon maaf atas kelakuan anak 
perempuannya serta pemuda yang dipercayakan kepadanya sela¬ 
ku wali. Arjuna setuju sepenuhnya dengan cara Krsna telah mena¬ 
ngani peristiwa tersebut. Hanya ada satu kesukaran: ia baru saja 
berjanji kepada raja Wirata, bahwa Abhimanyu akan menjadi anak 
menantunya. Dapatkah ia menepati janjinya? Dan andaikata kedua 
perkawinan jadi dilangsungkan, siapakah di antara kedua isteri 
itu akan menjadi permaisuri? Krsna bersedia memberikan giliran 
pertama kepada pernikahan di Wirata dan juga memberikan 
anugerah yang oleh Uttari, puteri raja Wirata, secara tertulis di¬ 
sampaikan kepada Krsna lewat seorang abdi, yaitu bahwa ia akan 
melahirkan seorang anak laki-laki yang menyerupai Krsna. 13 

Kedua pesta pernikahan hanya disebut, tetapi tidak dilukiskan. 
Demikian juga tempat teristimewa Ksiti Sundari dalam hati Abhi¬ 
manyu, biarpun secara resmi ia hanya isteri kedua. Para Pandawa 
kembali ke kraton mereka di Indraprastha. Setelah Yudhisthira 
naik ke surga ia diganti oleh Parik§it, putera Uttari dan ayah 
raja Janamejaya (48.1-49.3). Epilog oleh mpu Panuluh (50.1-2). 

4. WAKTU PENULISAN DAN PENGARANGNYA 

Ketiga kakawin yang ikhtisarnya telah disajikan di atas, memberi¬ 
kan lebih banyak petunjuk mengenai penanggalan dan pengarang¬ 
nya daripada yang lazim terjadi dalam sastra Jawa Kuno. Dalam 
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Bharatayuddha kita bahkan menjumpai nama seorang raja, sebuah 
kronogram dan nama kedua pengarang, sedangkan baik prolog 
maupun epilognya lebih panjang daripada biasa. Maka kakawin 
ini akan saya pakai sebagai titik tolak bagi uraian kita ini. 

Manggala diawali dengan sebuah pujaan terhadap ”sang pahla¬ 
wan yang membaktikan diri sepenuhnya kepada upacara korban 
di medan pertempuran, terdorong oleh keinginan untuk memus¬ 
nahkan segala kekuatan yang melawan. Dengan sikap yang tenang 
ia mempergunakan hiasan rambut para musuh yang tewas dalam 
pertempuran sebagai persembahan bunga (kembang uray, bunga- 
bunga yang disebarkan selama upacara). Hiasan dahi para raja 
yang telah tewas dipakainya sebagai butir-butir beras; api korban 
ialah api kraton musuh-musuhnya yang menyala-nyala dan dalam 
api itu ia terus-menerus mengorbankan kepala musuh-musuhnya; 
mereka ahli dalam perang dan kepala mereka dipenggal ketika 
mereka berdiri dalam kereta perang.” Keharuman namanya ter¬ 
sebar ke mana-mana. Para musuh yang dikalahkannya mengakui¬ 
nya sebagai pemenang. Itulah sebabnya seluruh dunia menghor¬ 
matinya dengan nama bhatara Jayabhaya. Siwa turun dari surga 
untuk memberikan anugerah kepadanya, diiringi oleh dewa-dewa 
dan para rsi. Ia akan merajai dunia, mengalahkan para musuh¬ 
nya (jayasatru) dan manunggal dengan Siwa. Sebagai akibat 
anugerah yang diterimanya maka semua lawan menyerah, ter¬ 
masuk Hemabhupati, dan seluruh kerajaan menikmati kesejahtera¬ 
an. Dengan mengingat semuanya itu mpu Sedah menyusun se¬ 
buah kronogram bagi dia ”yang memiliki (ditarik oleh) kuda- 
kuda (yaitu matahari) serta bulan purnama” (sang akuda suddha 
candrama yang menghasilkan tahun 1079 Saka atau 1157 M.); 
"siapakah laksana matahari pada musim kemarau, yang selalu me¬ 
makai rambut para musuhnya sebagai pelana; siapakah yang lak¬ 
sana rembulan yang sedang membulat pada awal paro terang, yang 
menerima permohonan ampun musuh-musuhnya supaya nyawa 
mereka diselamatkan, bila ia naik di atas mereka. Seperti Pasu- 
prabhu (6iwa) ia tak terkalahkan dalam pertempuran, ia berhasrat 
supaya semua lawannya tunduk. Barang siapa menghaturkan 
pujaan kepadanya sungguh mencium kaki padma sang dewa Siwa. 
Sudah selayaknya bahwa dia dimohon untuk memberikan du¬ 
kungan dan restu agar kisah perang para Pandawa melawan para 
Korawa dapat digubah dalam bentuk puisi. Tetapi betapa jauhnya 
kemungkinan agar usaha ini dapat berhasil dengan baik. Tak ada 
rasanya seperti sebutir pinang yang dipersembahkan dengan kulit 
kerang bakar sebagai kapurnya. Bila dikunyah dengan gigi hambar 
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rasanya, namun dapat diharapkan agar sanjak ini dapat mengge¬ 
rakkan hati.” 

Pupuh terakhir pun (52.1-13) mengandung sejumlah data yang 
penting bagi pengertian kita bagaimana karya itu terjadi dan bagai¬ 
mana kedudukan seorang kawi pada umumnya. Sekedar penutup 
bagi cerita mengenai Perang para Bharata (Bharatayuddha) pem¬ 
baca diberitahu, bahwa Yudhisthira, penjelmaan dewa Dharma, 
dewa keadilan, memerintah dunia dengan damai, didampingi oleh 
Krsna dan Arjuna, yang bersama-sama merupakan penjelmaan 
Wisnu. Duryodhana tiada lagi, tiada lagi ketakutan bahwa dunia 
akan disirnakan. Maka dari itu Wisnu (yakni Krsna) kembali 
ke surga bersama sanak-saudaranya. Tetapi dengan tibanya era 
Kali, malapetaka dan bencana kelihatan di mana-mana, sehingga 
pulau Jawa yang indah permai itu kehilangan segala kecemerlang- 
annya, karena dikuasai oleh makhluk-makhluk jahat, berhubung 
Wisnu sebagai pelindung utama tak ada lagi. Tergerak oleh rasa 
belas kasih Wisnu sekali lagi turun ke bumi. Dia yang dulu umum 
dihormati karena kemenangan-kemenangannya, kini bernama 
bhatara Jayabhaya. Dalam waktu singkat semua musuh ditun¬ 
dukkan dan kesejahteraan dan damai dinikmati di mana-mana. 

Setelah disajikan sebuah deskripsi mengenai keadaan ideal itu, 
menyusullah kalimat-kalimat sebagai berikut: "Pokoknya, tiada 
seorang pun yang tidak tunduk kepada Sri Baginda (bhatara haji) 
Jayabhaya, yang memerintah di Kadiri. Dengan tidak diganggu 
oleh rasa prihatin ia bersenang-senang, berkelana di gunung- 
gunung dan di sepanjang pantai. Keindahan lagu-lagu gubahannya 
mempesona mereka yang menikmatinya. Gubahan-gubahan itu 
menyebarkan keharuman namanya di antara rakyatnya, kemanis¬ 
annya menawan hati dan didendangkan oleh para penyanyi dari 
surga (apsara dan apsari). 

”Tetapi kini beliau menjadi sumber kesedihan yang menggem¬ 
parkan daku karena beliau memanggil aku dan mendesak, ingin 
melihat bukti kepandaianku dalam menggubah sebuah cerita dari 
jaman dahulu, yang menceritakan kemenangan-kemenangannya 
di medan pertempuran ketika ia menjelma sebagai Krsna dan dike¬ 
nal sebagai pelindung para Pandawa ketika mereka berperang. 
Perbuatan-perbuatannya yang dahsyat dalam perang Bharata, 
ketika Salya gugur, termashur sejak dahulu kala.” 

Penyair menegaskan bahwa ia kurang pandai, tetapi ia meng¬ 
harapkan agar restu dan kemurahan hati Sri Baginda akan mem¬ 
bantunya dalam menyelesaikan syair yang dituntut daripada¬ 
nya. Akhirnya ia menamatkan karyanya dengan kata-kata ini: 
"Dengan demikian saya tidak sendirian dalam menggubah kisah 


340 


ini. Seorang yang mematangkan kepandaiannya sebagai abdi sang 
raja, mpu Sedah yang tersohor itu, menulis bagian pertama kaka¬ 
win ini, tanpa ada satu cacad pun yang mengurangi keindahannya. 
Adegan ketika Salya menjadi panglima tertinggi, mengawali ba¬ 
gian karya yang dibebankan kepadaku dan yang bersifat janggal 
dan tawar. Sungguh sangat disayangkan, bahwa kemanisan sang 
penyair istana lalu dilapisi kepahitan.” 

Bila kita meneliti teks kakawin ini mengenai informasi-infor¬ 
masi yang mungkin dapat kita simpulkan, maka hal pertama yang 
menarik perhatian kita yakni bahwa syair yang satu dan sama ini 
ternyata digubah oleh dua orang, yang namanya masing-masing 
disebut; sejauh pengetahuan saya sungguh sesuatu yang unik 
dalam sastra Jawa Kuno. Penulis epilog menamakan diri Panuluh 
dan menyebut mpu Sedah sebagai pengarang bagian pertama ka¬ 
kawin ini. Nama mpu Sedah juga muncul dalam manggala; di sana 
dikatakan, bahwa dialah yang membuat kronogram yang tercan¬ 
tum di dalamnya. 

Dengan demikian kita tahu, bahwa mpu Panuluh menerima 
perintah dari sang raja untuk melukiskan perbuatan-perbuatan 
Krsna yang tersohor dan bahwa ia meneruskan karya mpu Sedah 
mulai dari adegan ketika Salya menjadi panglima tertinggi. Dan ia 
merasa sayang, bahwa ”kemanisan syair mpu Sedah ditamatkan 
dengan demikian pahit.” 

Angkatan-angkatan berikut merasa tergugah, ingin tahu me¬ 
ngapa karya ini ditulis oleh dua pengarang. Adakah mpu Sedah, 
karena salah satu alasan, tidak sempat menyelesaikan karyanya? 
Teka-teki ini dalam tradisi Jawa dijadikan sebuah kisah romantis 
yang menyangkut permaisuri sang raja. Konon kabarnya dialah 
yang bagi sang penyair berfungsi sebagai model isteri raja Salya, 
sehingga raja Jayabhaya merasa curiga dan mpu Sedah harus 
menebus dosanya dengan ditimpa angkara murka sang raja serta 
hukuman mati. Cerita ini menurut hemat saya hanya merupakan 
dugaan belaka, dan bahkan dugaan yang kurang masuk akal. 
Dalam teks tak terdapat sesuatu pun yang dapat dijadikan landas- 
an bagi cerita tersebut. Tak ada satu indikasi pun yang mendorong 
kita kepada kesimpulan, bahwa mpu Sedah sudah wafat ketika 
epilog ditulis. Mpu Panuluh berbicara tentang mpu Sedah dengan 
kata-kata yang memuji-muji dan ini sangat tidak masuk akal, 
andaikata mpu Sedah tidak lagi berkenan pada hati sang raja yang 
waktu itu masih memerintah. Hanya dua fakta yang dengan terus 
terang diutarakan dalam teks, yakni tugas yang dibebankan kepada 
mpu Panuluh untuk menulis bagian terakhir kakawin itu serta 
adanya dua pengarang. 
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Pelindung mulia kedua pengarang itu ialah Jayabhaya, raja 
Kadiri (Daha) yang kita kenal dari tiga prasasti, tertanggal 1135, 
1136 14 dan 1144 1S ; dalam prasasti itu ia bernama pribadi Jaya¬ 
bhaya (mapahji Jayabhaya; Jayabhayalaksana) dan memakai 
nama penobatan sri Warmeswara. Ini memungkinkan kita menen¬ 
tukan bilamana kira-kira karya ini disusun. Kepastian diberikan 
kepada kita dalam prolog; sebuah kronogram yang memuliakan 
raja karena sifat gandanya, yaitu keras (seperti matahari) terhadap 
musuh-musuhnya selama mereka keras kepala, dan penuh belas 
kasih (seperti rembulan) sesudah mereka tunduk, menyebut tahun 
1079 (3aka, yaitu tahun 1157 M.). Dalam parafrase kronogram 
itu bahkan disebut harinya, yaitu hari pertama dalam bulan ke 
tiga (pratipada sukla; pa.pa.su) yang lalu menghasilkan tanggal 
6 September 1157 M. Bila kita menghubungkan prasasti yang pa¬ 
ling tua dengan kronogram ini maka masa pemerintahan Jaya¬ 
bhaya dapat ditentukan dengan cukup pasti. Ia naik takhta antara 
tahun 1130 (tanggal sebuah maklumat yang diumumkan oleh raja 
sri Bameswara) dan 1135 (prasasti pertama yang menyebut nama 
raja Jayabhaya) dan meninggal, atau mengundurkan diri, sesudah 
menyerahkan pemerintahan sehari-hari kepada seorang pengganti 
pada tahun 1157; atau tak lama sesudah itu, karena kita memiliki 
sebuah prasasti yang menyebut nama sri Sarweswara dari tahun 
1159. 

Kita tidak banyak tahu mengenai masa pemerintahannya, 
tetapi pasti terjadi konflik-konflik dan peperangan. Ini dapat 
disimpulkan dari suatu bagian yang tak begitu jelas dalam prasas¬ 
ti 1135 16 , dari sebuah baris dalam kakawin Hari w angsa 11 dan 
dari prolog bagi Bharatayuddha, yang memuji kemenangan-keme¬ 
nangannya serta tunduknya para musuhnya, termasuk Hemabhu- 
pati. Namun keterangan lebih lanjut mengenai peperangan itu 
tidak tersedia dan juga siapa Hemabhupati itu tidak jelas. 18 

Bila kita membandingkan prolog dan epilog, kita dapat men¬ 
catat sebuah perbedaan mengenai cara hubungan antara raja dan 
dewa pelindungnya diutarakan. Dalam prolog Jayabhaya manung¬ 
gal dengan Siwa, sedangkan dalam epilog ia merupakan suatu in¬ 
karnasi dari Wisnu. Kedua pernyataan itu tak perlu kita nilai 
sebagai saling bertentangan dan eksklusif. Raja sendiri dapat 
mempergunakan metoda-metoda yang berbeda-beda untuk men¬ 
capai kemanunggalan dengan sang dewa, karena bagi orang yang 
sudah maju dalam ilmu kesempurnaan, maka baik Siwa maupun 
Wisnu merupakan penampilan Sang Hyang Mutlak, maka dari itu 
pada hakekatnya bersatu. Dalam pandangan rakyat sang raja di¬ 
lindungi dan manunggal dengan berbagai dewa. Dan karena kita 
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tahu, bahwa kakawin Bharatayuddha digubah oleh dua pengarang, 
maka kenyataan inilah yang mungkin menerangkan perbedaan 
antara prolog dan epilog. Mpu Sedah menulis manggala dan me¬ 
muji sang raja sebagai seorang yang dikasihi Siwa, sedangkan mpu 
Panuluh memuliakannya sebagai suatu inkarnasi Wisnu. Bagi mpu 
Panuluh rupanya ini bukan suatu pilihan yang diserahkan kepada 
selera pribadinya, karena dalam teks secara tegas dikatakan, bahwa 
raja sendiri memerintahkan agar dengan demikian diperingati 
perbuatan-perbuatan yang pantas bagi seorang ksatriya, seperti 
vane dilakukannya dalam suatu inkarnasi lebih dahulu selaku 
Krsna. 19 

Dalam masyarakat Jawa dewasa itu Wisnu terutama dipuja oleh 
para ksatriya yang tugasnya melindungi dunia dan membebaskan¬ 
nya, bila perlu, dari kekuatan jahat. Berulang-kali ditegaskan da¬ 
lam sastra kakawin bahwa para pahlawan, setelah memenuhi kewa¬ 
jibannya sebagai seorang ksatriya (ksatriya-dharma) dan bertem¬ 
pur dengan gagah berani lalu menemui ajalnya di medan perang, 
langsung masuk surga Wisnu. Maka dari itu masuk akal juga, 
bahwa raja, sebagai pelindung dunia, mempunyai hubungan isti¬ 
mewa dengan Wisnu. Semenjak Jayabhaya, para raja Kadiri dalam 
prasasti-prasasti digelari nama-nama yang menampilkan mereka se¬ 
bagai inkarnasi-inkarnasi dewa Wisnu, Jayabhaya disebut Madhu- 
sudanawatara, atau Aryeswara, Sarweswara I digelari Janardan- 
awatara, Kameswara dan Sarweswara II (Srngga) dinamakan Triwi- 
kramawatara. Sesuai dengan keinginan sang raja majikannya, maka 
bagi mpu Panuluh syairnya pertama-tama merupakan sebuah kro¬ 
nik mengenai tindakan-tindakan Krsna yang heroik dan dalam kata 
penutupnya hubungan erat antara raja dengan Wisnu-Krsna dijelas¬ 
kan dengan cukup terang 20 . 

Menurut strukturnya manggala ini mirip dengan manggala 
yang mengawali Arjunawiwaha, sejauh baris-baris pertama lang¬ 
sung dikaitkan dengan raja dan tidak dengan seorang dewa, seperti 
lazim dalam kakawin-kakawin lainnya. ’Orang bijak sejati’ (sang 
paramartha pandita) yang disebut dalam permulaan Arjunawiwaha 
tak lain ialah Erlangga, yang juga pernah hidup dalam kesunyian se¬ 
buah pertapaan. ”Sang pahlawan” (sang sura) yang melakukan 
ibadat korban di medan pertempuran seperti disebut dalam 
Bharatayuddha ialah Jayabhaya yang kemenangannya terhadap 
musuh-musuhnya dimuliakan dalam bait-bait berikutnya. 

Karya kedua yang menyebut mpu Panuluh sebagai pengarang¬ 
nya ialah Hariwangsa. Seperti bagian kedua Bharatayuddha maka 
karya ini pun digubah atas desakan raja Jayabhaya yang disebut 
namanya atau nama lainnya, ialah Jayasatru, yaitu dalam kata 
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pengantar ( Hariwangsa 1.2) dan epilog (Hariwangsa 53.4) dan 
mungkin juga dalam Hariwangsa 2.6. Seperti telah dikatakan di 
atas, raja ini kita kenal dari tiga buah prasasti yang menyebut 
nama Jayabhaya sebagai bagian dari suatu deretan gelar yang lebih 
panjang. 22 

Baik manggala yang dipersembahkan kepada Wisnu, maupun 
epilog tempat mpu Panuluh menyebut asal-usul syairnya dan cara 
itu diterima oleh raja, telah dibicarakan di atas. 23 Berhubung pe¬ 
nyair menamakan Hariwangsa sebagai percobaannya yang per¬ 
tama dalam bidang puisi, maka dengan aman dapat kita simpul¬ 
kan, bahwa kakawin ini ditulis sebelum Bharatayuddha. Pelukisan 
mengenai pulangnya Wisnu ke surga, serta turunnya ke bumi kem¬ 
bali dalam diri Jayabhaya pada jaman Kali untuk menyelamatkan 
pulau Jawa, mirip sekali dengan epilog Bharatayuddha. Tetapi 
yang merupakan ciri khas bagi Hariwangsa ialah informasi bahwa 
kali ini sang dewa ditemani oleh Agastya yang menitis dalam diri 
pendeta kepala Brahmin serta penasihat raja, sehingga ia mungkin 
sekali menjabat patih kerajaan. 24 Kita tidak tahu tokoh historis 
mana yang bersembunyi dalam inkarnasi Agastya itu. Poerbatja- 
raka 2S mengira bahwa ia dapat mengidentifikasikannya sebagai mpu 
Sedah. Ia mendasarkan kesimpulan itu pada suatu bagian dalam 
epilog Bharatayuddha (Bharatayuddha 52.13) yang menunjuk 
mpu Sedah dengan kata-kata wuruk nareswara. Poerbatjaraka me¬ 
nerjemahkan kata-kata tersebut dengan ’guru sang raja’, tetapi 
menurut hemat saya terjemahan itu keliru. Arti wuruk bukan guru 
tetapi justru sebaliknya. Kata tersebut merupakan padan kata 
Jawa Kuno dari kata Sanskerta watsa yang artinya hewan muda, 
anak lembu, keturunan, atau anak. Istilah tersebut dikaitkan de¬ 
ngan seorang pemuda yang tinggal dalam rumah seorang pejabat 
tinggi (seorang pangeran, bangsawan atau pejabat); kedudukannya 
setengah-setengah pelayan, setengah-setengah anggota keluarga 
dan dengan cara itu ia mempersiapkan diri bagi kehidupan di 
kalangan kraton. 26 Jadi, semacam "magang”, sedangkan pendi¬ 
dikan dalam puisi dan musik merupakan suatu syarat agar ia dapat 
menjadi seorang ”abdi dalem” yang ideal. 27 

Maka dari itu, hubungan antara mpu Sedah dan sang raja, se¬ 
perti diungkapkan dengan kata wuruk nareswara tidak dapat disa¬ 
makan dengan hubungan antara Jayabhaya dengan brahmin kepala 
seperti dilukiskan dalam Hariwangsa; dengan demikian tak ada 
alasan untuk menyamakan mpu Sedah dengan inkarnasi Agastya. 
Keterangan yang disampaikan lewat kata-kata itu ialah bahwa ia 
pernah menerima pendidikan dari sang raja pribadi. Dan ini selaras 
sekali dengan apa yang diceritakan oleh Panuluh mengenai Jaya- 


344 


bhaya dalam Hariwangsa dan Bharatayuddha. Minat sang raja 
terhadap puisi dan kepandaiannya menggubah sanjak-sanjak 
disebut dengan cukup menyolok. ”Lagu-lagunya indah dan manis 
mumi, karena ia seorang penyair unggul dan merupakan sumber 
inspirasi bagi penyair-penyari lainnya”. 28 Seperti telah kita lihat 
di atas, maka ia mendorong para penyair kraton dan menganuge¬ 
rahi mereka untuk segala usahanya. 29 Tak dapat diputuskan, 
apakah kawendra rajya (penyair kraton terkemuka) ditujukan 
kepada orang tertentu, mungkin mpu Sedah, atau kepada semua 
penyair kraton pada umumnya yang telah termashur karena 
gubahan-gubahan mereka. Tetapi sudah merupakan kepastian, 
bahwa tidak hanya mpu Sedah (wuruk nareswara), melainkan juga 
mpu Panuluh dididik oleh Jayabhaya dalam hal puisi. Dalam 
prolognya bagi Hariwangsa (1.3) Panuluh mengatakan, bahwa ia 
ingin mempersembahkan syair itu sebagai suatu sajian bunga di 
kaki Janardana (Wisnu = Jayabhaya), sebagai suatu bukti menge¬ 
nai pendidikan yang pernah diterimanya dari Sri Baginda Sang 
Mekar Keindahan (puisinya). 30 Nama yang sama dengan arti ganda 
puitis dipergunakan dalam kaitan dengan sang raja dalam epilog; 
di sana Panuluh menceritakan, bagaimana ia menghadap raja de¬ 
ngan buah hasil pertama dalam bidang puisi, lalu diberitahu 
dengan cara yang jelas sekali, bahwa hasil pendidikan sang raja 
ternyata sedikit sekali. 31 

Setelah menolak hipotesa Poerbatjaraka — baik Teeuw (1946: 
7) maupun penulis ini (1965: 262) pernah dipengaruhi olehnya - 
maka tak ada alasan untuk mengira, bahwa mpu Sedah sama de¬ 
ngan sri (naranatha) Lung-lango yang disebut dalam teks Hari¬ 
wangsa. 

Berhubung dengan suatu persoalan lain — yaitu apakah persiap¬ 
an perang yang disebut mpu Kanwa dalam epilog Arjunawiwaha 32 
harus diartikan secara harfiah — maka pantas kita memperhati¬ 
kan sebuah baris dalam bait terakhir Hariwang&a (54.3); di sana di¬ 
katakan, bahwa ia mengikuti sang raja ketika beliau maju berpe¬ 
rang untuk membandingkan keberaniannya (singhawikrama, sikap 
bagaikan seekor singa) dengan para musuh. 

Dengan demikian bagian terakhir dalam Bharatayuddha dan Ha¬ 
riwangsa mengandung bahan penting yang dapat membantu kita 
untuk membayangkan kedudukan para penyair dan puisi dalam 
lingkungan kraton Jawa Kuno. Keterangan serupa diberikan juga 
dalam Nagarakrtagama oleh Prapanca. Hal yang sama tidak dapat 
dikatakan mengenai kakawin ketiga yang digubah oleh Panuluh, 
yaitu Ghatotkacasraya.. Dalam manggala dan epilognya hanya 
disajikan nama pengarang dan raja, alamat gubahannya. Di sini 
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sifat pribadi yang demikian khas bagi kedua kakawin lainnya, 
tidak kelihatan sama sekali. Biarpun data yang disampaikan dalam 
kakawin ini lebih sedikit dan jumlah persoalan yang kita hadapi 
juga sedikit, namun tak mungkin menentukan secara kira-kira 
saja bilamana syair ini digubah. 

Manggala diawali dengan pujaan terhadap dewa yang hadir 
dalam segala sesuatu yang indah dan hati semua orang yang men¬ 
dambakan keindahan. Dewa itu menjelma dalam bahasa penyair, 
dalam bunyi-bunyian dan dalam huruf-huruf di atas karas. Lewat 
syair-syair itu penyair unggul (kawiswara) mencapai kesempurnaan 
abadi. Sambil menantikan saat itu mereka melaksanakan kema¬ 
nunggalan dengan sang dewa dalam lubuk cita rasa keindahan me¬ 
reka. Karenanya, itulah yang diharapkan penyair ketika ia 
bertekad untuk mengungkapkan kisah putera Arjuna dalam ben¬ 
tuk puisi. Biarpun dari pihak penyair, itu mungkin suatu perbuat¬ 
an gila yang juga membawa risiko, bahwa ia menjadi sasaran kritik 
yang pedas, namun ia tetap mengharapkan, agar dengan dibantu 
oleh syair itu ia dapat diterima di surga Smara, dewa asmara dan 
keindahan. 

Kemudian dalam bait ketiga, yang rupanya tak ada sangkut- 
pautnya dengan bait-bait pertama, muncullah nama sang raja (srl 
bhupala) Jayakrta, yang sebetulnya merupakan inkarnasi dewa 
Wisnu . 33 ”Dia yang pernah dikenal sebagai Krsna, kini menjelma 
kembali selaku pelindung dunia, terdorong oleh rasa prihatinnya 
mengenai kemusnahan yang mengancam dunia, sebelum karya 
Prajapati, Sang Pencipta, menghasilkan buahnya dengan berlim¬ 
pah. Dewa Rudra memang ingin memusnahkan dunia dan bagai¬ 
mana ia dapat meluputkan diri dari kehancuran total, andaikata 
Dia (Wisnu) tidak hadir di sini dengan citaNya? Jelaslah sudah, 
bahwa makhluk-makhluk jahat berlomba satu dengan yang lain 
sambil memperlihatkan sikapnya yang buruk dan mengobarkan 
peperangan terus-menerus. Itulah sebabnya dewa Wisnu kini men¬ 
jadi raja untuk menghancurkan para penjahat. Lewat tindakan 
mulia sang raja, yang bergelar Madaharsa, kesejahteraan telah 
dipulihkan dalam dunia . . . dan tradisi suci (sang hyang agama) 
dihidupkan kembali, apalagi karena raja dibantu oleh Wrhaspati, 
penasihatnya yang bijaksana dan yang dianugerahi sifat-sifat yang 
unggul. Karena itu maka dunia bersembah kepadanya dan semua 
musuhnya lari terbirit-birit. Kesaktian sang raja menyerupai nyala 
api yang dikobarkan oleh_ angin, yaitu kehadiran "pangeran di 
antara para pertapa” (yatiswara). Setelah segala kekuatan jahat 
dimusnahkan, tak ada sesuatupun lagi yang memrihatinkan hati 
sang raja. Dengan tenang ia dapat meluangkan waktu guna menge- 
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jar keindahan (puisi) dan ia merupakan suatu sumber inspirasi 
bagi para penyair yang ditemaninya dalam (menggubah) syair- 
syair. Saya sendiri didesaknya, karena beliau ingin melihat kisah 
Arjuna 34 ; itulah sebabnya saya kini sedang menggubahnya. Dalam 
cerita ini tokoh utama ialah Krsna, karena seperti Sri Baginda 
dialah yang merupakan sumber segala berkat.” 35 

Dalam epilog yang terdiri atas dua bait pengarang mengulangi 
apologia yang telah diucapkannya dalam prolog, lagi pula tujuan¬ 
nya dalam menulis syair itu; ia memohon kemurahan hati sri 
Madaharsa karena hasilnya mengecewakan. Andaikata ia tidak di¬ 
perintahkan oleh raja, ia pasti tidak berani menggabungkan diri 
dengan para penyair yang telah berpengalaman. 

Dengan demikian, untuk menentukan tanggal Ghatotkacas¬ 
raya ditulis kita dapat mengandalkan nama-nama raja yang dise¬ 
but dalam syair itu: sri bhupala Jayakrtadan sri Madaharsa ( ma - 
panji Madaharsa). Dalam bentuk ini nama-nama tersebut tidak 
nampak dalam satu prasasti pun, tetapi nama Krtajaya disebut di 
antara nama para raja Kadiri. Yang masuk akal ialah bertolak dari 
asumsi, bahwa Jayakrta dan Krtajaya adalah tokoh yang sama, 
lalu melihat apakah ini cocok dengan kata lain yang kita miliki, 
khususnya nama pengarang dan bahasa syairnya. 

Menurut Krom 36 , maka ”sejauh ini menyangkut prasasti-prasas¬ 
ti, sesudah Kameswara II kita mengenal dua raja Kadiri: Srngga 
dan Krtajaya. Yang pertama meninggalkan lima buah prasasti 
yang ditulis antara tahun 1194 dan 1200, sedangkan yang kedua 
menjadi raja ketika kerajaan (Kadiri) tamat.” Setelah mengadakan 
penelitian yang mendalam mengenai bahan epigrafis yang tersedia, 
maka Damais menyimpulkan, bahwa Srngga dan Krtajaya merupa¬ 
kan tokoh yang satu dan sama. 37 Dapatkah kesimpulan ini dise¬ 
suaikan dengan kenyataan bahwa Panuluh-lah yang menulis Hari - 
wangsa dan bagian dari Bharatayuddha ? Bila tanggal-tanggal yang 
berkaitan dengan Srngga-Krtajaya tidak dapat diserasikan dengan 
data mengenai Panuluh, kita harus memilih antara dua buah al¬ 
ternatif: atau Jayakrta yang disebut dalam Ghatotkacasraya bu¬ 
kanlah raja Krtajaya, atau Panuluh yang menulis Ghatotkacasraya 
tidak sama dengan pengarang yang menulis Hariwangsa. Di bawah 
ini saya sajikan sebuah daftar raja-raja mulai Jayabhaya seterus¬ 
nya, menurut susunan Damais 38 : 


Jayabhaya 

Sarweswara 

Aryeswara 


Kroncaryadhipa 


1135 - 1157 
1159 - 1161 
1171 - ?1174 
1181 
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Kameswara ? 1182 — 1185 

Srngga-Krtajaya 1194 — ?1205 

Krtajaya dikalahkan menurut Nagarakrtagama: 1222. 

Antara tanggal terakhir masa Jayabhaya dan tanggal pertama 
masa Krtajaya terdapat selisih waktu 37 tahun. Jika kita meng¬ 
andaikan bahwa Panuluh menulis Hariwangsa , syairnya yang per¬ 
tama, tidak lama sebelum ia menyelesaikan Bharatayuddha, dan 
bahwa pada saat itu ia relatif masih muda — ini tersirat dalam tu¬ 
lisannya mengenai usahanya yang pertama di bidang puisi — 
ia berusia kira-kira enam puluh tahun ketika Krtajaya naik takhta. 
Bahwa penulis Ghatotkacasraya agak lanjut usia rupanya diper¬ 
kuat oleh cara ia berbicara mengenai dirinya sendiri. Dua kali ia 
mengungkapkan harapannya, agar syairnya akan menyertainya, 
atau lebih tepat, akan mendukungnya dan membawanya (silung- 
lung) pulang ke surga Smara, — ungkapan umum untuk melukis¬ 
kan kematian seorang kawi — setelah ia menyerahkan diri sepenuh¬ 
nya kepada pesona keindahan dalam sebuah pertapaan di hutan, 
sampai kekuatan badannya lenyap. Biarpun dari ucapannya kita 
tidak dapat menyimpulkan berapa lama ia masih akan hidup, 
namun perasaan serupa itu memang dapat kita harapkan dari se¬ 
seorang yang telah lanjut usia dan yang melihat kematian sebagai 
sebuah kenyataan yang pantas diperhitungkan dalam masa men¬ 
datang yang tak terlalu jauh. Namun perlu saya catat, bahwa 
dalam syair itu sendiri dengan kisah romantis mengenai dua orang 
kekasih, tak ada sesuatu pun yang mengisyaratkan, bahwa syair 
ini merupakan karya terakhir seorang penyair yang sudah tua. 

Terdapatkah dalam bahan epigrafis unsur-unsur lain untuk men¬ 
dukung pendapat yang menyamakan raja yang disebut dalam ka¬ 
kawin itu dengan Krtajaya? Bahwa ia dinamakan inkarnasi dewa 
Wisnu (Triwikramawatara) selaras dengan Ghatotkacasraya 1.4—6. 
Nama Madaharsa tidak muncul dalam prasasti-prasasti, tetapi bila 
kita temukan bahwa nama apahji Jayabhaya (. Brandes 1913, 
LXVIII) serasi dengan Jayabhayalancana [Brandes 1913, LXX), 
kita boleh menduga adanya hubungan yang serupa antara nama 
apahji Madaharsa (dari Ghatotkacasraya) dan 5>rnggalancana (Da- 
mais 1952;71). 

Kata Sanskerta srngga biasanya berarti: tanduk jeekor binatang 
atau puncak sebuah gunung. Kata srnggara yang secara etimologis 
rupanya berkaitan dengan kata tadi, berarti: cinta (yang bertan¬ 
duk atau yang kuat?), nafsu birahi atau keinginan yang kuat atau 
kenikmatan. Dan ini tepat dengan apa yang dimaksudkan dengan 
kata Madaharsa. Bila selanjutnya kita catat, bahwa menurut 
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MW srngga juga berarti ”tanduk sebagai lambang percaya-diri, 
atau kekuatan atau sikap angkuh; timbulnya keinginan, cinta 
atau nafsu yang meluap (bandingkan srnggara )”, maka kemung¬ 
kinan bahwa sebutan apahji Madaharsa dan Srnggalancana di¬ 
pakai untuk tokoh yang satu dan sama, tidak dapat dikesam¬ 
pingkan; biarpun di lain tempat dalam sastra Jawa Kuno hanya 
kata irnggara, bukan srngga , yang dipakai dengan arti tersebut. 

Dari apa yang dikatakan di atas dapat disimpulkan, bahwa Jaya- 
krta dan Krtajaya mungkin merupakan raja yang sama, dan bahwa 
kita tidak terpaksa untuk mengandaikan adanya seorang pe¬ 
nyair lain yang juga bernama Panuluh berdasarkan data krono¬ 
logis yang tak dapat diserasikan. 

Adakah berdasarkan evidensi intern timbul kesukaran bila kita 
berpendapat, bahwa ketiga kakawin itu ditulis oleh penyair yang 
sama? Sebelum kita dapat menjawab pertanyaan tersebut, maka 
terlebih dahulu kita adakan penelitian mendalam terhadap bahasa 
dan gayanya, tetapi sampai saat ini penelitian serupa itu belum 
dilaksanakan. Dengan demikian saya hanya bersifat percobaan. 
Terhadap pendapat tersebut di atas (bahwa ketiga kakawin ditulis 
oleh pengarang yang sama) saya tidak menemukan bukti yang 
menyanggahnya. Ini hampir mendekati kepastian sejauh ini me¬ 
nyangkut Hariwangsa dan bagian kedua Bharatayuddha. 29 Menge¬ 
nai Ghatotkacasraya memang ada alasan untuk bersikap ragu- 
ragu. Bahasanya memperlihatkan beberapa kekhususan yang tidak 
terdapat dalam kedua kakawin lainnya dan yang juga dalam sas¬ 
tra kakawin pada umumnya jarang terdapat. Namun saya berpen¬ 
dapat, bahwa pertimbangan ini tidak cukup kuat untuk menuntut 
adanya seorang penyair lain. 40 

Bila kita membandingkan ikhtisar Hariwangsa dan Ghatotka- 
casraya , kita terkesan oleh suatu kemiripan dalam menguraikan 
temanya. Khususnya hubungan antara puteri raja dengan abdinya 
yang setia, perasaan sang puteri yang silih berganti dan cara si 
abdi bereaksi, memperlihatkan sejumlah paralel yang hanya dapat 
diterangkan, bila kedua kakawin itu ditulis oleh penyair yang 
sama. 41 

5. BHARATAYUDDHA DAN M AH AB H A RAT A 

Bagaimana hubungan antara kakawin-kakawin yang dibicarakan 
di atas dengan tema-tema yang sama dalam sastra India? Menurut 
garis besarnya Bharatayuddha mengikuti kisah peperangan antara 
para Pandawa dan Korawa seperti tercantum dalam epos India; 
dimulai dengan persiapan pertempuran agung ( Udyogaparwa , 
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semenjak adhyaya 89 dan seterusnya) dan berakhir dengan pem¬ 
bantaian kebanyakan pahlawan Pandawa dalam malam sesudah 
pertempuran (Sauptikaparwa). Epos menyajikan bahan yang oleh 
penyair Jawa Kuno dituangkan dalam bentuk kakawin. Berhu¬ 
bung panjang sebuah kakawin terbatas, maka epos asli terpaksa di¬ 
potong dengan cukup drastis, tetapi pengarang mempertahankan 
struktur pokok cerita dan bahkan memberikan relief yang lebih 
besar kepada puncak-puncak drama dengan menghapuskan hal- 
hal yang kurang penting maupun digresi-digresi. Tetapi di lain 
pihak ia menyisipkan beberapa bagian yang tidak mengubah ceri¬ 
ta, tetapi yang perlu agar karyanya memenuhi tuntutan tradisi 
kakawin serta menampilkan sifat-sifat kalangon dengan secukup¬ 
nya. Dalam hubungan ini saya ingin menyebut deskripsi alam keti¬ 
ka Krsna tiba di Hastina (1.7—11) serta sore dan malam hari 
berikut (4.9—6.7); deskripsi panjang lebar mengenai pertempuran 
Abhimanyu yang heroik ketika ia gugur karena diserang oleh se¬ 
jumlah musuh besar (13.29—35); dan deskripsi medan pertempur¬ 
an — penuh dengan unsur-unsur tantris — ketika Yudhisthira 
malam-malam keluar untuk menengok jenazah Drona gurunya ser¬ 
ta Bhlsma yang terbaring di atas ranjang panah (20.1—23.19). 42 

Pengarang Jawa Kunolah yang memberi tempat kepada kaum 
wanita di medan pertempuran; di sana mereka meratapi para 
pahlawan yang gugur lalu membunuh diri di atas jenazah keka¬ 
sihnya. Cerita epos diperluas dengan ratapan Hidimbi karena pu- 
teranya Ghatotkaca gugur serta adegan bunuh diri ibunya. Demi¬ 
kian juga bagian panjang yang menyusul kematian Abhimanyu. 
Bila epos hanya menceritakan, bahwa Krsna meninggalkan medan 
pertempuran untuk menghibur Subhadra, ibu Abhimanyu, serta 
Uttarl isteri Abhimanyu, maka dalam kakawin dilukiskan bagai¬ 
mana kedua wanita berlutut di samping jenazahnya, lalu dengan 
mengharukan dilukiskan perpisahan antara kedua isteri Abhi¬ 
manyu; Ksiti Sundarl yang akan mengikuti suaminya ke alam 
baka, sedangkan Uttari tinggal karena anak yang sedang dikan¬ 
dungnya. 43 

Selain tambahan-tambahan itu terdapat juga penyimpangan 
yang tidak semudah diterangkan karena keinginan pengarang 
untuk memenuhi tuntutan tradisi kakawin. Penyimpangan-pe¬ 
nyimpangan tersebut mungkin mengandung indikasi-indikasi ber¬ 
harga mengenai sumber (atau sumber-sumber) yang dipergunakan 
pengarang Bharatayuddha dalam menyusun syairnya, dan ini 
pantas diselidiki lebih lanjut. Tetapi ini membutuhkan lebih ba¬ 
nyak waktu dan tempat daripada yang tersedia di sini, dan karena 
alasan ini cukuplah bila disajikan satu contoh saja. 
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Dalam pupuh 9 diceritakan, bahwa Sweta, putera raja Wirata, 
dipilih sebagai panglima tertinggi pertama bagi bala tentara para 
Pandawa. Dalam pertempuran yang menyusul Uttara dan Sangkha, 
saudaranya, ditewaskan. Pupuh 11 mengisahkan, bagaimana ia 
berusaha untuk membalas dendam, bagaimana ia dibunuh oleh 
Bhlsma serta ratapan Wirata. Kemudian Dhrstadyumna diangkat 
sebagai penggantinya. Tetapi dalam Mahabharata, Dhrstadyum¬ 
na merupakan panglima pertama dan Sweta hanyalah seorang yang 
tidak begitu: menonjol di antara para pahlawan lainnya. Kematian¬ 
nya, tak lama sesudah kematian saudaranya, Uttara, disebut 
dalam Bhismaparwa, adhyaya 47 dan 48 dan jauh sesudahnya 
kita dengar mengenai tewasnya Sangkha, anak ketiga Wirata 
(i adhyasa 82). 

Sukar menentukan, apa yang menyebabkan perbedaan itu. Na¬ 
mun kurang masuk akal, bahwa pengarang Jawa Kuno memper¬ 
gunakan teks epos dalam bentuk yang kita kenal sekarang ini. 
Terdapat contoh-contoh lain mengenai tokoh-tokoh yang tidak 
kita temukan dalam Mahabharata versi Sanskertanya, atau yang 
memakai nama lain; ini semua memperkuat hipotesa ini. 44 

Adakah versi prosa Jawa Kuno dikenal oleh pengarang, sehingga 
bekas-bekasnya kelihatan dalam versi puisi? Di sini pun usaha 
membandingkan secara sistematis teks-teks tersebut masih harus 
dilakukan, dan hanya bagian pertama kakawin pantas diselidiki; 
karena Udyogaparwa dan Bhismaparwa meneruskan cerita sampai 
saat Bhlsma jatuh terluka parah, yaitu dalam kakawin pupuh 
13.10, sedangkan untuk sisanya kita tidak memiliki satu versi pro¬ 
sa pun. Penelitian sepintas kilas tidak menampilkan suatu kemi¬ 
ripan kata demi kata seperti kita jumpai di beberapa bagian dalam 
kakawin-kakawin yang lebih muda. Mengenai ceritanya, jelas ada 
beberapa perbedaan. Tetapi di lain pihak terdapat juga bagian- 
bagian yang mendorong kita pada kesimpulan bahwa ada suatu 
hubungan langsung, atau sekurang-kurangnya satu -sumber yang 
sama. Adegan mengenai Sweta yang telah dibicarakan di atas, 
dapat kita pakai sebagai contoh. Memang, dalam Udyogaparwa 
Sweta sama sekali tidak disebut dalam pembicaraan antara para 
Pandawa ketika mereka memilih seorang panglima tertinggi (se¬ 
napati), sedangkan dalam Bhismaparwa, Dhrstadyumna rupanya 
memegang jabatan tersebut. Sekalipun demikian ternyata Sweta 
bertindak sebagai senapati seperti jelas dari suatu catatan sam¬ 
ping 45 , dan Dhrstadyumna baru diangkat sebagai panglima sesu¬ 
dah Sweta gugur. Tetapi dalam parwa tidak disebut mengenai 
Sangkha, saudaranya, maupun ratapan Wirata. 

Keserasian antara kakawin dan karya-karya Jawa Kuno yang 
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lebih tua mengesampingkan kemungkinan, bahwa semua penyim¬ 
pangan dari teks Mahabharata yang kita ketahui, direka oleh 
pengarang sendiri. Kurang masuk akal juga, bahwa ia bersandar 
pada tradisi Mahabharata yang dikenal oleh rakyat atau pada re¬ 
pertoar wayang. Alur cerita teramat dekat pada tradisi klasik, 
sehingga inspirasi tradisi rakyat dapat dikesampingkan. Selain itu 
dalam bagian cerita terdapat beberapa sifat khas yang sukar di¬ 
terangkan, kecuali bila kita menerima adanya satu atau beberapa 
sumber, entah tertulis dan yang memuat teks Sanskerta asli atau 
terjemahannya, entah lisan yang misalnya disampaikan oleh se¬ 
orang guru. Yang saya maksudkan ialah, bagian-bagian yang 
menyajikan cerita demikian kurang jelas atau tanpa suatu motivasi 
yang nampak nyata, sehingga hanya suatu perbandingan dengan 
epos dapat menerangkan hal itu. Di bawah kami sajikan sebuah 
contoh untuk menerangkan maksud kami. 

Bharatayuddha 20.17 dan seterusnya melukiskan serangan As¬ 
watthama terhadap para Pandawa untuk membalas kematian Dro- 
na, ayahnya, serta kekuatan dahsyat yang terpancar dari Nara¬ 
yana, senjatanya. Teks meneruskan sebagai berikut: "Kemudian 
Krsna memerintahkan para pahlawan agar turun dari keretanya 
dan tinggal di bawah untuk beberapa saat. Semua taat, kecuali 
Bhima yang tinggal dalam keretanya; itulah sebabnya ia dari semua 
sudut diserang oleh anak-anak panah. Partha datang membantu 
dengan Baruna, panahnya, sehingga Narayana tersapu ke samping 
lalu lenyap. Aswatthama melepaskan sebatang anak panah lain 
lagi yang bernama Tejomaya ("dibuat dari api yang menyala- 
nyala") dan seketika Krsna dan Arjuna menyeret Bhima ke tanah. 
Kemarahan putera brahmin (Aswatthama) makin berkobar ketika 
melihat bagaimana panahnya hilang tanpa meninggalkan bekas 
apa pun.” 

Kutipan ini membingungkan karena aneka macam perbuatan 
yang nampaknya tanpa arti apa pun; tetapi akan menjadi terang 
bila dalam Mahabharata kita baca, bahwa Narayana hanya men¬ 
capai sasarannya yaitu orang-orang yang sedang aktif terlibat da¬ 
lam peperangan dan hanya dapat dipakai satu kali. Krsna menge¬ 
tahui rahasia tersebut dan itulah sebabnya ia memerintahkan para 
Pandawa agar meletakkan senjatanya untuk sementara serta turun 
dari keretanya. Bhima yang menolak itu telah dikelilingi oleh api 
Narayana yang baru dapat dipadamkan, sesudah Krsna dan Arjuna 
memaksanya turun. 

Suatu detil lagi yang menyerupai sebuah teka-teki terdapat 
dalam Bharatayuddha 19.7. Kematian Ghatotkaca oleh tangan 
Kama, menimbulkan rasa duka di antara para Pandawa. "Hanya 
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Krsna kelihatan gembira dan merangkul Arjuna. Kesedihan Arjuna 
karena kematian pahlawan muda itu lalu lenyap.” Di sini pun epos 
asli memberikan keterangan. Krsna merasa gembira karena Karna 
terpaksa mempergunakan tombak Indra; padahal, sesuai dengan 
janjinya kepada Duryodhana ( Mahabharata VII, 158), ia bertekad 
untuk membunuh Arjuna. Karena sekarang ia kehilangan senjata¬ 
nya, maka terbuka kemungkinan ia akan mati dibunuh. Selain itu, 
konon kabarnya Krsna sebetulnya menginginkan kematian Gha¬ 
totkaca, musuh para brahmin (di sini nampak sifatnya sebagai 
raksasa yang diwarisi dari ibunya); ia sendiri akan membunuh 
Ghatotkaca andaikata ini tidak telah dilakukan oleh Karna. Se¬ 
betulnya Krsnalah yang mengusulkan agar Ghatotkaca diutus ke 
medan pertempuran untuk melawan Karna (detil ini lebih jelas 
dalam Mahabharata VII 173 daripada dalam Bharatayuddha 
17.11 dan seterusnya). 

Kutipan ini dan kutipan-kutipan lainnya memberi kesan, bahwa 
kadang-kadang pengarang Jawa Kuno kurang memahami sumber- 
sumbernya atau mempersingkatnya sedemikian rupa, sehingga 
teksnya tak dapat dimengerti oleh mereka yang kurang akrab de¬ 
ngannya. 

Apa yang dikatakan mengenai hubungan erat antara Mahabha¬ 
rata dan versi kakawinnya sejauh ini menyangkut jalan ceritanya, 
juga berlaku bagi bagian selanjutnya sampai akhir Karnaparwa, 
buku ke delapan Mahabharata. Tetapi mulai Salyaparwa keadaan 
berubah seluruhnya. Dalam epos Sanskerta kita mencari dengan 
sia-sia sebuah paralel untuk perselisihan antara Salya dan Aswat- 
thama (sebaliknya, dalam epos Aswatthamalah yang mengusulkan 
Salya sebagai panglima tertinggi); demikian juga kunjungan Nakula 
ke pamannya yang meramalkan, bahwa dia (Salya) akan tewas 
karena senjata Yudhisthira, pustaka; dan khususnya adegan roman¬ 
tis yang terjadi antara Salya dan isterinya, Satyawati, serta perte¬ 
muan mereka yang terakhir; lagi pula kunjungan Satyawati ke me¬ 
dan pertempuran untuk mencari jenazah suaminya. Dalam epos 
asli, Satyawati sama sekali tidak disebut. Pupuh 32 sampai 45 
seolah-olah merupakan sebuah syair tersendiri, yang digubah lepas 
dari epos; nama Salyawadha (kematian Salya) kiranya merupakan 
judul yang tepat bagi syair itu. Dan justru inilah yang oleh raja 
Jayabhaya diperintahkan kepada mpu Panuluh untuk ditulis. 

Maka dari itu, rupanya cara pengarang kedua memahami tugas¬ 
nya berbeda daripada apa yang menjadi pedoman mpu Sedah — 
mungkin dapat dikatakan, lebih seperti mpu Kanwa menggubah 
Arjunawiwaha. Tak dapat dipastikan, apakah daya rekaan mpu 
Panuluh yang menggubah tema pokok itu (Salya diangkat menjadi 
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panglima lalu gugur) ataukah ia berpangkal dari sebuah cerita yang 
sudah ada, mungkin sebuah wayang-lakon. Kita bahkan dapat 
membayangkan bahwa sang raja juga memberikan petunjuk, 
bersama dengan permintaannya akan sebuah &alyawadha, menge¬ 
nai cara ia menghendaki tema itu diuraikan. Di sini jumlah ke¬ 
mungkinan tak ada batasnya sehingga kita mengambil risiko akan 
tersesat dalam jaringan fantasi seperti terjadi dalam tradisi Jawa di 
kemudian hari. 

Semenjak pupuh 46 unsur-unsur pokok cerita dapat ditemukan 
juga dalam epos, kecuali kutukan Duryodhana ( Bhdratayuddha 
50.1) yang mendorong Krsna untuk menjauhkan kelima Panda¬ 
wa dari perkemahan pada malam yang naas itu. Mengingat bahwa 
mpu Panuluh cukup bebas terhadap cerita dalam epos seperti 
terbukti dari pupuh-pupuh sebelumnya, maka cukup mengheran¬ 
kan, bahwa bagian terakhir ini memuat dua baris yang rupanya 
langsung diambil dari Mahabharata versi Sanskerta. 46 

6. KRSNA DAN RUKMINI 

Terdapat sejumlah kakawin dalam sastra Jawa Kuno yang me¬ 
nampilkan Krsna sebagai tokoh utama. Hariwangsa karangan 
mpu .. Panuluh merupakan contoh pertama. Judulnya yang berarti 
'Silsilah Hari’ diambil dari sebuah sanjak India dalam bahasa 
Sanskerta, berjudul Harivamsa, yang oleh para sarjana India di¬ 
anggap sebagai suatu tambahan bagi Mahabharata, tetapi yang 
sebetulnya merupakan sebuah karya tersendiri yang hampir 
tak ada sangkut-pautnya dengan Mahabharata, sebuah kumpulan 
teks yang bermaksud memuja Wisiiu. Ciri-cirinya seperti sebuah 
purana. Sebetulnya kata Harivamsa hanya cocok untuk bagian 
pertama yang berjudul Harivamsaparva dan yang memuat silsilah 
para leluhur Krsna semenjak awal mula sampai seterusnya. Bagian 
kedua yang berjudul Visnuparva merupakan suatu kumpulan 
cerita mengenai Krsna, "bagian-bagian sebuah epos tentang Krsna 
yang dulu pernah ada" seperti dikatakan Wintermz 47 .. Dalam 
bagian ini kita menjumpai cerita mengenai Rukmini yang dilari- 
kan Krsna. 

Karya inilah yang dimaksudkan Panuluh ketika ia menyatakan 
keinginannya untuk mengungkapkan Hariwangsaparwa dalam 
bentuk puisi (Hariwangsa 1.3; bandingkan 54.3)? Rupanya ini 
tidak masuk akal. Cerita yang dipilihnya hanya merupakan bagian 
kecil dari parwa tersebut di atas. Dari teks (Hariwangsa 46.2) 
menjadi jelaslah, bahwa pengarang mempergunakan nama Hari¬ 
wangsa untuk Krsna (atau mungkin Krsna dan Arjuna) sebagai 
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suatu inkarnasi Wisnu 48 ; mengingat hal tersebut, maka kita lebih, 
baik menafsirkan kata Hariwangsaparwa dalam arti ”sebuah cerita 
mengenai Krsna”. Di sini seperti di lain tempat sukarlah untuk 
menentukan, apa yang dimaksudkan dengan kata parwa atau 
parwacarita dalam bahasa Jawa Kuno. Rupanya penafsiran yang 
paling masuk akal ialah: sebuah cerita yang diambil dari tradisi 
epos atau purana dan yang tidak berbentuk kakawin. Namun, 
apakah tafsiran ini kita dibatasi pada tulisan prosa (seperti par- 
wa-parwa yang dibicarakan dalam bab II), atau kita pahami dalam 
arti yang lebih umum, yaitu setiap cerita yang diturunkan, entah 
lisan entah tertulis? Saya pribadi lebih menyukai tafsiran kedua. 

Di antara peristiwa-peristiwa dalam kehidupan Krsna, penculik¬ 
an Rukminl rupanya merupakan cerita yang paling digemari oleh 
rakyat Jawa pada jaman dulu. Di samping syair Panuluh, kisah ini 
pernah juga dituangkan dalam bentuk kakawin oleh mpu Triguna, 
yaitu dalam Krsnayana ; selain itu dipahatkan dalam suatu rang¬ 
kaian relief pada teras kedua candi Panataran di Jawa Timur 49 . 
Tetapi tema yang sama digubah dengan cara yang berlainan dalam 
kedua kakawin tersebut. Sebagai bahan perbandingan sebuah ikh¬ 
tisar mengenai karya Triguna kami sisipkan dalam bab ini. 


7. IKHTISAR KRSNAYANA 

Manggala dipersembahkan kepada Wisnu; turunnya pada jaman 
Dwapara akan didendangkan dalam syair ini (1.1—5). Secara sing¬ 
kat diceritakan bagaimana dengan suatu tipu muslihat ia meng¬ 
akibatkan kematian raja para Yawana, musuhnya yang berwujud 
raksasa, yaitu lewat mata berapi sang bijak Muchukunda (Sansker¬ 
ta Mrcchukunda). Wiswakrama, arsitek_yang berasal dari surga, 
mempercantik kraton Krsna, Dwarawati; deskripsi mengenai ke¬ 
indahannya. Dalam candinya raja melakukan pemujaan di hadap¬ 
an sebuah patung Wisnu (2.1—5.4 ). 

Jarasandha, raja Karawira, memperoleh persetujuan Bhismaka, 
raja Kundina, bagi pernikahan Cediraja (Suniti), kemenakan 
Jarasandha, dengan Rukmini, puteri Bhismaka. Tetapi Prthukirti, 
ibunya, sejak dahulu mengharapkan, agar Krsna, kemenakannya, 
menjadi menantunya. Ia mengutus seorang dayang-dayang untuk 
melaporan kepada Krsna apa yang akan terjadi. Utusan itu me¬ 
nunaikan tugasnya sambil melukiskan kecantikan sang puteri, 
berpuluh-puluh bait panjangnya. Ia menceritakan,^bahwa bagi 
sang puteri hanya ada satu kraton, yaitu Dwarawati, dan hanya 
ada satu pria yang menjadi buah jantungnya, yaitu Krsna. Ibunya 
pun sangat mengharapkan, agar Krsna secepat mungkin datang 
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untuk melarikan sang puteri, selagi belum terlambat. Ia tidak 
perlu menantikan suatu hari yang baik; suatu pernikahan secara 
gandharwa cukup 50 (6.1—12.5). Krsna cukup berminat terhadap 
usul tersebut, namun adakah ia akan datang secara diam-diam 
dengan diiringi beberapa abdi kepercayaan saja lalu mengundang 
sang kekasih lewat seorang utusan yang dapat dipercaya agar ia 
datang ke sebuah bale yang tak jauh dari kraton? Berhubung sang 
puteri dijaga ketat oleh ayah dan kakaknya, maka ia memutuskan 
untuk datang ke Kundina secara terang-terangan dengan memim¬ 
pin tentaranya (12.6-13.7). Persiapan diadakan dan kakak Krsna, 
Baladewa, mengambil bagian dalam perundingan. Malam hari 
Krsna tersiksa oleh sakit asmara. Pagi hari ia memuja Siwa-Surya. 
Seorang brahmin muda, yang bernama Meghadhwaja, mengikuti¬ 
nya (14.1-15.11). Deskripsi mengenai pemandangan di pedalam¬ 
an. Krsna demikian terserap oleh keindahan pemandangan, se¬ 
hingga oleh Meghadhwaja diingatkan akan kedatangan Cedi di 
Kundina yang sudah dekat, seyogyanya Krsna berusaha agar ia 
tiba di sana lebih dahulu dan muncul di tengah-tengah persiapan 
perkawinan sebagai seorang saudara yang memang tidak diundang, 
tetapi memperlihatkan minatnya terhadap pernikahan saudara 
sepupunya. Biarpun demikian cukup sukarlah untuk melenyap¬ 
kan rasa curiga dari pihak Rukma, kakak Rukmim, khususnya 
kalau ia melihat para Yadu dan Wrsni yang datang dengan jumlah 
besar dan bersenjata_kan lengkap. Selain itu, bukankah sudah cu¬ 
kup bahwa Rukmini menantikan kedatangan Krsna dengan hati 
yang berdebar-debar? (16.1—19.6). 

Mereka turun ke laut dan menyusur pantai (deskripsi panjang) 
lalu meninggalkannya untuk mencapai wilayah Kundina lewat 
jalan raya. Dengan ramah mereka ditampung di dusun Dharmasa- 
bha, dinamakan demikian karena banyak gedungnya, lalu ber¬ 
malam di sana (20.1-23.12). Hari berikut mereka meneruskan 
perjalanan dan segera bunyi gamelan Kundina dapat mereka de¬ 
ngar. Jalan-jalan penuh orang yang menuju ke pesta perkawinan. 
Ketika tersebar berita mengenai kedatangan Krsna, semua pen¬ 
duduk kota, khususnya para puteri keluar rumah untuk melihat 
Krsna dan para Yadu-nya. Mereka tahu bahwa sang ratu adalah 
bibi Krsna sehingga tak ada sesuatu yang aneh dalam keinginan¬ 
nya untuk menghadiri pernikahan seorang anggota keluarganya. 
Tetapi apa yang akan terjadi bila kemenakannya muncul di tengah- 
tengah para dayang-dayang yang akan menerima para tamu? Lewat 
seorang wanita tertentu yang mengungkapkan hal ini di bawah 
empat mata, masyarakat mengetahui siapakah sebetulnya yang 
merupakan menantu pilihan ratu Prthuklrti. Apa yang akan 
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dilakukan sang raja dan bakal mempelai? Desas-desus menjalar 
cepat dan tak kekurangan bahan untuk diperbincangkan (24.1— 
27.8). 

Menjelang malam Cedi dan Jarasandha tiba. Krsna diberi tempat 
penginapan di luar 'kraton, berhubung semua rumah sudah penuh. 
Ia membujuk seorang dayang-dayang untuk bertindak ^sebagai 
utusannya. Dayang-dayang tersebut menemukan Rukmini di ta¬ 
man dan menyerahkan surat Krsna. Sang puteri memasuki kamar¬ 
nya untuk membaca surat cinta yang panjang dan penuh emosi 
itu (dalam bentuk kakawin); ia sangat terharu. Karena merasa 
gelisah ia keluar lagi ke taman dan diombang-ambingkan oleh 
perasaannya. Oleh seorang pelayan yang setia ia diberi selembar 
pudak serta nasihat untuk menuliskan perasaannya itu di atas 
pudak tadi agar dengan demikian isi hatinya tersembunyi bagi para 
puteri yang malam hari akan datang dan menemaninya di taman. 
Sepanjang malam para puteri itu mengasyikkan diri dengan lagu- 
lagu dan tarian-tarian, sehingga memasygulkan para wanita tua 
yang tak dapat tidur karena keributan kaum mudi (28.1—31.12). 

Ketika fajar tiba Rukmini meninggalkan mereka; hatinya ber¬ 
getar dan tertekan, karena inilah hari yang mengawali pesta per¬ 
nikahan. Bale tempat mempelai puteri dipaes (pamidudukan) 
lalu bersemayam, disiapkan. Sepanjang hari orang-orang yang ter¬ 
libat dalam persiapan terakhir hilir-mudik, pendeta-pendeta yang 
sibuk serta pejabat-pej_abat, tamu-tamu agung yang memberi 
hormat kepada Rukmini. Deskripsi kecantikannya sambil duduk 
dalam pakaian kebesaran, tanpa bergerak dan tanpa mengucapkan 
sepatahkata, dikelilingi dayang-dayang (31.13-33.12). Sore hari 
semuanya menjadi tenang. Mereka yang tidak tinggal di kraton 
pulang dan sang mempelai puteri tinggal sendirian bersama dayang- 
dayangnya. Seorang di antara mereka yang sudah agak tua dan 
yang pernah menjadi pertapa (kili) menceritakan pengalamannya 
ketika ia berkeliling mencari derma lalu sempat melihat kraton 
Dwarawati. Selama sepuluh hari ia dapat menikmati keindahan 
kraton itu dengan diantar seorang teman; cara hidup seorang per¬ 
tapa yang keras itu untuk beberapa hari ditinggalkannya. Seorang 
abdi lain meneruskan tema percakapan yang terputus oleh kili 
tadi, dan menegaskan bahwa keindahan alam tak dapat dibanding¬ 
kan dengan kenikmatan cinta dan perkawinan; ia berbicara berda¬ 
sarkan pengalamannya sendiri. Abdi nomor tiga melanjutkan 
pembicaraan dan memandang Krsna sebagai seorang mempelai 
yang tak ada tandingnya di Kundina. Abdi nomor empat ya.ng 
lebih menyukai Cedi dikecam oleh nomor tiga tadi. Hampir saja 
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Rukmini mengungkapkan perasaannya, tetapi pada saat terakhir 
dapat menahan diri (33.1—36.2). 

Ketika malam sudah tiba Rukmini mengundurkan diri dalam 
sebuah pertapaan yang tak dihuni lagi, di sebuah sudut taman itu. 
Lewat seorang abdi, ibu Rukmini mengirimkan kabar, bahwa 
saatnya telah tiba, tetapi mengingatkannya juga akan bahayanya. 
Kraton dijaga ketat dan di luar Cedi berjaga.; ia lebih dekat dari¬ 
pada Krsna. Tetapi yang lebih ditakuti Rukmini ialah Rukma, 
kakaknya; ia tahu akan tekadnya untuk memaksakan pernikahan¬ 
nya dengan Cedi, apa pun jua perlawanannya. Abdi yang setia itu 
memberi nasihat, agar Rukmini menyamar sebagai seorang kili. 
Semula ia bimbang, karena kelakuan itu dianggapnya kurang pan¬ 
tas bagi puteri seorang ksatriya, tetapi akhirnya ia setuju. Saat¬ 
nya menguntungkan; biarpun sudah larut malam, namun masih 
banyak orang yang lalu lalang. Setelah keluar pintu gerbang tanpa 
diketahui orang, ia merasa seolah-olah menyeberangi sungai yang 
dalam dan berbahaya dan kini selamat (36.3—39.11). 

Krsna telah menantikannya dengan hati yang berdebar-debar. 
Ia mengangkatnya ke dalam keretanya dan berangkat. Baladewa 
bersama dengan anak buahnya tidak turut; mereka akan mengha¬ 
dapi reaksi Cedi yang pasti bermusuhan. Ketika raja Bhismaka 
diberitahu, bahwa anak puterinya hilang, semula ia tak dapat 
mempercayai berita itu, tetapi kenyataan tak dapat disangkal. 
Tiba-tiba segala bunyi musik lenyap dan suasana pesta berubah 
menjadi suasana takut menantikan perkembangan seterusnya. 
Apa yang akan dilakukan Cedi? Adakah ia memutuskan untuk ber¬ 
perang sebagai satu-satunya jalan untuk membalas dendam? Ada 
beberapa orang yang berpendapat, bahwa ia harus membiarkan 
peristiwa itu begitu saja, tetapi yang lain menolak sikap itu karena 
sama sekali tak pantas bagi seorang ksatriya; kelakuan Kr$na 
yang menyeleweng itu harus dihukum. Yang lain lagi berpendapat, 
bahwa suatu pertandingan dengan Krsna hanya akan mengakibat¬ 
kan kematian orang yang menantang Krsna (40.1-41.9). 

Cedi dan Jarasandha mengadakan rapat dan memutuskan, bah¬ 
wa Krsna harus dibunuh. Rukma menegur ayahnya, karena ia lalai 
mencegat penculikan Rukmini dan tidak tahu akan peranan Prthu- 
kirti yang pantas dicela itu. Raja menyangkal, bahwa ia membe¬ 
narkan tindakan Krsna yang licik itu. Rukma sebetulnya tidak 
perlu merasa patah dan susah hati karena peristiwa yang baru ter¬ 
jadi, melainkan harus bercermin pada sikap Rama dalam keada¬ 
an serupa. Rasa susah selalu silih berganti dengan rasa gembira. 
Menyusullah suatu diskusi panjang lebar mengenai kebijaksanaan 
duniawi serta tugas kewajiban seorang raja; Rukma harus menyiap- 
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kan diri untuk memangku jabatan itu di kemudian hari (41.10— 
44.8). Rukma mengatakan, bahwa dengan rasa terima kasih ia 
menerima wejangan ayahnya, tetapi penghinaan yang dialami 
raja, akibat perbuatan Krsna, harus dibalas. Ia berikrar bahwa ia 
takkan kembali ke Kundina sebelum membunuh Krsna dan mem¬ 
bawa kembali Rukmini. Kemudian ia mohon diri untuk menunai¬ 
kan tugas kewajibannya selaku seorang ksatriya. Di luar kraton 
bala tentara sudah menantikan kedatangannya. Ia mengenakan 
pakaian berlapis baja, naik kereta perangnya dan bersama Cedi 
dan bala tentaranya berangkat. Tidak jauh dari kota mereka ber¬ 
hadapan dengan para Yadu dan Wrsni yang dipimpin oleh Bala- 
dewa; dia mundur dengan pelahan untuk menemukan suatu tem¬ 
pat yang cocok bagi pertempuran.(45.1—47.8). Deskripsi panjang 
lebar tentang pertempuran yang berakhir dengan kekalahan ten¬ 
tara Cedi (43.1-51.25). 

Dalam pada itu Rukma beserta kawan-kawannya menemukan 
tempat persembunyian Krsna dan Rukmini. Krsna menolak tu¬ 
duhan bahwa ia berkelakuan hina dengan menegaskan, bahwa bagi 
seorang ksatriya berlaku kebiasaan yang umum diterima, yakni 
bahwa calon isterinya harus diculik. Terdorong oleh rasa marahnya 
Rukma melepaskan anak-anak panahnya, tetapi semuanya tanpa 
hasil karena digugurkan oleh yoga Krsna L Biarpun semula Krsna 
tidak bermusuhan dengan kakak Rukmini, tetapi tak ada pilihan 
lain, ia terpaksa menewaskan saudaranya yang paling dekat dalam 
perang tanding yang menyusul. Anak-anak panahnya mencerai- 
beraikan pasukan Kundina dan menghancurkan kereta Rukma. 
Pada saat Rukma jatuh dan terbaring tak berdaya di tanah, Ruk¬ 
mini memegang kaki Krsna dan memohon agar kakaknya ja¬ 
ngan . dibunuh. Kemarahan Rukma reda dan ia merasa gembira 
bahwa hidupnya tidak jadi direnggut; karena terikat akan sum¬ 
pahnya, ia tidak pulang ke Kundina tetapi mendirikan kraton- 
nya sendiri (52.1—55.3). Krsna mengantar pengantinnya ke Dwa- 
rawati dan tanpa gangguan apa pun mereka menikmati kedamai¬ 
an dan dikurniai 10 anak (55.4—61.1). 

Epilog singkat yang juga menyebut nama pengarang, yaitu 
mpu Triguna. Hubungannya dengan raja Warsajaya diumpamakan 
dengan hubungan antara mpu Kanwa dengan raja Erlangga (62.1— 
63.1). 

Ikhtisar tadi memperlihatkan, bahwa tema Krsnayana dan Ha- 
riwangia sama: penculikan Rukmini yang akan diperisteri oleh 
raja Cedi dan perang yang diakibatkannya, tetapi cara tema ini 
diuraikan berbeda sekali. Krsnayana dari dekat mengikuti jalan 
cerita seperti ditemukan dalam sumber-sumber India yang ber- 
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sifat purana dan yang berkaitan dengan kehidupan Krsna, seperti 
Harivamsa, Visnupuraria dan Bhagavatapurana. Penyimpangan 
hanya sedikit dan tidak berarti. Perbedaan pokok antara Krsnaya- 
na dan kedua versi lainnya ialah, dalam versi terakhir penculikan 
Rukmini terjadi dengan kekerasan tanpa menyebut kerjasama Ruk- 
mini sendiri. Detil ini juga kita jumpai dalam Bhagavatapurana sl 
yang dari lain pihak lebih terperinci. 

Dalam sastra purana penculikan Rukmini dikisahkan secara 
singkat sebagai salah satu adegan dalam kehidupan Krsna, kurang 
lebih seperti Krsnayana menceritakan peristiwa Mrcchukunda 
(yang dalam purana-purana juga mendahului kisah tentang pen¬ 
culikan Rukmini). Tetapi dalam versi kakawin penculikan Ruk¬ 
mini dijadikan sebuah syair tersendiri yang jumlah baitnya lebih 
banyak daripada jumlah baris dalam Visnupuraria atau Harivamsa 
(Sanskerta). Pengarang telah mengisi wadah cerita dengan se¬ 
jumlah detil dan deskripsi tanpa mengubahnya. Tak ada plot baru 
yang diciptakannya maupun jumlah tokoh tidak ditambahnya, ke¬ 
cuali dua. Yang pertama yakni tokoh Meghadhwaja yang tak be¬ 
gitu penting dan tinggal samar-samar; ia ditampilkan sebagai teman 
sang tokoh (sebuah peran yang lazim dipanggungkan), tetapi tanpa 
ciri-ciri khas yang menonjol. Yang kedua lebih penting, yaitu 
Prthukirti, ibunda Rukmini, adik Kunti dan Basudewa, jadi bibi 
Krsna. Dengan demikian Krsna dan Rukmini merupakan saudara 
sepupu. Saya tidak dapat menemukan ciri ini dalam salah satu 
sumber India 52 , tetapi dalam Hariwangsa detil ini juga disebut. 
Adakah di sini kita berjumpa dengan suatu tradisi khas Jawa? 
Sarjana-sarjana India mungkin dapat membantu kita untuk mene¬ 
rangkan hal ini. Selain itu dalam Krsnayana, lain daripada di dalam 
Hariwangsa, Prthukirti memainkan peranan khusus. Dialah yang 
menghubungkan kedua kekasih dan membantu puterinya untuk 
melarikan diri. 

Dapat dikatakan, bahwa pengarang Krsnayana, di samping 
kedua detil tersebut di atas, dapat menemukan semua bahannya 
di dalam cerita asli India. Cerita itu memberikan kesempatan ke¬ 
padanya untuk menyisipkan deskripsi-deskripsi tradisional menge¬ 
nai pemandangan alam, perang dan cinta. Bahan itu dituangkan 
dalam bentuk kakawin, tetapi ceritanya tetap sama. 

Sebaliknya syair Panuluh menghadapkan kita pada sebuah 
kasus yang berlainan sama sekali. Ini sudah jelas semenjak permu¬ 
laan, ketika Narada mengunjungi Krsna sedangkan Rukmini di¬ 
tampilkan sebagai suatu inkarnasi permaisuri Wisnu, yaitu dewi 
S>ri. 53 Dengan demikian waktu sebelum pernikahan merupakan 
waktu pemisahan, sedangkan pernikahan itu sendiri mempersatu- 
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kan mereka kembali. Berhubung baik Krsna maupun Rukmini 
sadar mengenai hal itu, maka detil ini mempengaruhi semua pikir¬ 
an dan perasaan mereka dan memberikan kepada seluruh cerita 
suatu sifat yang lain sama sekali. Kedua pelayan setia, Kesari 
dan Priyambada, merupakan dua pribadi yang wataknya jelas 
sekali, masing-masing dengan riwayatnya sendiri dan hubungan 
keluarga sendiri, reaksi-reaksi dan emosi-emosinya yang khas. 
Selain itu kelihatan suatu perbedaan jelas dalam adegan sesudah 
Rukmini diculik. Sebelum pertempuran dimulai, Rukmini telah 
cukup lama berada di Dwarawati dan pertempuran itu tidak 
merupakan suatu luapan kemarahan, akibat penghinaan yang 
dialami Rukma, melainkan suatu perang yang disiapkan dengan 
sungguh-sungguh. Perang itu pertama-tama bukan sebuah konflik 
antara Rukma (Sanskerta Rukmin) dengan Krsna, seperti dicerita¬ 
kan dalam sumber-sumber Sanskerta dan dalam Krsnayana. Sebalik¬ 
nya, perbedaan pokok antara Hariwangsa dan Krsnayana terutama 
disebabkan karena dalam karya Panuluh, kakak Rukmini tidak 
memainkan peranan apa pun dan hanya satu kali disebut, yaitu 
sepintas kilas. Lawan utama Krsna ialah Jarasandha, musuh be¬ 
buyutannya. Dialah yang merencanakan dan memimpin serangan 
terhadap Dwarawati Dan di sini kita menjumpai peristiwa yang 
paling mengherankan, bahkan menggemparkan dalam kisah Hari¬ 
wangsa; para Pandawa tampil sebagai musuh-musuh Krsna. Arjuna 
yang memerangi Krsna — ini sama menggemparkan andaikata 
dalam epos Homeros, Ilias, Patroklos memerangi Achilles. Sekali¬ 
pun demikian pengarang dapat menamatkan belokan yang tak 
terduga dalam ceritanya itu tanpa memperkosa tabiat tokoh-tokoh 
utamanya, yang tentu saja semuanya sudah dikenal pembaca. 
Yudhisthira yang tak dapat menolak suatu permintaan bantuan 
dan selalu menepati janjinya, apa pun jua akibatnya; kerukunan 
antara kelima saudara yang mendorong mereka agar kompak 
dan bersama dengan musuh-musuh mereka memerangi sahabat 
mereka yang paling akrab, biarpun dengan hati yang berat dan 
luapan amarah Bhlma; itu semua serasi sekali dengan tabiat para 
Pandawa. Dan bila akhirnya Wisnu menampakkan diri, semuanya 
berakhir dengan baik, bahkan untuk Jarasandha pun. Hukuman¬ 
nya ditunda sampai Bharatayuddha. 

Bila Krsnayana dan Hariwangsa merupakan adaptasi mengenai 
tema India yang satu dan sama, maka Hariwangsa kelihatan lebih 
bebas dan menurut pendapat saya, jauh lebih berhasil, karena 
digarap dengan lebih orisinal dan penokohannya lebih hidup. 
Seperti dalam kasus Arjunawiwaha kita dihadapkan pada perta¬ 
nyaan: sejauh mana ini disebabkan karena sumber-sumber yang 
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diandalkan oleh pengarang? Adakah alur ditemukan di dalam 
sumber itu — misalnya dalam tradisi wayang — ataukah ini dise¬ 
babkan karena daya invensi dan imajinasinya sendiri? Persoalan 
ini makin mendesak dalam karya Panuluh yang ketiga, yaitu Gha- 
totkacasraya. Bila karya ini kita bandingkan dengan tradisi India 
seperti yang kita kenal, maka lebih daripada dalam Hariwangsa 
kita melihat betapa bebas Panuluh itu menggarap temanya. Di In¬ 
dia cerita ini tidak dikenal dan tokoh utama, puteri Krsna, Ksiti 
Sundari, tidak muncul juga dalam sastra epis (Mahabharata dan 
sastra purana ). 54 

Khusus dalam kaitannya dengan Ghatotkacasraya ketergantung¬ 
an Panuluh pada tradisi wayang pernah disinggung. Teori ini diuta¬ 
rakan oleh P. van Stein Callenfels dalam sebuah telaah 55 yang di¬ 
tamatkan dengan pernyataan, bahwa "kakawin ini merupakan se¬ 
buah lakon yang diberi bentuk syair.” Saya tidak begitu diyakin¬ 
kan oleh alasan-alasannya sehingga mendukung kesimpulannya 
yang cukup ekstrim. Demikian juga saya tidak menggarisbawahi 
penilaiannya mengenai bobot literer Hariwangsa dan Ghatotka¬ 
casraya , 56 Namun menurut hemat saya, sangat masuk akal, bahwa 
di dalam lingkungan Jawa Kuno terdapat suatu tradisi yang ter¬ 
ungkapkan dalam wayang dan dalam berbagai pertunjukan lain¬ 
nya, dan bahwa ini mempengaruhi karya Panuluh maupun kaka- 
win-kakawin lainnya, sehingga sampai taraf tertentu pemilihan 
tema dan cara tema itu diolah ditentukan oleh pengaruh terse¬ 
but. Bagaimana pun juga, pengaruh apa pun yang dialami mpu 
Panuluh, ia sudah membuktikan bahwa ia seorang tukang cerita 
yang cakap dan seorang kawi yang pandai. 

CATATAN: 

* Teeuw 1950. 
o 

Gunning 1903; Poerbatjaraka—Hooykaas 1934. 

3 

Lihat halaman 252. 

4 Nama mereka ialah Alembana, Alembusa, Alayudha dan Srenggawana. 
Hanya yang kedua dan ketiga disebut dalam Mahabharata. 

^ Dalam teks tidak diberikan keterangan mengenai hal ini; lihat halaman 
352. 

g 

Drona di sini disebut sebagai buddharupa siwarupa ’serupa dengan Buddha 
da$ Siwa\ 

^ Hazeu 1898. 

8 

Sebuah suntingan mengenai kakawin ini bersama dengan terjemahannya 
ke dalam bahasa Indonesia beserta catatan-catatan diajukan sebagai tesis 
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doktor pada Universitas Indonesia pada tahun 1960 oleh Sutjipto Wiijo- 
suparto. Sampai saat ini telaah tersebut belum diterbitkan. 

^ Istilah ini tidak kita kenal dari teks-teks lain dan mungkin diciptakan 
oleh Sudarpana khusus bagi kesempatan ini. W(w)ang-anak dapat diban¬ 
dingkan dengan sanak , ”masih bersaudara”, biarpun terjemahan ”anak” 
juga mungkin. Yang dimaksudkan mungkin sebuah lelucon (”penyakit 
anak-anak” dan ”penyakit saudara”). 

Sebuah sindiran terhadap ayah Abhimanyu, Arjuna; ketika Arjuna mela¬ 
rikan Subhadra, maka Baladewalah yang kelihatan paling marah sehingga 
harus ditenangkan oleh Krsna. Lihat halaman 484. 

H Lihat halaman 83. 

12 

Lihat catatan 4 di atas. 

^ Ini rupanya arti: tumuly awekdnulada reh nira. 

14 Krom 1932: 293 dan seterusnya. 

^ Damais 1952: 69. 

16 Brandes 1913: 156. 

17 Hariwangsa 54.3, lihat halaman 193 dan lampiran IV, halaman 583. 

1 ** Pantas dicatat bahwa Kidung Harsawi jaya kurang lebih memakai kata- 
kata yang sama bila berbicara tentang raja Jayakatwang dari Daha (Kadiri) 
ketika dia berhasil merebut kekuasaan dari Singhasari, akibat suatu pembe¬ 
rontakan yang dipimpinnya, sehingga Krtanagara menemui ajalnya ( Ki¬ 
dung Harsawijaya 2.145: wirya nira sri narapati wus kalumrah in rat kadig- 
jayan ireng satru sirna sanusa Jawa wus padaniwi samatur bakti ri jeng 
sri narendra tekeng Hemabhupati). Mungkin sekali pengarang kidung menge¬ 
nal Bharatayuddha dan mengandalkan pengetahuan itu bagi karyanya sen¬ 
diri. Dalam baris berikut ia melukiskan dengan kata-kata yang mengingat¬ 
kan kita akan Bharatayuddha 52.9 (Kidung Harsawijaya 2.146: brayan 
acangkrama angrarah rum ning pasir gunung). Sebuah gema mengenai 
kronogram dalam Bharatayuddha mungkin terdapat dalam Kidung Harsa¬ 
wijaya 3.39: sri bupati murti suryacandradi nityasamadangi sangsujana 
tiksna nirangdani kandap ing ari. 

Lafeber (Nederlandsch Indie Oud en Nieuw f V 62) mengajukan ke¬ 
mungkinan, bahwa Hemabhupati merupakan raja Sumatra (Hemabhu- 
pati, penguasa negeri emas, bandingkan Suwarnadwipa). Hipotesa ini 
tercermin pula dalam Juynboll 1923: 676, dalam terjemahan Poerbatja- 
raka—Hooykaas dan dalam catatan yang dibuat Krom (1932: 295 dan 
131 catatan 1). Berg (1953: 188) condong melihat dalam istilah ini suatu 
bentuk yang di-Sanskerta-kan dari ”ratu mas atau ungkapan yang serupa”. 
Semula ia menggolongkan laki-laki ini (atau perempuan ini, karena ia tidak 
menutup kemungkinan bahwa yang dimaksudkan seorang wanita) pada 
para lawan Jayabhaya yang mengambil bagian dalam suatu pertarungan 
intern di dalam keluarga sang raja, tetapi kemudian (1968: 412) Berg 
condong mengesampingkan kemungkinan bahwa Hemabhupati merupakan 
seorang lawan raja dan menafsirkan istilah ini sebagai suatu kata ganti 
bagi Jayabhaya sendiri, tetapi ini lalu mengandaikan, bahwa kata teka ri 
yang mendahului Hemabhupati juga diberi tafsiran lain. 

Secara mendalam Berg menggumuli Bharatayuddha (semenjak Berg 
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1938 sampai Berg 1968). Ia berusaha menentukan dalam situasi macam 
apa karya ini ditulis, fungsi apa harus dipenuhi oleh karya ini dan pesan 
apa harus disampaikan; unsur-unsur ini dicerminkan dalam pemilihan 
cerita ini dan dalam cara istimewa karya ini disesuaikan oleh pengarang, 
supaya memenuhi maksudnya yang khas. Dalam jangka waktu yang pan¬ 
jang ini pandangan Berg mengenai sastra Jawa terus menerus berkem¬ 
bang. Bukti-bukti baru telah diajukan dan pengertian baru mengenai 
bahan yang dalam telaah-telaah dahulu pernah diperbincangkannya men¬ 
dorongnya untuk mengoreksi atau mengesampingkan tafsiran-tafsiran da¬ 
hulu. 

Bagaimana Berg mengesampingkan Hemabhupati seperti baru saja kita 
catat, hanya merupakan suatu unsur kecil dalam sebuah proses yang me¬ 
nyangkut suatu perubahan yang lebih mendalam mengenai seluruh latar¬ 
nya. Menurut pendapat Berg tak ada gunanya mencari-cari sebuah peris¬ 
tiwa historis yang berkaitan dengan kemenangan Jayabhaya yang disebut 
dalam kata pengantar kakawin ini. Pada suatu ketika Berg menafsirkan 
peristiwa itu sebagai sutu peperangan antara saudara-saudara yang pernah 
sungguh terjadi di dalam kalangan keluarga raja Kadiri; dari peperangan 
tersebut Jayabhaya muncul sebagai pemenang. Menurut Berg mpu Sedah 
adalah seorang penyair di kraton Jayabhaya; ia memilih cerita mengenai 
peperangan antara sekelompok saudara-saudara lain, yaitu para Korawa 
dan Pandawa, untuk mempergunakan ”magi literer”nya (lihat halaman 
198 di atas) sehingga sang raja dibebaskan dari beban dosa yang dikenakan 
kepadanya karena ia turut dalam perang saudara itu. ”Sang pahlawan 
yang melakukan upacara korban di medan pertempuran” seperti dikatakan 
dalam kata pengantar, merupakan baik Arjuna maupun Jayabhaya; cerita 
Bharatayuddha adalah cerita Jayabhaya. Tetapi sekarang — yaitu pada 
tahun 1968 — Berg condong melihat dalam diri mpu Sedah seorang peng¬ 
anut agama Buddha di kerajaan Majapahit pada abad yang ke-14, yang 
menyelaraskan cerita Mahabharata, seperti dituturkan oleh para penganut 
Wisnu dalam parwa-parwa , sehingga cocok dengan pandangan mereka 
sendiri, dengan ajaran resmi mengenai tahap-tahap pemerintahan Buddha 
yang berturut-turut (kapancatathagatan); ia memakai nama Jayabhaya 
yang ditemukan dalam prasasti-prasasti untuk maksudnya. Girinatha yang 
dalam kata pengantar kakawin ini menampakkan diri kepada Jayabhaya, 
bukan Siwa melainkan raja Sailendra yang dengan demikian merupakan 
seorang wakil khas dari para leluhur pemeluk agama Buddha bagi raja- 
raja Majapahit. 

Uraian panjang ini yang agak menyimpang dari pokok pembicaraan 
kita dapat dipandang sebagai sebuah contoh — yang saya pilih karena 
kaitannya dengan Bharatayuddha, pokok pembahasan dalam bab ini — 
yang menerangkan, bagaimana pendekatan Berg terhadap sastra Jawa 
dapat menghasilkan kesimpulan-kesimpulan yang berbeda jauh dari apa 
yang disajikan dalam telaah ini dan bagaimana pendekatan ini terus me¬ 
nerus berkembang dan berubah. Sejak permulaan saya mempunyai kebe¬ 
ratan-keberatan terhadap pendekatan Berg (resensi mengenai karangan 
Berg 1938b dalam majalah Studien 133, Januari (1940: 82). Sejak saat 
itu saya merasa tidak dapat mengikutinya dalam perjalanan jauh yang 
ditempuhnya, sekurang-kurangnya untuk bagian besar. Para pembaca 
yang sudah mengetahui teori-teori Berg pasti sudah mencatat juga per¬ 
bedaan-perbedaan yang ada antara kami berdua. Dan para pembaca yang 
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belum pernah dengar tentang pandangan-pandangan Berg saya persilakan 
membaca karangan-karangannya sendiri. Mereka akan merasa terpesona 
oleh pandangannya, tetapi kadang-kadang juga akan merasa jengkel, 
bila saya boleh berbicara dari pengalaman saya sendiri. 

19 f - 

Bharatayuddha 52.10: ndug sri Krsna sira. 

20 

Pendapat bahwa Bharatayuddha merupakan sebuah ki$ah mengenai 
Arjuna (Berg 1938b: 63) tidak didukung oleh epilog. Krsna dan Arjuna 
memang dipandang sebagai inkarnasi separuh-separuh dari Wisnu, seperti 
menjadi jelas dari sebuah bagian pada akhir cerita yang mengatakan: 
”Krsna dan Arjuna, (bersama-sama) menampilkan Wisnu dalam bentuk 
yang kelihatan, dan merupakan pelindungnya (Yudhisthira) serta menye¬ 
babkan ia terus menerus jaya” (Bharatayuddha 52.1). Tetapi dalam 
epilog tidak dikatakan apa pun mengenai suatu hubungan khusus antara 
Jayabhaya dan Arjuna. 

Pengertian mengenai "pertempuran korban” (ranayajha), umum kita jumpai 
dalam sastra Jawa Kuno (Udyogaparwa, Ramayana, Arjunawijaya). Ada¬ 
pun kewajiban seorang ksatriya melakukan upacara korban ini, sama 
seperti mempersembahkan korban biasa merupakan tugas kewajiban se¬ 
orang brahmin. Lihat halaman 89. 

Hariwangsa 1.2: sri Dharmeswara digjaya n jayabhayapan jati Wisnwat- 
maka; Hariwangsa 53.4: subhaga n Madhusudanawatara/ sira ta sri Jayasa- 
tru kaprakasa; Brandes 1913 LXVIII: sri maharaja sang mapahji Jayabha¬ 
ya sri Warmeswara Madhusudanawataranandita Suhrtsingha Parakrama 
Digjayottunggadewanama; Brandes 1913 LXX: Sri maharaja sri Warmes¬ 
wara Madhusudanawataranandita Suhrtsingha Parakrama Digjay ottungga¬ 
dewanama Jayabhayalahcana; Damais 1952: 69. 

Mengenai Hariwangsa 1.2 terdapat ketidakpastian. Berg mempunyai 
keberatan untuk mengenakan gelar-gelar ini pada Jayabhaya berhubung 
adanya ejaan jayajaya (Berg 1938a: 85), satu-satunya yang dikenalnya, 
tetapi keberatan ini kehilangan akarnya sejak diterbitkannya edisi Teeuw. 
Tetapi karena menurut Damais (1952: 67 dan 69) ketiga prasasti menam¬ 
pilkan nama Warmeswara, sedangkan teks Hariwangsa menyajikan Dhar¬ 
meswara, maka diperlukan penelitian lebih lanjut. 

23 Lihat halaman 191 dan seterusnya. 

24 , 

Hariwangsa 53.5: sira teka pinatih ning sarajya. 

25 Poerbatjaraka 1926c: 38 dan seterusnya. 

2 ^ Prasasti Pananggungan dari tahun 1296, (Poerbatjaraka 1940: 38) mengata¬ 
kan tentang seorang sang apahji Pati-pati, bahwa ia mahawisesaprabhu- 
watsa dan menerangkan kedudukan tersebut dengan wuruk ning wisesa- 
prabhu. Jadi Pati-pati itu seorang watsa atau wuruk, bagi sang raja. Bebe¬ 
rapa tahun sebelumnya, menurut prasasti yang sama, Pati-pati menjabat 
wuruk ayah mertua sang raja, Krtanagara; "semenjak masa mudanya 
ia tak terpisahkan dari sang raja.” Poerbatjaraka yang menyunting prasasti 
ini, menerjemahkan wuruk dengan ’murid’, tetapi dengan demikian ia me¬ 
rombak pendapatnya dari 16 tahun sebelumnya, ketika ia menegaskan, 
bahwa "wuruk hanya dapat berarti guru” (1926c: 39). Tak ada bukti bahwa 
ia menyadari konsekuensi dari perubahan ini. Lihat juga Berg 1968: 431. 

27 

Dalam prasasti Penanggungan gelar prabhuwatsa dilengkapi keterang- 
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an naganka narottama ’seseorang yang unggul dalam sopan santun kra- 
ton’ lalu disebut sifat-sifat dalam bidang ini. Kata wuruk dipakai bagi 
pemuda-pemuda yang selalu menyertai seorang pangeran muda. Demikian 
misalnya dalam Hariwijaya Rangga Lawe adalah seorang wuruk raja 
Harsawijaya (lihat halaman 513). Dalam kidung Wangbang Wideya se¬ 
orang pemuda memperkenalkan diri sebagai seorang luwarak (penabuh 
gamelan) dalam iringan putera mahkota Kahuripan (Panji) lalu memberi¬ 
kan suatu demonstrasi mengenai kepandaiannya. Ini memancing pujian 
sebagai berikut: "Memang dapat didengar bahwa ia seoran g wuruk Panji.’’ 
(Wangbang Wideya 1.31). 

28 v 

° Bharatayuddha 52.6; apned nirmala ring manis kidung ira n kawiwara 
saphala n patirthana. 

29 • , 

Hariwangsa 53.8, 9; lihat halaman 191. 

30 , 

Hanwangsa 1.3: puspanjalya ri jong Janardana . . Jcihna ning winuruk- 
wuruk tekap ira sri lung lango ring lango \ lihat halaman 190. 

1 Hariwangsa 54.1: tan hana ni tewas ira n muruk lango . 

^ Lihat halaman 314. 

33 / _ 

Sri bhupala Jayakrta prabhu wisesa tuhu-tuhu bhatara Wisnu. 

34 - . * v 

Ngwang sinwi kinedo nira wruha matang yak angiket i katharjunatmaja. 
Bandingkan Ghatotkacasraya 50.2: kedw amidhi . . ./molih ta pwa manah 
nirapti mulata; Bharatayuddha 52.8: anambay i nghulun/kedwanon wruha 
marnana carita nguni . . . 

35 

Lihat lampiran IV, halaman 583. 

36 Krom 1932: 299. 

37* 

Damais 1941: 14 (terjemahan): ”Satu-satunya kesimpulan yang dapat di¬ 
tarik ialah: Krtajaya merupakan nama pribadi sang raja yang antara lain 
bergelar Srnggalancana.’’ 

38 

Damais 1949: 26. Angka-angka menunjukkan tanggal-tanggal paling awal 
dan akhir yang berkaitan dengan raja yang disebut dalam prasasti-prasasti. 
Tanda tanya di muka sebuah tanggal menunjukkan, bahwa ada ketidak¬ 
pastian. 

39 

Sekedar indikasi positif saya ingin menunjukkan penggunaan kata kumwa 
sesudah sebuah kata seru seperti misalnya gek, ghor dan seterusnya seperti 
saya jumpai dalam Hariwangsa (32.7; 38.7, 9; 40.7) dan Bharatayuddha 
(40.9; 42.1), tetapi hanya di sana. 

40 

Dalam hubungan ini saya ingin menunjukkan pada penggunaan kata — 
ipun (11.10; 17.1; 26.5; 48.11); kong dalam arti ’terus menerus’atau ’ke- 
mudian’ (14.12; 18.7;41.10); manawa, ’mungkin’, ’biasajuga’ (6.3; 11.13). 
Kata terakhir ini kita dapati dalam semua kidung dan dalam prosa dari 
kemudian hari, tetapi tak pernah di dalam kakawin-kakawin lainnya. 
Mengenai kata - ipun dan kong pantas dicatat, bahwa kata-kata tersebut 
hanya kita jumpai dalam Sumanasantaka. Dapatkah dibenarkan bila ini 
kita tafsirkan sebagai suatu indikasi, bahwa kedua kakawin ini ditulis 
kira-kira pada waktu yang sama? Tetapi diperlukan penelitian yang lebih 
terperinci sebelum kita dapat menarik suatu kesimpulan yang pasti. 

41 

Dalam catatan 34 di atas saya menunjukkan kemiripan dalam kata-kata 
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khususnya dalam bagian-bagian Bharatayuddha dan Ghatotkacasray a 
tempat Panuluh mengungkapkan reaksinya terhadap perintah raja. Ban¬ 
dingkan juga Bharatayuddha 52.8: kadi bahcanangidan-idan karika sira 
n anambay . . dan Ghatotkacasray a 50.2: apti mulatangguyu-guyu ri 
hatur nirangidan-idan. 

42 Dalam epos pariwisata ini tidak disebut. 

48 Dalam versi India Mahabharata Ksiti Sundan sama sekali tidak disebut, 
lihat halaman 362. Dalam bahasa Sanskerta nama isteri yang kedua ialah 
Uttara. 

44 Misalnya ke-empat raksasa yang dibunuh oleh Ghatotkaca [Bharatayuddha 
18.6-10); naga Adrawallka yang dalam Mahabharata disebut Aswasena 
(lihat Hazeu 1898). 

45 Bhismaparwa 76: Samangkana kweh sang rumebut sangso sang sweta 
Wirataputra; tekwan mara telas kr tas an gas kara inabhiseka senapatya. 

46 Bharatayuddha 49.1: Kunang niyata jihmayuddha pangaran ri sira n 
alaga tan p anut krama/Suyodhana sireki wira rejuyuddha saphala mati 
sura torasih. 

Mahabharata IX 3366 (adhyasa 60.27-28): Hatva ’dharmena rajanam 
dharmatmanam Suyodhana/jihmayodhiti loke smin khyatim yasyati^ 
Pandavah. Duryodhano 'pi dharmatma gatim yasyati sasvatim/rjuyodhi 
hato raja Dhartarastro naradhipah. v 

Dalam teks-teks Jawa Kuno lainnya kata-kata jihmayuddha dan re¬ 
juyuddha tidak kita jumpai. Bahwa di sini kata-kata tersebut muncul 
tidak dapat terjadi kebetulan saja. Tetapi ini belum membuktikan, bahwa 
Panuluh oleh karena itu mengenal Salyaparwa dalam keseluruhannya. 
Andaikata ia memiliki sebuah daftar kutipan dari Mahabharata , semacam 
Sarasamuccaya , maka pengetahuannya juga dapat ditimbanya dari sana. 

4 ^Wintemitz, 1920 I: 387: ”Uberreste eines Krsna-Epos, dass es jedenfalls 
einmal gegeben haben durfte. ” 

48 Dalam bahasa Sanskerta wangsa berarti: ’keluarga’, ’silsilah’, ’wangsa’. 
Tetapi dalam Jawa Kuno sering dicampuradukkan wangsa dan angsa , 
’inkarnasi (sebagian)’. 

49 van Stein Callenfels, 1916. 

Suatu pernikahan yang dilangsungkan tanpa upacara apa pun. 

51 Menurut Ruben 1943_; 311, juga dalam Padmapurana, Uttarakdnda 18 dan 
seterusnya: ”Rukmin! mengutus seofang brahmin sebagai pesuruh cinta 
kepada Krsna.” 

52 Ruben, 1943, yang membicarakan tokoh Rukminl serba mendetil (hala¬ 
man 152 dan seterusnya) juga menyebut sejumlah pernikahan lain antara 
saudara-saudara sepupu (177), tetapi tidak mengatakan sesuatu pun bahwa 
hubungan serupa itu terdapat antara Krsna dan Rukmini. Prthukirti 
sama sekali tidak disebutnya. 

58 Keterangan ini tidak saya temukan dalam purana mana pun. Bahwa ga¬ 
gasan ini tidak sama sekali asing dalam tradisi India dapat disimpulkan 
karena sejumlah naskah Mahabharata mengandung sloka sebagai berikut^ 
Sriyas tu bhagah samjajhe ratyartham prthivitale/bhismaksaye kule sadhvi 


367 



rukmininama namatah. Mahabharata, Adiparvan, terjemahan Suthankar 
61.95; bandingkan Ruben 1943: 154. 

54 

Kita melihatnya muncul dalam kakawin Bharatayuddha. Diperlukan pe¬ 
nelitian lebih lanjut di India yang mungkin dapat memberi keterangan 
mengenai timbulnya tradisi Jawa Kuno ini. 

55 van Stein Callenfels 1925. 

56 

Lihat misalnya op.cit. halaman 171: di sana van Stein mengatakan bahwa 
penyair ”mengolah bahan yang sudah ada secara dangkal”; demikian juga 
halaman 168: mengenai Hariwangsa dikatakan, bahwa kakawin ini ”masih 
ditulis dengan bahasa yang dapat dimengerti”, tetapi mengenai Ghatot- 
kacasraya ia mengatakan, bahwa syair ini ”meluap dengan gaya yang 
dibuat-buat.Alasannya yang utama untuk berpendapat, bahwa Ghatot- 
kacasraya merupakan sebuah lakon yang kemudian dijadikan sebuah 
kakawin ialah karena dalam kakawin ini kita berjumpa dengan panakawan- 
panakawan sungguh-sungguh, tiga atau empat orang badut yang selalu 
menemani tokoh utama (biasanya Arjuna atau Panji) dan yang di Jawa dan 
Bali selalu muncul dalam pertunjukkan wayang atau pertunjukkan yang 
serupa^ Kakawin ini memang mengandung satu baris yang istimewa (Gha- 
totkacasraya 10.7); di sana dikatakan, bahwa Abhimanyu memisahkan 
diri dari raja beserta rombongannya, lalu diikuti oleh Punta Prasanta dan 
Jurudyah” Nama-nama tersebut sering dipakai oleh teman-teman Panji 
yang mirip dengan para Panakawan dalam beberapa kidung yang rupanya 
ditulis di Bali. Dalam perkembangan cerita seterusnya kakawin (Ghatot- 
kacasraya menampilkan Jurudyah sebagai teman setia sang pangeran, 
tetapi Punta Prasanta sama sekali tidak disebut lagi; berdasarkan satu- 
satunya baris itu tidak dapat disimpulkan apakah yang dimaksudkan satu 
atau dua orang. Bahwa dalam wayang Jawa Kuno para panakawan sudah 
dikenal dengan nama-nama tadi merupakan suatu hipotesa belaka. Paling 
banter dapat dikatakan, bahwa nama-nama tokoh yang mirip dengan para 
panakawan seperti di kemudian hari muncul di Bali, terdapat juga dalam 
satu baris khusus dalam kakawin Ghatotkacasraya. Pasti tak dapat dikata¬ 
kan - seperti diandaikan oleh van Stein Callenfels - bahwa dalam syair 
ini muncul tokoh-tokoh yang memperlihatkan ciri-ciri khas seperti para 
panakawan dalam dunia wayang. Bahkan tak dapat dikesampingkan ke¬ 
mungkinan, bahwa di Bali nama Punta, Prasanta dan Jurudeh, teman- 
teman Panji, diambil dari kakawin, berhubung sebuah teks dalam bahasa 
Jawa Pertengahan menyebut diadakannya pertunjukkan lakon Ghatot¬ 
kacasraya. Tetapi ” panakawan-panakawan sungguh-sungguh” tidak kita 
jumpai dalam kakawin ini, maupun dalam kakawin manapun yang saya 
ketahui. Dalam diri Jurudyah kita berjumpa dengan seorang abdi setia 
seorang pangeran atau puteri, seperti demikian sering kita temukan dalam 
sastra kakawin, padanan dari Priyambada dan Kes'ari dan banyak lain lagi 
yang nanti masih kita jumpai. 
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IX 

MPU DHARMAJA, MPU MONAGUNA DAN MPU TRIGUNA 


Tanggal ditulisnya kakawin yang dibicarakan dalam bab ini kira- 
kira dapat ditentukan, karena nama raja yang melindungi karya itu 
disebut. Ketiga kakawin ini berasal dari jaman Kadiri, paro abad 
terakhir. Yaitu Smaradahana karangan mpu Dharmaja, Sumana- 
santaka gubahan mpu Monaguna dan Krsnayana tulisan mpu Tri- 
guna. 

1. IKHTISAR SMARADAHANA 1 

Kata pengantar menyajikan sebuah deskripsi panjang, penuh puji¬ 
an, tentang bhatara Manmatha, dewa asmara yang hadir di dalam 
segala sesuatu yang indah dan elok. Dalam dunia ini ia dikenal se¬ 
bagai Kameswara dan penyair mpu Dharmaja ingin berbakti kepa¬ 
danya dengan madah pujian ini pada saat ia akan menceritakan 
kisah Kama dalam bentuknya yang jasmani (1.1-7). 

Siwa sedang melakukan tapa dengan tekun di gunung Meru. Ia 
acuh tak acuh terhadap segala sesuatu yang menarik atau memikat 
panca-indera, bahkan terhadap kecantikan permaisurinya (pun) 
yang bernama Uma dan yang masih perawan. Dalam pada itu surga 
terancam oleh Nilarudraka, seorang raksasa yang menjadi raja di 
Senapura. Para dewa mengadakan rapat dan Indra menerangkan, 
betapa gawat keadaannya. Bahkan Brahma dan Wisnu merasa ce¬ 
mas dan rupanya kehilangan kekuasaannya. Hanya Siwa dapat me¬ 
nyelamatkan mereka, tetapi karena ia acuh tak acuh terhadap se¬ 
gala sesuatu yang terjadi di luar dirinya, ia bahkan tak dapat di¬ 
dekati. Wrhaspati, penasihat para dewa, mengusulkan agar Kama 
mengobarkan hati Siwa dengan rasa asmara terhadap Uma. Bila ini 
berhasil, maka para dewa harus berusaha agar di muka Uma tampil 
suatu makhluk yang berkepala gajah, agar dengan demikian bentuk 
janin dalam rahimnya terpengaruhi. 

Mereka semua berangkat ke kediaman Kama (yang dilukiskan 
secara terperinci) dan disambut dengan segala kehormatan yang 
pantas bagi tamu-tamu yang demikian agung. Indra menerangkan 
alasan mengapa mereka datang dan apa yang mereka harapkan da- 
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ri Kama. Mengingat segala risiko yang dihadapinya, Kama ragu- 
ragu, tetapi akhirnya setuju setelah Wrhaspati menjanjikan bantu¬ 
an mereka dalam keadaan apa pun yang akan dihadapinya; janji 
seorang brahmin dapat dipercaya tanpa syarat. Tujuh hari lagi 
akan tiba saat yang menguntungkan bagi usaha yang penuh bahaya 
itu (1.8—2.8). Kama menengok isterinya, Ratih, dan menceritakan 
rencana para dewa. Terpaksa Ratih tak dapat diajak turut serta ka¬ 
rena perjalanan lewat daerah pegunungan teramat sukar. Ratih su¬ 
dah merasakan firasat-firasat yang tidak baik dan tidak percaya 
akan kejujuran Indra. Kama berusaha menghiburnya. Deskripsi 
tentang surga Kama pada waktu malam ketika rembulan sedang 
bersinar (2.9—4.18). 

Pada hari yang menguntungkan itu, yaitu pada awal bulan ke¬ 
empat, Kama berangkat dengan ditemani para dewa dan rsi. Ke¬ 
indahan alam adalah senjata, kereta dan saisnya sekaligus. Setiba¬ 
nya di gunung Meru mereka melihat pohon darsana yang menaungi 
Siwa yang sedang melakukan tapa-brata. Dua penjaga dalam wujud 
raksasa, Nadiswara dan Mahakala, berusaha untuk menakut-nakuti 
mereka sambil melepaskan daya kekuatan alam, tetapi mereka di¬ 
tenteramkan oleh para rsi, lalu mengundurkan diri. Kini Kama 
mendekati sang dewa yang sedang bersemadi dan menyembahnya. 
Kemudian Kama secara singkat mengadakan konsentrasi batin 
(samadhi) dan seketika segala macam senjata dalam bentuk bunga 
nampak. Satu per satu senjata-bunga itu diarahkan kepada Siwa, 
tetapi tak ada satu pun yang dapat mengganggunya. Ketika menge¬ 
nai tubuhnya senjata-senjata itu berubah menjadi kalung-kalung, 
gelang dan aneka macam perhiasan; dengan demikian ia duduk tan¬ 
pa bergerak dan akhirnya menyerupai sebuah patung yang dileng¬ 
kapi dengan segala macam perhiasan. Kama menjadi marah karena 
panah-panah asmaranya sia-sia dilepaskannya. Sekali lagi ia ber- 
samadhi, lalu pasukan musim-musim nampak dengan segala daya 
tariknya; mereka dipimpin oleh musim semi lalu menyerang. 
Pada saat yang sama Kama menyiapkan sebatang anak panah lain 
dalam bentuk bunga yang lebih kuat daripada panah-panah lainnya 
karena merupakan perpaduan dari segala sesuatu yang dapat disen¬ 
tuh oleh panca-indera. Kali ini panah itu mengenai sasarannya dan 
menembus hati Siwa (5.1-7.12). Sang dewa jatuh karena terkantuk 
dan dalam impian ia melihat Uma duduk di pangkuannya. Tetapi 
ini terjadi sesaat sebelum ia terbangun lalu ia melihat Kama berdiri 
di depannya, siap melepaskan sebatang anak panah lagi. Dengan 
amat marah Siwa mengenakan wujudnya yang menggetarkan 
(triwikrama). Dengan takut sekali Kama berteriak, meminta ban¬ 
tuan yang dijanjikan kepadanya oleh para dewa, tetapi sia-sia. 
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Indra bersama para dewa lainnya telah melarikan diri. Kama ha¬ 
ngus oleh api yang terpancar dari Siwa dan yang memusnahkan 
segala sesuatu. Ia menyampaikan ucapan selamat tinggal kepada 
Ratih sambil menangisi nasibnya yang buruk, kemudian jiwanya 
melompat dari tubuh. Upacara pelayatan dilakukan oleh musim 
semi bersama-sama dengan segala sesuatu yang indah dan elok di 
dalam hutan. Penuh ketakutan, Indra ingin pulang saja seketika, 
tetapi ia ditegur oleh Wrhaspati karena sikapnya yang pengecut 
dan karena ia tidak menepati janjinya. Adalah kewajibannya meng¬ 
ajukan permohonan kepada Siwa untuk menghidupkan Kama 
kembali. Bersama-sama mereka kembali ke tempat yang tadinya 
mereka tinggalkan dalam panik. Dengan penuh hormat para rsi 
menegur sang dewa dan dengan bantuan mantra-mantra mereka 
menghadirkan sang dewa di dalam hati mereka dalam wujud yang 
kelihatan sambil bersemayam di atas bunga padma yang bermah¬ 
kota delapan. Kemudian mereka memuji Siwa sebagai sang dewa 
yang nampak dalam segala sesuatu yang ada dan yang merupakan 
tujuan segala makhluk yang mendambakan pelepasan terakhir, pun 
pula sebagai pencipta semesta alam (8.1-11.3). Dengan demikian 
Siwa dapat dibujuk untuk menanggalkan bentuknya yang dahsyat, 
tetapi rasa marahnya belum lenyap sama sekali. Ketika para rsi 
mengajukan permohonan, agar Kama dihidupkan kembali, Siwa 
berdiam diri sambil bersungut-sungut. Wrhaspati menerangkan, 
mengapa para dewa mendorong dewa asmara melakukan perbuat¬ 
an yang lancang itu. Sang patih mengingatkan Siwa, bahwa Nila- 
rudraka merupakan bahaya bagi seluruh dunia dan bahwa ia per¬ 
nah menerima daya sakti luar biasa dari Siwa sendiri; Siwa-lah 
yang pernah memberi anugerah, agar tak seorang pun, kecuali pu- 
tera ISiwa sendiri, dapat mengalahkan sang raksasa itu. Bukankah 
para dewa terpaksa mengadakan, daya-upaya yang luar biasa itu. 
Hendaknya Siwa ingat juga, apa yang akan terjadi dengan dunia, 
bila tiada lagi cinta asmara. Akhirnya Siwa setuju menghidupkan 
kembali Kama, tetapi dalam bentuk yang tersembunyi dan lepas 
dari sifat kebendaan (suksma). Selain itu para rohaniwan sejak 
saat itu juga tidak diperkenankan menghiasi telinganya dengan 
bunga, karena itu merupakan anak-anak panah yang pernah me¬ 
nyelewengkan hati sang dewa yang sedang bermeditasi ke dunia 
wujud. Para dewa mohon diri tetapi Indra tinggal di sana, bersama 
dengan abu yang masih berasap, sisa dewa asmara. Rupanya abu 
itu menyapa Indra yang memberi penegasan, bahwa Kama yang te¬ 
lah mengorbankan diri bagi para dewa akan tetap merupakan sa¬ 
habat dan penolong mereka di masa yang akan datang. Indra di¬ 
desak supaya menengok Ratih dan menahannya, agar tidak melem- 
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parkan diri ke dalam api karena rasa duka akibat kematian Kama 
(12.1-13.11), 

Semenjak ditinggalkan oleh suaminya, Ratih merasa murung 
dan hatinya tersayat oleh sakit asmara. Alam dalam taman sari ke¬ 
punyaan Kama turut berduka-cita. Ia mencoba menghalau pikir¬ 
annya dengan mandi, tetapi terasa ”seolah-olah ia menceburkan 
diri ke dalam api”. Setelah berjaga hampir sepanjang malam , 
akhirnya ia dapat tidur, tetapi lalu dibangunkan oleh suara ratapan 
dan tangisan. Seorang utusan Indra telah membawa kabar duka 
ke kraton. Ia jatuh tersungkur, dilanda oleh rasa duka dan putus 
asa. Segera para dewa dan rsi datang lalu mereka diserang dengan 
celaan oleh Ratih. Dengan sengaja mereka telah menggiring suami¬ 
nya ke alam maut; supaya sekarang mereka juga membunuh isteri- 
nya dan merampok kediaman Smara. Wrhaspati berusaha untuk 
menghiburnya sambil mengingatkannya akan kefanaan hidup ini. 
Ia menyampaikan keputusan Siwa bahwa mereka berdua akan 
meneruskan keberadaan mereka dalam bentuk yang tak kelihatan, 
Ratih dalam diri para wanita, Kama dalam diri para pria. Ratih 
sama sekali tidak suka karena hidup tanpa bentuk yang sebetul¬ 
nya tak dapat dinamakan hidup; ia memohon agar ia dapat hadir 
kembali. Para rsi memberi jaminan, bahwa ini akan terjadi di kelak 
kemudian. Ratih menerima nasibnya dan menyatakan bahwa ia 
akan mengikuti suaminya ke alam baka (14.1—20.7). 

Dengan ditemani dua orang pelayan yang setia, Nanda dan 
Sunanda, ia berangkat, menempuh jalan panjang dan sukar di pe¬ 
gunungan. Akhirnya gumpalan asap yang melingkar ke atas me¬ 
nunjukkan tempat Kama diperabukan. Tulang-belulang yang ha¬ 
nya sebagian menjadi abu, itulah sisa suaminya yang terkasih. De¬ 
ngan sebuah ratapan panjang Ratih menyapa suaminya dan dia se¬ 
olah-olah menjawab dan menegaskan kesetiaannya yang tak per¬ 
nah goyah. £>iwa yang melihat bahwa Ratih bersama kedua abdi¬ 
nya mencari kematian, menyebabkan api itu menyala tinggi; kini 
Kama seolah-olah melambaikan tangan, mengajak Ratih untuk 
menemaninya. Ia mohon agar Kama menantikan kedatangannya 
di jalan penuh bahaya yang menuju ke alam baka; ia memurnikan 
batinnya lewat yoga, lalu melemparkan diri ke dalam api. Mereka 
saling berjumpa, tetapi karena mereka tidak berbadan, tak dapat 
bersatu. Itulah sebabnya Kama memasuki hati Siwa dan Ratih 
memasuki hati Uma (20.8—23.10). 

Semenjak hati Siwa ditembus oleh panah asmara Kama, cinta 
berkobar dalam hatinya. Ia meninggalkan yoganya; ia mencela diri¬ 
nya karena meninggalkan kedudukannya sebagai seorang wiku. 
Pikirannya terus-menerus tertuju kepada Uma yang, dengan Ratih 


372 


dalam hatinya, merindukan kedatangan Siwa. Ketika ia mendekati 
Uma terasa seolah-olah baru sekarang ia sadar, bahwa Uma bukan 
lagi seorang anak. Segera penyatuan mereka menghasilkan buah. 
Para dewa yang melihat bahwa harapan mereka terpenuhi dan 
yang ingat akan nasihat Wrhaspati, datang berkunjung sambil 
membawa gajah Indra yang kelihatan sangat menakutkan dan Uma 
memang menjadi takut sekali. Ketika anak laki-laki mereka dilahir¬ 
kan, kepalanya ternyata menyerupai kepala seekor gajah. Siwa 
menegaskan, bahwa anaknya akan bernama sang hyang Gaiia; ia 
ditakdirkan untuk menyingkirkan rintangan-rintangan dan akan 
menghancurkan musuh para dewa (24.1 —28.15). 

Oleh mata-matanya Nilarudraka diberitahu, bahwa anak Siwa 
sudah dilahirkan; ia memutuskan, bahwa serangannya terhadap pa¬ 
ra dewa tak boleh ditunda-tunda lagi. Para raksasa berbaris maju 
dan menyebarkan kehancuran di tempat-tempat yang mereka le¬ 
wati. Dalam keadaan panik para dewa lari menghadapi Siwa yang 
memperlihatkan anak yang akan menjadi penyelamat mereka. Di¬ 
pergunakan mantra-mantra dan yoga-yoga untuk mempercepat 
pertumbuhannya dan ia dikaruniai senjata-senjata dari surga. Ke¬ 
mudian tentara para dewa bersama Gana, maju ke medan pertem¬ 
puran; barisan belakang dilindungi oleh Brahma dan Wisnu. Per¬ 
tempuran berlangsung seperti biasa dengan mengalami pasang- 
surut di kedua belah pihak. Ketika akhirnya para raksasa terancam 
kekalahan, raja mereka sendiri nampak dan mengamuk dengan de¬ 
mikian dahsyatnya, sehingga para dewa melarikan diri. Hanya 
Gana berdiri tegap dan terjadi perang tanding yang dahsyat. Ketika 
Gana terluka oleh bajra (senjata manikam) Nilarudraka, sebuah 
senjata yang pernah dihadiahkan oleh Siwa dan gading kirinya ter¬ 
lepas, ia mengangkat kapak (kutara) yang merupakan salah satu 
senjata sakti yang baru saja dihadiahkan kepadanya, dan memo¬ 
tong tangan serta kaki musuhnya, dan akhirnya juga kepalanya. 
Dengan amrta ia menghidupkan kawan-kawannya yang tewas dan 
mereka memujinya dengan teriakan ”Gananjaya”. Dunia kembali 
menikmati kedamaian. Semua memuji kebijaksanaan Wrhaspati 
yang telah menyebabkan dilahirkan juru selamat mereka. Siwa me¬ 
raja di surga bersama permaisurinya Uma dan kedua anaknya Gana 
dan Kumara, ber -yuga-yuga lamanya. Sebagai ardhanariswara 
(dewa yang separuhnya bersifat wanita) ia memenuhi dambaan 
semua orang yang ingin manunggal dengan Dzat tertinggi (29.1 — 
37.14). 

Pupuh terakhir menceritakan tentang inkarnasi-inkarnasi Kama 
dan Ratih. Ketika sedang bercengkerama Uma melihat sisa abu 
dewa dan dewi asmara; terharu dan penuh rasa terima kasih ia 
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memperoleh janji dari Siwa, bahwa mereka akan dilahirkan kemba¬ 
li. Semula mereka menjadi Namusti dan RatnawatI dalam Udyani 
Malawa. Dalam inkarnasi berikut Kama menjadi Udayana, raja 
Hastina, sedangkan Ratih berkembar, menitis dalam kedua isteri- 
nya, yaitu Basawada dan Ratnawali. Akhirnya Kama turun ke bu¬ 
mi sebagai raja_pulau Jawa, yang sebetulnya merupakan kitab 
Kumara di Kasmir yang oleh dewa Siwa telah dijadikan suatu pu¬ 
lau yang indah permai. Ratih dilahirkan kembali di Janggala; di 
sana ia dikenal sebagai Kiranaratu. Dengan demikian, karena kesu- 
dian Siwa, Sri Baginda Kameswara ini meraja di Dahana dengan 
dewi Kirana sebagai permaisurinya (38.1—39.7). Penyair mohon 
maaf karena kekurangannya. Ia mengharapkan, agar dalam inkar¬ 
nasi berikut ia tidak dilahirkan kembali sebagai seorang kawi ka¬ 
rena ini merupakan suatu profesi yang menyangkut banyak rasa 
lebih dan susah (40.1—3). 

2. WAKTU PENULISAN DAN PENGARANGNYA 

Dari pupuh pertama sudah jelaslah, bahwa pengarang yang mena¬ 
makan diri Dharmaja, ingin memuji Kama. Pujian tersebut menga¬ 
wali syair dan ditujukan kepada sri Kameswara sebagai suatu tan¬ 
da kehormatan. Bila jni kita hubungkan dengan pernyataan dalam 
pupuh 39, bahwa sri Kameswara bersama permaisurinya sri dewi 
Kirana memerintah pulau Jawa sebagai raja dan ratu di tempat 
kediaman mereka di Dahana (jelas ini sama dengan Daha = Kadiri), 
maka ini memberikan sebuah indikasi mengenai tanggal digubah¬ 
nya kakawin ini. Sesuai dengan sebuah prasasti dari tahun 1185 
yang menyebut nama dan gelar-gelarnya, Kameswara termasuk de¬ 
retan nama raja-raja Kadiri sebelum Srngga-Krtajaya. 2 Ini berarti 
bahwa mpu Dharmaja hidup pada jaman mpu Panuluh, pengarang 
Ghatotkacasraya. Namun, jika mpu Panuluh sama dengan penga¬ 
rang Hariwangsa (seperti telah kita andaikan), maka mpu Dharma¬ 
ja tentunya jauh lebih tua. Dharmaja menguraikan segala penderi¬ 
taan yang dialaminya ketika sedang berziarah (aiirtha) mencari 
pengalaman estetis; caranya mengingatkan kita akan ucapan 
Panuluh pada akhir Hariwangsa. Di sini pun nampaknya ada 
seorang penyair muda yang sedang bersiap-siap menggubah karya 
agungnya yang pertama. Tetapi suasana sekembalinya dari ziarah 
dilukiskan dengan lebih akrab daripada lukisan di dalam Hariwang¬ 
sa. Ibunya kelihatan makin tua. Sekian lamanya ia telah pergi, 
sehingga tersebar berita bahwa ia telah tewas di pegunungan. Pu¬ 
langnya menimbulkan kegembiraan dan tangis ( Smaradahana 
40.2,3). 
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Dengan demikian rupanya jarak waktu tiga puluh tahun memi¬ 
sahkan Hariwangsa dari Smaradahana , dan ini kira-kira juga perbe¬ 
daan dalam usia antara kedua pengarang. Tak dikatakan sesuatu 
pun mengenai hubungan pribadi antara penyair dan raja Kameswa- 
ra. Biarpun ia menyatakan harapannya agar karyanya dapat mema¬ 
jukan kesejahteraan dunia di bawah pemerintahan panjang sang 
raja, namun ia tidak menyebut bahwa ia mengharapkan suatu ber¬ 
kat istimewa dari raja, apalagi suatu tugas yang diberikan kepada¬ 
nya guna menulis karya ini. 

Teks Smaradahana pernah diterbitkan bersama suatu terjemah¬ 
an dalam bahasa Belanda oleh Poerbatjaraka pada tahun 1931. 
Penerbitan ini tak dapat disebut definitif, karena hanya berdasar¬ 
kan tiga buah naskah yang terdapat dalam koleksi Jakarta, sedang¬ 
kan ke-11 naskah di perpustakaan Universitas Leiden (10 dengan 
teks lengkap, sedangkan yang nomor 11 hanya menampilkan se¬ 
buah fragmen dengan 25 pupuh) sama sekali tidak dimanfaatkan¬ 
nya. Selain itu, seperlima dari teks Jawa Kuno itu tidak diterje¬ 
mahkan, termasuk bagian-bagian yang menampilkan berbagai kesu¬ 
karan leksikografis dan gramatikal dan yang menjadikan Smarada¬ 
hana sebuah teks yang sukar dimengerti. Hanya pupuh 38 dan 39 
yang menceritakan inkarnasi Kama dan Ratih, pernah diselidiki 
dengan saksama oleh berbagai sarjana, 3 tetapi di sini pun banyak 
persoalan belum dapat dipecahkan. 

Susunan cerita secara relatif cukup sederhana, yaitu: perbuatan 
Kama yang lancang serta hukumannya; ratapan dan kematian Ra- 
tih; kelahiran putera Siwa, serta peranannya dalam memusnahkan 
para raksasa. Oleh pengarang bagian-bagian ini lalu dilengkapi de¬ 
ngan uraian-uraian wajib dalam kakawin-kakawin besar. Dipandang 
dari sudut ini Smaradahana lebih dekat pada Krsnayana daripada 
syair Panuluh. Menurut kesan saya — yang tentu saja bersifat 
subyektif dan karena kualitas penerbitannya mungkin tergesa- 
gesa — kakawin ini kelihatan lebih dibuat-buat daripada kakawin- 
kakawin Jawa Timur yang dibahas di atas. 

Di India tema mengenai perabuan Kama sangat terkenal. Karena 
peristiwa itu dewa Kama disebut Anangga (Atanu), yang berarti ’tak 
bertubuh’ . 4 Karena di India dan di Jawa terdapat tradisi yang sa¬ 
ma, maka tak ada gunanya mencari-cari sebuah karya khusus di In¬ 
dia yang mungkin merupakan sumber bagi Dharmaja dalam me¬ 
nyusun syairnya, kecuali bila dalam versi kakawin terdapat sifat- 
sifat khusus yang menyolok. Jika sifat-sifat itu ditemukan dalam 
sebuah karya khusus di India, atau dalam salah satu tradisi regio¬ 
nal, maka ini memberikan suatu indikasi berharga kepada kita. 

Ada satu penyimpangan dari tradisi India yang rupanya penting. 
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Anak laki-laki yang dilahirkan oleh Siwa dan Uma dan yang bertin¬ 
dak sebagai penyelamat para dewa, bukan Kumara atau Skanda 
(dewa perang dengan enam kepala), melainkan Ganesa, dewa yang 
berkepala gajah, dewa kebijaksanaan dan penyingkir rintangan. 
Jauh sebelum abad ke-13 pemujaan terhadap dewa ini tersebar luas 
di India, dan sampai hari ini pun ia dipuja di Deccan; banyak le¬ 
genda mengenai dewa ini tersebar di sana. Para pengikutnya, para 
Ganapatya , merupakan salah satu dari lima sekte Hindu ortodoks. 
Namun dalam sastra yang bersangkutan saya mencari dengan sia- 
sia bukti paralel mengenai peran yang dimainkan dalam Smarada - 
hano. Adakah ia menggantikan Kumara karena sesuatu yang ditim¬ 
ba Dharmaja dari tradisi Jawa, ataukah hal ini direkanya sendiri? 

Keterangan yang diberikan dalam kakawin mengenai kedua ciri 
khas Ganesa, yaitu kepala gajahnya dan gadingnya yang satu itu, 
menyimpang dari cerita-cerita India. Menurut tradisi India, Gane¬ 
sa tidak dilahirkan dengan kepala gajah. Baru kemudian hari, ke¬ 
tika kepalanya terpenggal (dalam berbagai cerita ini berlainan ke¬ 
terangannya) ia diberi kepala gajah kendaraan Indra sebagai peng¬ 
gantinya. Sedangkan gading yang satu itu lepas dalam pertempur¬ 
an dengan Parasurama, yaitu ketika Parasurama melemparkan ka¬ 
paknya dan Ganesa menampungnya dengan penuh hormat di atas 
salah satu gadingnya, karena ia tahu, bahwa senjata itu semula me¬ 
rupakan hadiah dari Siwa, ayahnya. 5 

Betapa Ganesa dihormati di pulau Jawa pada jaman dahulu ter¬ 
bukti dari jumlah patung dan relief yang tersebar di mana-mana. 
Pantas dicatat, bahwa sebuah prasasti dari tahun 1171 (jadi menje¬ 
lang penulisan Smaradahana ) yang dikeluarkan oleh raja sriArye- 
swara, bermeteraikan Ganesa (Krom 1931: 296). Dalam sastra kita 
tidak banyak menemukan keterangan mengenai bentuk kisah mi¬ 
tologis pada waktu itu. 

Versi terkenal mengenai kematian Kama ditemukan dalam Ku - 
marascimbhawa , karangan Kalidasa. Menurut Poerbatjaraka (1931: 
IX) sangat kurang masuk akal, bahwa Dharmaja mempergunakan 
syair itu sebagai contohnya, karena, demikian dikatakannya, 
”sejauh kita tahu tak ada satu imitasi di Jawa mengenai sastra 
kawya , karena memang sukar dimengerti.” Setelah diadakan pene¬ 
litian terhadap Ramayana dan apa yang terungkapkan olehnya, 
maka pernyataan yang dibuat pada tahun 1931 itu perlu ditinjau 
kembali. Nampaknya tidak mustahillah, bahwa Dharmaja maklum 
akan syair Kalidasa, entah langsung entah tidak langsung, dan bah¬ 
wa syair itu mempengaruhinya ketika ia menggubah kakawin-nya. 
Bahwa ia membuat suatu imitasi dalam arti sempit (seperti terjadi 
dengan Bhattikavya) dapat kita kesampingkan. Dengan setia Ka- 
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tari dan seni puisi ditandai oleh berbagai ciri, seperti misalnya 
gelang dan perhiasan lainnya. Jayawaspa mengungguli mereka se¬ 
mua dan merupakan pemimpin mereka. Swayambara akan dilang¬ 
sungkan keesokan harinya dan sang puteri mengungkapkan kepada 
para temannya betapa ia merasa ragu-ragu dan bingung mengha¬ 
dapi kejadian esok hari. Mengapa kakaknya, sang raja, tidak meng¬ 
ikuti prosedur yang lazim, menantikan kedatangan seorang calon 
yang melamar adiknya? 

Yang menjadi pokok pembicaraan para wanita ialah para raja 
yang telah datang serta sifat-sifat mereka yang luar biasa. Yang 
paling mereka sukai ialah Aja. Mereka tukar-menukar pengalaman, 
pendapat dan cita-cita mengenai hal asmara. Indumati mende¬ 
ngarkan omongan itu dengan penuh perhatian tanpa menonjolkan 
perasaannya sendiri; ia tahu bahwa ucapan para wanita itu me¬ 
mang dimaksudkan untuk didengar oleh sang puteri. Hanya ka¬ 
dang-kadang ia melibatkan diri dalam percakapan mereka, khusus¬ 
nya bila temanya bergeser pada hal-hal yang tidak begitu berbaha¬ 
ya, seperti misalnya daerah mana lebih cocok untuk tamasya dan 
menyepi, pantai atau pegunungan. Demikianlah malam lewat 
(39.1-51.9). 

Kota penuh orang-orang dalam suasana pesta. Semua panggung 
dan menara dikerumuni orang ketika para raja menuju ke tempat 
pertemuan; di antara mereka terdapat raja Magadha, para pemim¬ 
pin Awangga dan Awanti, Anupa dan Susena, Hemanggada dan 
Pandya, dan akhirnya pangeran Aja. Masing-masing duduk dalam 
balenya sendiri. Bunyi gamelan mengiringi kedatangan sang puteri. 
Ia duduk dalam sebuah tandu, diiringi sejumlah besar dayang- 
dayang dan abdi dan didahului oleh pasukan pria bersenjata. Pe¬ 
rangkat sirihnya dibawa Jayawaspa. Rakyat di sepanjang jalan, 
khusus para wanita, memperdengarkan ramalan dan komentar 
mereka; menurut mereka tipis sekali kemungkinan seorang raja 
akan terpilih bila dibandingkan dengan pangeran Aja (52.1—62.9). 

Seketika sang puteri tiba di tengah-tengah tempat pertemuan 
(pagelaran) berhadapan dengan para raja, mereka semua terpesona 
oleh kecantikannya yang luar biasa. Isi hati mereka teruskan kepa¬ 
da abdi yang paling dekat pada mereka (yaitu mereka yang memba¬ 
wa perangkat sirih). Aja pun terkesan, tetapi tidak mengungkap¬ 
kan pikiran dan perasaannya. Yang pertama-tama didekati sang 
puteri disertai temannya Sunanda, ialah raja Magadha. Dalam 
sebuah sambutan yang berkobar-kobar ia menyatakan cintanya, 
tetapi tidak menerima balasan. Sunanda menyebut segala sifat raja 
itu yang luar biasa dan bagaimana suatu perkawinan dengan dia 
akan membawa keuntungan, tetapi tuan puteri tidak memperlihat- 
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kan rriinac apapun, sehingga Sunanda mempersilakannya untuk 
meneruskan tinjauannya; sang raja ditinggalkan dalam keadaan pu¬ 
tus asa. Di muka bale Angganatha, Indumati agak menjauh dan ti¬ 
dak mendekat, ia bersandar pada lengan Jayawaspa. Angganatha 
menanyakan, mengapa sang puteri tidak bersedia maju dan meng¬ 
ungkapkan perasaannya bagi sang raja. Sekali lagi Sunanda bertin¬ 
dak sebagai pengantara tetapi sekali lagi segala bujukannya tidak 
berhasil. Ketika sang puteri berlalu tanpa mengatakan sepatah 
kata pun, sang pelamar yang ditolak itu mengungkapkan sakit hati¬ 
nya dalam bentuk sebuah kakawin yang digoreskannya pada pa¬ 
pan-papan takhtanya. 7 Adegan ini terulang ketika Indumati ber¬ 
hadapan muka dengan Awantinatha, dengan PratTpa (= Anupa- 
pati), dengan Susena, Anggada dan Pandya: harapan yang mela¬ 
yang tinggi disusul oleh rasa kecewa yang pedih yang diungkapkan 
dalam bentuk sebuah sanjak (63.1—101.2). 

Kini Indumati mendekati pangeran Aja dan dalam hati ia telah 
menjatuhkan pilihannya. Oleh suatu kekuatan ajaib mereka merasa 
saling tertarik yang satu kepada yang lain. Tidak perlu lagi Jaya¬ 
waspa dan Kawidosa memuji sifat-sifat calon mempelai, demikian 
juga kata-kata pujian Sunanda terhadap Aja. Sunanda demikian 
pasti mengenai perasaan sang puteri, sehingga ia memberanikan 
diri menggodanya dengan sebuah sanjak jenaka sekedar untuk 
memperingatkan Indumati supaya jangan tergesa-gesa mengambil 
keputusan; seyogyanya ia mempertimbangkan kembali raja-raja 
yang tadinya sudah ia tolak. Tetapi Indumati mengambil kalung 
manikam dari lehernya dan meletakkannya pada leher Aja sebagai 
tanda pilihannya. Bagi para pelamar lainnya inilah bukti terakhir 
mengenai kekalahan mereka dan meluaplah rasa marah dan ke¬ 
dongkolan mereka (102.1—110.2). 

Kedua kekasih meninggalkan pagelaran bersama-sama dalam 
satu tandu dan segera upacara pernikahan dimulai. Ini meliputi 
korban-korban, "pengikatan” kedua mempelai, arakan api suci, 
persembahan hadiah-hadiah dan sesajian (pinraspras) dan aneka 
upacara lainnya. Sesudah itu beberapa wanita tua mengantar me¬ 
reka ke pelaminan (amarang). Pelukisan mengenai malam pertama. 
Keesokan hari para wanitalah yang pertama-tama menghadap sam¬ 
bil bercekcok siapakah yang pertama-tama memasuki kamar pe¬ 
ngantin, kemudian mereka mempersembahkan tari-tarian dan nya¬ 
nyian. Menyusullah kaum rohaniwan dan akhirnya golongan-go¬ 
longan lainnya (111.1—131.3). 

Aja mengungkapkan niatnya untuk pulang ke negerinya sendiri, 
tetapi Indumati memohon agar ia tinggal di Widarbha, jangan sam¬ 
pai ia meninggalkannya. Kakaknya pasti bersedia turun takhta dan 
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menyerahkannya kepada Aja. Tentu saja usul ini ditolak Aja, teta¬ 
pi di lain pihak ia juga merasa sedih bila mereka harus berpisah. 
Indumati hendaklah turut dengannya, ia akan disambut dengan ha¬ 
ngat oleh raja dan rakyat Ayodhya. Mereka memberitahukan ren¬ 
cana mereka kepada raja Bhoja yang merestuinya dan minta kepa¬ 
da Aja agar ia selalu bersikap baik terhadap adiknya yang demikian 
muda dan tanpa pengalaman. Separuh harta kekayaannya sendiri 
dan abdi-abdi almarhum raja diserahkannya kepada Aja; ia bahkan 
bersedia menyerahkan separuh kerajaannya kepada Aja andaikata 
ia tidak jadi berangkat. Indumati mohon diri dulu kepada ayah- 
bundanya yang sudah almarhum di candi kraton dan memohon 
perlindungannya ”karena ia sekarang untuk terakhir kalinya me¬ 
ngunjungi mereka”; kemudian ia mohon diri kepada isteri kakak¬ 
nya. Ketika saat perpisahan tiba kehadiran Aja dan Jayawaspa 
menghibur Indumati, sehingga perpisahan tidak terasa terlalu be¬ 
rat. Raja mengiringi mereka dengan suatu rombongan besar selama 
tiga hari, kemudian pulang (132.1—145.3). 

Di sebuah dusun di pegunungan Aja diberitahu oleh para tua- 
tua, bahwa para raja yang ditolak itu merencanakan untuk me¬ 
nyergap kedua mempelai dengan tentara mereka. Dengan hati-hati 
Aja beserta rombongannya maju dan ketika mereka melihat pihak 
musuh, mereka lalu siap-siap untuk bertempur. Para wanita dibawa 
ke sebuah tempat yang aman, yang sukar didatangi; dari sana me¬ 
reka dapat mengamati apa yang sedang terjadi tanpa terlibat sen¬ 
diri. Satu per satu para raja menyerang Aja, tetapi senjata-senjata 
mereka semua ditumpulkannya dan ketika mereka menyerang ber- 
sama-sama ia tidak mundur. Para dewa dan para penghuni surga 
turut menyaksikan dari atas, tetapi ketika Aja memakai anak pa¬ 
nahnya yang bernama Rudra, maka para dewa pun mulai merasa 
gelisah. Atas nama mereka Narada mendekati Aja dan minta un¬ 
tuk memadamkan senjata dahsyat itu, yang dibuatnya sambil me¬ 
nurunkan air amrta guna memadamkannya. Narada menganjurkan 
agar Aja mempergunakan senjata yang baru diterimanya dari Pri- 
yambada, yaitu Sangmohana. Dengan kesaktiannya senjata itu 
membius semua lawan sehingga dengan demikian pertempuran 
selesai (145.4—153.40). 

Aja beserta rombongannya meneruskan perjalanan dan tinggal 
beberapa lama dalam sebuah kabuyutan (pertapaan) untuk menik¬ 
mati istirahat yang pantas serta keindahan hutan. Satu bulan sesu¬ 
dah mereka meninggalkan Widarbha, mereka tiba di AyodhyiL 
Raja Raghu dan permaisurinya sangat senang dengan Indumati 
sebagai menantunya, apalagi karena ia keturunan silsilah yang sa¬ 
ma, yaitu dari suryawangsa (wangsa matahari) dan dengan demiki- 
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an ia merupakan kemenakan mereka. 8 Tak lama kemudian raja 
Raghu mengundurkan diri agar puteranya dapat naik takhta. Ia 
sendiri bersama sejumlah abdinya mengundurkan diri ke hutan 
untuk mendirikan sebuah pertapaan dan menjalani hidup sebagai 
seorang rajarsi (orang bijak dari kraton). Beberapa waktu kemu¬ 
dian ia meninggal dunia; Aja mengutus rsi-rsi Siwa untuk memper- 
abukan jenazahnya yang kemudian ditaburkan ke laut. Indumati 
melahirkan seorang putera yang diberi nama Dasaratha (154.1 — 
162.3). 

Pasangan kekasih muda paling suka berjalan-jalan bersama-sama 
di hutan. Pada salah satu perjalanan Aja menulis sebuah sanjak 
pendek pada papan bambu yang mengitari sebuah mahanten (gar¬ 
du); sanjak itu mengungkapkan kesedihan seorang kekasih yang 
akan bunuh diri. Sanjak itu dibaca Indumati dan hatinya mulai 
merasa sedih. Dengan sia-sia Aja mencoba untuk menghiburnya, 
tetapi Indumati tidak dapat menanggalkan rasa takut, kalau-kalau 
ia akan kehilangan Aja. Dalam pada itu Dewa Paramartha (= Siwa) 
bersemayam di atas gunung Gokarna. Ketujuh saptarsi (bijak-bijak 
dari surga) datang menyembah; di antara mereka terdapat Narada 
yang bernyanyi dan memainkan sebuah alat musik. Sebuah kalung 
bunga sumanasa yang terikat akan alat itu terbawa angin dan jatuh 
pada dada Indumati. Seketika itu juga ia jatuh pingsan. Aja pun 
jatuh pingsan dan ketika ia terbangun kembali tubuh Indumati 
yang rupanya tak bernyawa lagi, terbaring di pangkuannya. De¬ 
ngan ratapan yang penuh emosi ia mempersalahkan bunga suma¬ 
nasa itu. Sebentar saja Indumati sadar kembali, ia mohon diri dan 
berjanji akan tetap setia kepadanya selama mereka terpisah, ke¬ 
mudian ia meninggal. Ia diikuti Jayawaspa yang menikam diri. 
Seorang brahmin menerangkan kepada Aja mengapa Indumati me¬ 
ninggal lalu menceritakan mengenai kutukan itu dahulu. Pada saat 
Indumati memilih Aja sebagai suaminya ia teringat akan hidup me¬ 
reka bersama di surga dahulu kala. Kini ia menantikan Aja di sana 
(163.1-173.6). 

Delapan tahun kemudian Dasaratha naik takhta. Aja dan Kawi- 
dosa mengakhiri hidup mereka di sebuah tempat pemandian suci, 
yaitu pada pertemuan antara sungai Gangga dan Sarayu; mereka 
kembali ke surga dan di sana berjumpa kembali dengan isterinya 
masing-masing. Indumati menceritakan betapa ia merindukan ke¬ 
datangan Aja siang dan malam, serta usaha-usahanya untuk me¬ 
manggil Aja. Aja pun menceritakan tentang kesusahan hatinya se¬ 
lama mereka terpisah serta perjalanannya yang terakhir. Ia telah 
menemukan kakawin yang ditinggalkan Indumati baginya dan 
dengan bantuan kakawin itu ia dapat mengatasi segala marabahaya 
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dalam perjalanan ke dunia lain itu. Dan di taman Nandana mereka 
dapat menyerahkan diri tanpa gangguan kepada kenikmatan kare¬ 
na mereka telah bersatu kembali. ”Di taman Nandana tamatlah 
kisah Sumanasantaka”. Epilog oleh pengarang (174.1—183.2). 

4. WAKTU PENULISAN DAN PENGARANGNYA 

Dalam pupuh terakhir yang menamatkan Sumanasantaka kita 
membaca: "Inilah usaha mpu Monaguna yang pertama untuk me¬ 
nulis sebuah cerita dalam bentuk syair. Sri Warsajaya sendiri yang 
tersohor sebagai guru puisi telah berkenan menerima Monaguna 
sebagai muridnya.” 9 Adakah pernyataan singkat ini cukup untuk 
memberikan sebuah tempat kronologis kepada penyair ini di da¬ 
lam sastra Jawa Kuno? Ini semua tergantung pada persoalan, apa¬ 
kah kita dapat mengidentifikasi sang raja yang bertindak sebagai 
guru Monaguna. Sampai saat ini nama Warsajaya belum kita temu¬ 
kan dalam inskripsi mana pun, tetapi nama ini memang muncul da¬ 
lam epilog sebuah kakawin lain. Krsnayana 10 ditamatkan dengan 
membandingkan hubungan antara pengarang Triguna dengan sri 
naranatha Warsajaya di satu pihak dan mpU Kanwa dengan raja 
Erlangga di lain pihak. Kutipan ini hanya membuktikan, bahwa 
Warsajaya hidup sesudah jaman Erlangga. Mungkin sebuah doku¬ 
men lain, yaitu prasasti Sirah Keting (1204 M. = 1126 Saka), 11 da¬ 
pat memberi keterangan lebih banyak mengenai masalah ini. Da¬ 
lam baris-baris pertama prasasti itu raja yang mengeluarkannya di¬ 
sebut s'n'Jayawarsa Digwijaya Sastraprabhu. Dapatkah kita menya¬ 
makan sri Jayawarsa ini dengan sri Warsajaya yang disebut dalam 
Sumanasantaka ? Seperti dalam kasus Jayakrta — Krtajaya, 12 saya 
tidak melihat alasan-alasan kontra yang meyakinkan. Dari inskripsi 
ini jelaslah, bahwa ada banyak kebebasan dalam pemakaian nama 
dan gelar untuk menyebut seorang raja atau pangeran. Namanya 
disebut empat (atau mungkin lima) kali lagi, tetapi tak pernah da¬ 
lam bentuk Jayawarsa. Sebagai pengganti kita berjumpa dengan: 
sri Sastraprabhu, sri Jayadhrtaprabhu dan dua kali (mungkin tiga 
kali) srT Jayaprabhu. Damais yang memperbaiki tanggal penulisan 
piagam itu (dulu tanggalnya dibaca sebagai 1026 Saka) mencatat: 
"Gelar seorang raja (dalam prasasti-prasasti) sering menunjukkan 
variasi-variasi, tetapi tak pernah demikian luas.” 13 Mengingat bah¬ 
wa gelar maharaja tidak disebut, lagi pula batu itu jauh lebih kecil 
daripada piagam-piagam lain yang pernah dikeluarkan oleh raja- 
raja Kadiri, maka Damais dapat memecahkan persoalan mengenai 
tahun 1204, tanggal dikeluarkannya piagam tersebut dan yang ter- 
maktub dalam masa pemerintahan Srngga-Krtajaya. Menurut Da- 


385 




mais, Jayawarsa (atau Sastraprabhu) itu bukanlah raja yang se¬ 
dang memerintah, melainkan seorang anggota keluarga kerajaan, 
tetapi yang pangkatnya demikian tinggi, sehingga ia berhak mema¬ 
kai gelar haji dan raja. 14 Saya pribadi condong untuk menyama¬ 
kannya dengan pelindung kedua kakawin itu. Dalam Sumanasan- 
taka namanya disebut sebagai 'sri Warsajaya, dalam Krsnayana 
sebagai sri naranatha Warsajaya. Dapatkah gelar terakhir ini meru¬ 
pakan sebuah varian dari sri Warsajayaprabhu, yang dapat diban¬ 
dingkan dengan sri Jayaprabhu yang disebut dalam prasasti itu? 
Gelar-gelar seperti naranatha dan nrpati 15 tidak hanya dipakai oleh 
raja yang sedang memerintah, sekurang-kurangnya pada jaman Ma¬ 
japahit, seperti kentara dari Nagairakrtagama. 16 Kita tergoda, meli¬ 
hat dalam nama Sastraprabhu itu sebuah indikasi bahwa tokoh 
yang bersangkutan menaruh minat terhadap sastra dan pengeta¬ 
huan. Mungkinkah "departemen” dalam kraton yang mengurusi 
naskah-naskah dipimpin oleh tokoh itu? Ini serasi sekali dengan 
pernyataan Monaguna, bahwa masa ”magang”nya, ketika ia me¬ 
mahirkan kepandaiannya, dijalani di bawah pimpinan pangeran 
itu. 

Syair Monaguna belum pernah diterbitkan dalam bentuk cetak¬ 
an, maupun terjemahan, maka dari itu praktis tak dikenal. Adakah 
panjangnya karya ini yang mengejutkan para calon penyunting, 
ataukah kurang dikenalnya kisah ini beserta tokoh-tokoh utama¬ 
nya? Tokoh-tokohnya tidak memainkan peranan dalam epos-epos 
India (maupun dalam purana-purana, sejauh saya tahu) dan juga 
tidak muncul dalam tradisi wayang Jawa, tetapi ini tidak berlaku di 
Bali. Bukti betapa kakawin ini digemari di Bali ialah: terdapat se¬ 
buah versi kidung dalam bahasa Jawa Pertengahan dan kisah ini se¬ 
ring disebut dalam karya-karya sastra kidung lainnya. Dalam se¬ 
buah kutipan dari M alat dikatakan, bahwa adegan asmara dari 
Sumanasantaka dipilih bagi sebuah pembacaan kakawin. Dalam 
kidung Wangbang Wideya disebutkan sebuah lakon Kawidosa 
dan juga disinggung akibat fatal yang disebabkan oleh bunga 
sumanasa . 17 

Mengingat jumlah sarjana yang bekerja dalam bidang ini sedikit 
sekali, lagi pula jumlah pekerjaan yang diperlukan untuk menyun¬ 
ting dan menerjemahkan teks yang demikian panjang itu banyak 
sekali, maka dapat dipahami, bahwa kakawin ini diabaikan; namun 
keadaan ini tetap pantas disayangkan, karena kakawin ini dapat di¬ 
pandang sebagai salah satu contoh terbaik mengenai jenis sastra 
tersebut. Bahasanya hidup dan segar, penuh variasi. Segala sesuatu 
yang biasanya terkandung dalam sebuah kakawin disajikan. Ade¬ 
gan pertempuran pun muncul, tetapi dibatasi dengan saksama. 
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Mungkin jumlah keluh-kesah terlalu banyak, tetapi hendaklah di¬ 
ingat, bahwa jumlah pelamar yang ditolak juga banyak. Pelukisan 
alam memperlihatkan karya seorang pengarang yang pandai meng¬ 
amati sendiri dan yang tidak menyamakan ketrampilan puitis de¬ 
ngan merangkaikan sederetan klise-klise. Ini lebih berlaku lagi bagi 
cara ia melukiskan latar cerita ini, pertama-tama kehidupan di kra- 
ton dan, biarpun tidak begitu menonjol, kehidupan di luar kraton. 
Biarpun nama kraton itu Widarbha dan Ayodhya, namun kediam¬ 
an sang raja sungguh bernafaskan Jawa. Semua faktor ini menjadi¬ 
kan Sumanasantaka sebuah sumber penting bagi pengetahuan kita 
mengenai sejarah kebudayaan Jawa Kuno. Dalam konteksjni saya 
ingin menunjukkan deskripsi masa kanak-kanak Indumati (dalam 
sastra kakawin kanak-kanak biasanya cepat sekali menjadi dewa¬ 
sa), pemujaan terhadap para leluhur seperti dilakukan oleh Bhoja, 
kehidupan sehari-hari para pertapa serta upacara-upacara perka¬ 
winan. Uraian saya mengenai kedudukan puisi dan bagaimana itu 
dipelihara, sebagian besar ditimba dari kakawin ini. 


5. HUBUNGANNYA DENGAN SASTRA INDIA 

Mengingat sifat Jawa yang demikian kuat dalam kakawin ini, maka 
adakah gunanya mencari-cari dalam sastra India kemungkinan ter¬ 
dapatnya sebuah contoh? Bagi setiap orang yang meragukan kegu¬ 
naan penelitian serupa itu mungkin cukup mengejutkan, bahwa da¬ 
lam sastra kakawin dari jaman Jawa Timur tak ada satu karya lain 
yang demikian kuat memperlihatkan hubungannya dengan sebuah 
karya tertentu dari sastra India (Sanskerta). 

Sumanasantaka 181.3 menamatkan kisah itu begini: ”Dalam ta¬ 
man Nandana tamatlah kisah Sumanasantaka dalam kitab (syair) 
Raghu. Kisah ini dialihkan ke dalam bahasa pribumi (Jawa Kuno) 
dalam bentuk kakawin dan dipersembahkan kepada Sri Baginda 
sebagai sesajian air suci.” 18 Dalam persoalan yang menyibukkan 
kita di sini, kata-kata ring aji Raghu bagi saya merupakan kunci. 
Di atas, berhubung dengan epilog Arjunawiwaha , kita telah mem¬ 
bicarakan kata aji (teks suci, tulisan) dan haji (raja) dan kami me¬ 
nandaskan, bahwa dilenyapkannya huruf h dari kata haji sangat ti¬ 
dak biasa dalam sastra kakawin. 19 Pertimbangan ini saja mendo¬ 
rong saya untuk menolak terjemahan aji Raghu dengan ”raja 
Raghu” dan menurut konteks pun terjemahan serupa itu sangat 
tidak masuk akal. Dalam Sumanasantaka raja Raghu hanya me¬ 
mainkan peranan kecil, sehingga kurang masuk akal, bila Mona- 
guna menamakan kakawinnya ”Sumanasantaka, kisah tentang 
raja Raghu”. Tetapi andaikata kita menerjemahkan kata-kata itu 
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dengan ”kisah Sumanasantaka seperti diceritakan dalam kitab 
Raghu”, maka seketika menjadi jelas sekali. Cerita tentang Aja dan 
IndumatI sangat terkenal dalam sastra India, karena merupakan 
bagian (Pupuh V 36 — VIII 95) dari mahakawya Raghuuamsa 
(silsilah Raghu). 20 Sejauh saya tahu tak ada suatu versi lain pun 
mengenai cerita ini. Kalau demikian, lebih masuk akal bila penga¬ 
rang Jawa Kuno, dalam menyebut aji Raghu, menunjuk pada kitab 
Raghu yang dikenal oleh setiap orang yang akrab dengan sastra 
India, yaitu Raghuuamsa . Yang ditampilkannya dalam versi Jawa 
Kuno ialah sebuah adegan dari karya sastra India itu. 

Pendapat ini diperkuat bila kita membaca bait terakhir menge¬ 
nai kisah Aja dalam Kalidasa (VIII 95): ”Setelah memperoleh sua¬ 
tu tempat pada daftar nama mereka yang tak akan mati, dan seke¬ 
tika ia menyerahkan nyawanya pada tempat keramat, pertemuan 
antara sungai Jahnawi (Gangga) dan Sarayu, ia dipersatukan de¬ 
ngan isterinya yang kini memiliki suatu kecantikan yang mengatasi 
wujudnya yang dahulu; kembali ia kelihatan lagi dalam bale-bale 
di dalam taman Nandana.” 21 Demikianlah ditamatkan kisah Aja 
dalam Kalidasa. Dan ini tepatlah yang dikatakan Monaguna: 

’’Dalam taman Nandana bertamatlah Sumanasantaka dalam kitab 
Raghu (wangsa)”. 

Bila kedua teks ini kita bandingkan, maka makin diperkuat lagi 
ketergantungan kakawin ini pada hauuya Kalidasa. Nama-nama 
para tokoh utama (Aja, Indumati, Harini, Bhoja, Trnawindu, 
Sunanda) sama, demikian juga peristiwa-peristiwa yang mereka 
alami 22 (kutukan terhadap Harini; pertemuan dengan gajah liar; 
pilihan sang puteri; perlawanan para raja dalam perjalanan pu¬ 
lang). Kadang-kadang keserasian itu menyangkut hal-hal yang khu¬ 
sus, sehingga gejala itu tak dapat kita terangkan dengan mengan¬ 
daikan adanya sebuah sumber yang sama. Satu contoh telah kita li¬ 
hat dalam bait penutup yang kami kutip di atas, tetapi ada contoh- 
contoh lain lagi. Nama ketujuh raja itu sama dan menurut urutan 
yang sama mereka dipertimbangkan oleh Indumati. Kata-kata yang 
dipakai Sunanda untuk memperkenalkan para pelamar kepada In- 
dumatl, kadang-kadang juga tepat sama. Ketika mereka misalnya 
menghadap raja Magadha, maka menurut Raghuuamsa VI 21 
Sunanda mengatakan: ”Inilah raja Parantapa yang memang dengan 
tepat dinamakan demikian, ia meraja di Magadha,” lalu tiga bait 
sesudahnya: ”Bila tuan puteri menghendaki tangan tuan puteri di¬ 
pegang oleh pangeran yang patut dipilih ini, maka pada saat tuan 
puteri bersama dengannya memasuki kota, biarlah para wanita di 
Puspapura yang menunggu dekat jendela rumahnya, diberi kesem¬ 
patan untuk memuaskan matanya.” 23 Marilah kita membanding- 
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kan teks ini dengan apa yang tertulis dalam kakawin: "Mungkin 
tuanku puteri tidak tahu, bahwa raja Magadha juga disebut Paran- 
tapa. Semua musuhnya disirnakan . . . Pokoknya selaraslah dengan 
kenyataan, bahwa umumnya ia dikenal dengan nama Parantapa." 24 
"Terdapatlah suatu daerah yang indah permai, Puspapura, negara 
raja ini . . . Ke sana tuanku puteri dapat pergi dan berkeliling, se¬ 
telah dinikahkan dengan sang raja, lalu menikmati cinta kasihnya, 
hidup bahagia bersama-sama, berjalan bersama-sama bergandengan, 
di bawah naungan satu payung.” 25 

Mengenai raja Awanti Sunanda mengatakan dalam Sumanasan- 
taka, bahwa dalam kerajaannya "terdapat gunung Mahakala yang 
selalu dikunjungi oleh dewa Siwa. Di sana malam hari selalu te¬ 
rang, pun pula pada waktu paruh petang, karena disinari oleh rem¬ 
bulan." 26 Bandingkan ini dengan Raghuvarnsa VI 34: "Raja 
Avanti ini bertakhta tidak jauh dari daerah gunung Mahakala yang 
dimahkotai oleh rembulan, dan bersama dengan kekasihnya ia 
menikmati malam yang disinari rembulan, bahkan selama paruh 
petang.” 27 

Ketika memperkenalkan Pratipa, Sunanda menyebut juga lelu¬ 
hurnya, Arjuna Sahasrabahu, dan bagaimana dia memenjarakan 
Dasamukha, pun pula sungai Rewa yang mengalir dekat tempat ke¬ 
diamannya; mengenai Susena ia menyebut tamansari Wrendawana 
dan sungai Yamuna; mengenai Hemanggada ia menerangkan, bah¬ 
wa negaranya terletak dekat gunung Mahendra dan samudera. Se¬ 
mua ditil ini dalam konteks yang sama kita jumpai juga dalam 
Raghuvarnsa. 

Telaah lebih lanjut mengenai hubungan antara kedua teks itu 
kita serahkan kepada bakal penyunting dan penerjemah kakawin 
ini. Bahan yang kami ajukan di sini sekiranya membenarkan kesim¬ 
pulan, bahwa teks Monaguna sebagian tergantung pada teks Kali- 
dasa. Namun bagaimana ini terjadi, kita tidak tahu sama sekali. 
Adakah ia memiliki teks Sanskerta itu secara lengkap atau hanya 
sebagian? Adakah ia membaca teks ini di bawah bimbingan se¬ 
orang guru dari India, sambil membuat catatannya sendiri yang 
dapat dipergunakan di kemudian hari? Bagaimana pun juga, Mona¬ 
guna tidak menerjemahkan karya India baris demi baris, seperti 
terjadi dalam bagian pertama Ramayana. Bila kita membandingkan 
kedua teks itu, maka dapat disimpulkan, bahwa Monaguna tergan¬ 
tung tetapi sekaligus juga tidak tergantung. Jelaslah bahwa penyair 
Jawa Kuno merasa bebas sekali untuk mengatur bahannya, untuk 
menyusunnya kembali dan untuk menambahkan sesuatu bila itu 
dianggap perlu. Ia mengatakan, bahwa ia menampilkan kisah itu 
dalam bahasa pribumi (pinrakrta), yaitu dalam bahasa Jawa. Tidak 
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hanya bahasa yang dijawakan, melainkan juga bahannya. Ia me¬ 
nulis syairnya sendiri, bukannya sebuah terjemahan, betapa bebas 
pun, mengenai karya Kalidasa. Selisih panjangnya sudah membuk¬ 
tikan itu. Dalam versi Raghuvamsa kisah Aja meliputi 293 bait, 
sedangkan dalam versi kakawin 1154. Kalidasa menyajikan sebuah 
cerita dengan Aja sebagai tokoh utamanya, sesuai dengan maksud 
karyanya, yaitu membeberkan silsilah Rama. Sedangkan dalam 
versi kakawin, Indumati-lah yang ditonjolkan oleh Monaguna; ini 
sudah menjadi jelas bila kita membaca judulnya yang berarti "Ke¬ 
matian oleh bunga Sumanasa” serta dari permulaan;,'cerita itu. Ke¬ 
sembilan pupuh pertama merupakan sebuah sanjak tersendiri yang 
tersusun baik dan seimbang sekali, yakni kisah mengenai HarinI 
yang diutus menggoda Trnawindu dan akibatnya yang fatal. Inilah 
contoh yang baik sekali bagaimana pengarang berhasil mengatur 
kembali serta memperluas bahannya. Dalam versi Kalidasa hanya 
tiga bait dipakai untuk menceritakan peristiwa yang sama, yaitu 
pada akhir kisah ketika brahmin itu menceritakan kepada Aja me¬ 
ngapa Indumati tiba-tiba meninggal. Monaguna seolah-olah tidak 
dapat melewatkan suatu kesempatan untuk membeberkan tema 
penggodaan yang demikian populer dalam sastra Jawa Kuno. 
Mungkin ia terpengaruh oleh pembukaan yang serupa dalam Arju- 
nawiwaha. 

Sebuah tema lain yang juga biasa sekali dalam sastra Jawa Kuno 
dan yang tidak kita jumpai dalam versi Kalidasa, ialah hubungan 
antara kedua kekasih. Dalam kehidupan sebelumnya Aja dan Indu¬ 
mati sudah pernah bersatu dan di bumi mereka berjumpa kembali. 
Pada saat ia menjatuhkan pilihannya ia teringat kembali akan ke¬ 
hidupannya di surga (109.6). Hal yang sama kita jumpai dalam ver¬ 
si Hariwangsa mengenai kisah Krsna-Rukmini 28 dan sekali lagi kita 
temukan dalam Bhomantaka dan Sutasoma. Adegan-adegan lain 
yang terdapat dalam versi Jawa dan yang tidak kita jumpai dalam 
syair Kalidasa, ialah masa kanak-kanak Indumati, wafat orang- 
tuanya dan bagaimana Bhoja naik takhta. Bila Kalidasa baru me¬ 
mulai syairnya, Monaguna telah menulis 300 bait dalam 21 pupuh. 

Sungguh suatu dorongan fantasi yang indah sekali yang menye¬ 
babkan Monaguna menyisipkan ke dalam cerita pokok romansa 
mengenai Jayawaspa dan Kawidosa. Hanya dua nama ini yang ti¬ 
dak kita jumpai dalam versi Kalidasa dan yang oleh bentuknya saja 
mengungkapkan asal-usulnya; biarpun mengandung unsur-unsur 
Sanskerta, namun bentuknya tidak dapat dinamakan bentuk San¬ 
skerta. Kedua tokoh utama masing-masing dibayangi oleh seorang 
abdi setia yang dapat dipercaya, setia sampai akhir hayat dan ber¬ 
sedia mengikuti tuannya ke dalam alam maut. Kehidupan Jaya- 
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waspa dari Kawidosa sungguh-sungguh mencerminkan kehidupan 
kedua tuannya; mereka terikat oleh hubungan cinta-kasih yang 
menyebabkan mereka lebih dekat satu sama lain daripada kedua 
saudara sepupu Kesari dan Priyambada dalam Hariwang'sa; 29 baik 
bila mereka terpisah maupun bila mereka bersatu. Jayawaspa tidak 
menggantikan peranan Sunanda seperti diceritakan dalam Raghu- 
vamsa sebagai pendamping Indumati, tetapi peranan Sunanda 
terbatas pada peristiwa swayambara. Sambil menceritakan peristi¬ 
wa pokok ini, Monaguna menyisipkan uraian-uraian yang cukup 
panjang: ia tidak puas dengan menampilkan para raja yang bisu 
saja, melainkan mencatat ucapan-ucapan mereka, tidak hanya 
menjelang saat yang menentukan itu, tetapi juga sesudah mereka 
ditolak, yaitu dalam bentuk kakawin pendek. 

Judul kakawin ini patut dibicarakan sebentar. Sudah jelas judul 
itu sendiri tidak kita jumpai dalam karya Kalidasa, berhubung ki¬ 
sah ini hanya merupakan suatu adegan dalam keseluruhan yang le¬ 
bih besar, yaitu "silsilah Raghu". Kata sumanasa-lah yang menam¬ 
pilkan sebuah persoalan. Bila dalam sastra Jawa Kuno dan Per¬ 
tengahan kita teliti penggunaan kata ini, maka nampaklah bahwa 
kata ini menunjukkan sebatang pohon tertentu beserta bunganya. 
Kata ini sering dipakai dalam sastra kidung yang melukiskan orang- 
orang yang duduk dalam bayangan pohon sumanasa , atau yang me¬ 
makai bunganya yang warnanya putih atau mungkin lebih gelap, 
mungkin biru, di atas telinganya. 30 Mungkin bunga itu semacam 
campaka . 31 Dalam bahasa Sanskerta kata sumanasa tidak kita jum¬ 
pai. Yang ada ialah kata sumanas, yang dalam bentuk jamak dan se¬ 
bagai kata majemuk, berarti "bunga-bunga" (menurut MW da¬ 
lam Mn, Mahabharata , dan lain-lainnya). Menurut van der Tuuk 
bentuk sumanasa berasal dari sumanasah (bentuk jamak dari suma- 
nas). Jika itu benar, kita masih harus mengandaikan sebuah perkem¬ 
bangan semantis yang menyebabkan "bunga" atau "bunga-bunga" 
pada umumnya dijadikan sejenis bunga tertentu. Karena dalam arti 
inilah kata tersebut dipakai oleh Monaguna, yang sering menyebut 
bunga sumanasa (sekar sumanasa). Pantas dicatat, bahwa Kalidasa 
tidak menyebut nama bunga yang mengakibatkan kematian Indu- 
matT; ia berbicara mengenai "bunga" atau "bunga-bunga para 
dewa", "bunga surgawi" dan "kalung". 32 

Kalidasa pasti tidak mempengaruhi Monaguna dalam hal pema¬ 
kaian metrum. Karya Monaguna menampilkan 183 buah metrum 
yang berbeda-beda dan paling suka akan metrum Jagaddhita (yang 
bukan India); metrum ini muncul dalam 54 buah pupuh. Dengan 
demikian kakawin Sumanasantaka lebih jauh dari tradisi India da¬ 
ripada semua kakawin lainnya dari jaman Jawa Timur. 
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6. KRSNAYANA, PENGARANG DAN WAKTU PENULISANNYA 

Perlu kita bicarakan sebentar Triguna, pengarang Krsnayana dan 
seorang rekan sejaman Monaguna. Bahwa nama mereka memper¬ 
lihatkan suatu kemiripan tidak merupakan alasan untuk menarik 
suatu kesimpulan. Mungkin juga Monaguna (”dia yang berbakat se¬ 
bagai pendiam, si pendiam”) 33 dan Triguna (”dia yang dilengkapi 
tiga keutamaan”) merupakan nama samaran, seperti banyak nama 
pengarang-pengarang Jawa Kuno lainnya. Unsur yang sama, yaitu 
-guna, tidak perlu menunjukkan suatu hubungan keluarga. 34 Bahwa 
kedua nama itu dipakai oleh orang yang sama tak perlu kita perha¬ 
tikan. Perbedaan antara kedua penyair itu, baik dari sudut bahasa, 
gaya dan komposisi, terlalu besar. 

Telah kita lihat, bahwa dalam epilog Krsnayana hubungan Tri¬ 
guna dengan Warsajaya diumpamakan sebagai hubungan antara 
mpu Kanwa dengan Erlangga. Kedua-duanya merupakan saling- 
singan raja. Sayang sekali kita tidak tahu apa arti istilah tersebut. 
Selain dalam beberapa prasasti abad ke-9, tempat istilah disebut se¬ 
bagai nama tempat (dharma nira i Salingsingan; bhatara i Saling- 
singan), kata ini hanya satu kali muncul lagi, yaitu dalam prosa 
Rsisasana; di sana kata tersebut tampil dalam suatu deretan berba¬ 
gai golongan rohaniwan. 35 Kita tidak jauh dari kebenaran, bila 
kata ini kita tafsirkan sebagai segolongan brahmin tertentu, se¬ 
orang bhujangga atau wiku haji; mungkin selaras dengan apa yang 
dikatakan mengenai mpu Kanwa — brahmin atau wiku yang dise¬ 
rahi tugas untuk memelihara dan mempelajari buku-buku dan ke¬ 
susastraan (aji). 

Perlu dicatat juga, bahwa mengenai bait terakhir yang menam¬ 
pilkan informasi tadi dan yang kini menamatkan syair itu, dapat 
dipersoalkan apakah sungguh ditulis oleh Triguna sendiri. Cara 
sang penyair disebut (kawiwara, 'penyair unggul’; adi ning kawi, 
'yang terutama di antara para kawi’) tidak kita duga dari seorang 
yang berbicara tentang dirinya sendiri. Bait ini didahului oleh se¬ 
buah bait lain yang metrumnya juga berbeda. Biarpun bait ini da¬ 
lam naskah yang masih ada, rusak, sehingga hanya sebagian dapat 
dibaca, namun sisanya memperlihatkan segala sifat yang merupa¬ 
kan ciri sebuah bait penutup. 36 

Sebuah ikhtisar mengenai Krsnayana telah disajikan di atas, ber¬ 
sama dengan sebuah perbandingan dengan Hariwang'sa. Sejauh kita 
tahu terdapat hanya satu naskah kakawin ini. Keadaannya menye¬ 
dihkan, sehingga dalam teks ada beberapa kekosongan. Maka dari 
itu hampir tidak mungkin menerbitkan sebuah suntingan yang de¬ 
ngan memadai menampilkan karya Triguna. 
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CATATAN: 


* Poerbatjaraka 1931. 

o 

Lihat halaman 247. Lama diterima hipotesa bahwa terdapat orang ke¬ 
dua yang bernama Kameswara, karena seorang raja yang bernama demi¬ 
kian disebut dalam lima buah prasasti antara tahun 1117 dan 1130. Per¬ 
soalan siapakah di antara kedua raja itu adalah raja yang disebut dalam 
Smaradahana dijawab dengan berbagai cara (Poerbatjaraka 1919: 478 — 
483; 195L 22; Krom 1931: 298). Setelah mempelajari secara mendalam 
segala bahan yang relevan, maka Damais menarik kesimpulan, bahwa na¬ 
ma yang disebut dalam kelima prasasti itu harus dibaca Bameswara, bu¬ 
kannya Kameswara (Damais 1949: 6—10; 1952: 67). Dengan demikian 
persoalan ini tidak lagi penting. 

^ Poerbatjaraka 1919; Bosch 1919; 1948;Moens 1950; Berg 1953: 27 dan 
seterusnya 1960: 104 dan seterusnya. 

^ Nama ini demikian umum dipakai, sehingga Dharmaja memakainya bah¬ 
kan dalam bagian cerita yang mendahului pembakaran itu sendiri, misalnya 
dalam Smaradahana 2.4. 

^ Sebuah kumpulan legenda-legenda ini terdapat dalam kitab ketiga Brahma- 
vaivarta-(diX.dte Brahmakaivarta-jpurana yang berjudul Ganesakhanda. Lihat 
Winternitz 1920-1922,1: 474. Dowson 1914: 106. 

^ Sumanasantaka 1.4: awedi kaciryana wedi ’ia khawatir kalau-kalau kekha¬ 
watirannya diketahui orang*. 

n 

Lihat halaman 181. 

o 

Kecondongan untuk menikahkan saudara-saudara sepupu, kita jumpai juga 
dalam Hariwangsa f Krsnayana dan Ghatotkacasraya. 

^ Sumanasantaka 182.1: yeki tambay ira mpu Monaguna milw angiket-iket 
amarnana ng katha / nghing sri Warsajaya prasiddha guru ning gurulaghu 
sira hantusamuruk. Lihat juga 181.3 dalam Lampiran IV, halaman 583. 

^ Mengenai isinya lihat halaman 355. 

H Stutterheim 1940: 364. 

^ Lihat halaman 346. 

1 3 

Damais 1949: 15 (terjemahan): "Dalam gelar-gelar seorang raja kita sering 
menjumpai variasi-variasi, tetapi tak pernah perbedaan-perbedaan yang de¬ 
mikian menyolok. ,, 

^ Dalam prasasti: ajha haji anu graha, dan: sang hyang rajanugraha. 

^ Lihat Sumanasantaka 181.3, Lampiran IV, halaman 583. 

10 Pigeaud 1960-1963, II: 4: "Dalam edisi ini gelar-gelar narendra , naradhipa , 
nareswara, nerpa , nerpati , narapati dan nerpeswara tidak dibeda-bedakan 
dan semuanya diterjemahkan dengan: "Pangeran*, atau: ’Puteri*, dengan 
huruf besar. Istilah-istilah ini menunjukkan anggota-anggota keluarga sang 
raja, tidak hanya Kepala wangsa yang sedang berkuasa." 

^ Malayu 3.116: ling ira Panji: kaka Kebo-angun-angun atimbalana; tumuluy 
akakawin Kebw-angen-angen alon sivarane tumempuh ing arum Sumana- 
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santaka duk srenggara; Wangbang wideya 1.65: akris alalakon wangbang 
Kawidosa duk pinasah; Wangbang wideya 1.141: awasana dady agring 
kaya sumanasa asung sasar ing lampah. 

^ Sumansdntaka 181.3: ring Nandanawana wekas ing katha Sumanasantaka 
ring aji Raghu/pinrakrta rasa kakawin tinirthaken ijong narapati. 

^ Lihat halaman 312. 

20 Joglekar 1916. 

21 

Terjemahan dari Joglekar. 

22 Juynboll 1899. 

09 

A Terjemahan dari Joglekar. 

Sumanasantaka 69.1: sugyan tan wruha masku yan sri Magadheswara sira 
mangaran Parantapa. Sampun sirna musuh nira . . . Sangksepanya yathar- 
tha masku sira yan prakasita mangaran Parantapa . Perlu dicatat bahwa 
dalam kakawin-kakawin lainnya yang menyebut raja Magadha, nama Pa¬ 
rantapa tak pernah dipakai. Kamus Sanskerta karangan Monier Williams 
hanya menyebut Raghuvamsa sebagai tempat ditemukannya kata itu da¬ 
lam arti tersebut. 

^ Sumanasantaka 69.3: wwanten desa lengeng ri Puspapura bhumi nrpati . . . 
Ngka tendung parananta mameng-ameng an huwus atemu lawan nare- 
swara / bhuktin sih nira denta ramya ning atuntunan adulur akalihan pa¬ 
yung. 

4 Sumanasantaka 78.2,3: gunung Mahakala ngaranya ramya/kapunpunan de 
sang Awantinatha . . . sabha bhatareswara nityakala / . . . kiilem pwa sang 
hyang tuwi krsnapaksa / yayapadang de nikang ardhacandra. 

27 

Terjemahan oleh Joglekar. 

^ Lihat halaman 361. 

Rupanya pengaruh dari Hariwangsa tidak mustahil. Setelah orangtuanya 
meninggal Priyambada meninggalkan keluarganya di Kundina untuk men¬ 
jadi seorang abdi di kraton Krsna di Dwarawati. 

Qf| 

Wilis dan syama dipakai untuk menunjukkan sesuatu yang ”hijau” maupun 
^biru”; dalam dunia tumbuh-tumbuhan sebuah bunga hijau kurang masuk 
akal. 

Q 'l 

Nawaruci: 39: sumanasa , yaitu jalaprang; bandingkan Gericke 1903 
jelamprang, nama bunga campaka yang tidak dibudidayakan. Dalam Na¬ 
waruci yang sama dibedakan antara sumanasa dan campaka: sumanasa 
pinakabahu tengen, campaka pinakalungayan kiwa (72.29). 

^ Raghuvamsa VIII 34: kusumaih. . . apathivaih; 'V III 81: a surapuspadarsa- 
nat; di lain tempat: srag ’kalung bunga’. Dalam kamus MW sumanas juga 
diartikan: ”seorang dewa; bentuk jamak nama suatu golongan dewa terten¬ 
tu di baweli Manu yang kc-12”. Bahwa arti ini di pulau Jawa dikenal, jelas 
dari berbagai variasi dalam Korawasrama (66: sang watek sumanasa; 76: 
sura sumanasa ngaran ing dewa; 188: kadi sumanasa sumanasi rupanya). 
Menarik juga untuk membayangkan, bagaimana Monaguna yang mengenal 
arti itu, menerjemahkan ”bunga-bunga dari para dewa” seperti terdapat da¬ 
lam Raghuvamsa , dengan sekar sumanasa; ungkapan ini lalu dikemudian 
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hari dikira nama sebuah bunga tertentu. Dengan lain perkataan, sumanasa 
dengan arti campaka mungkin berpangkal pada salah paham mengenai sua- 
tu bagian dalam Sumanasantaka. Tetapi hipotesa ini menimbulkan kesu¬ 
karan-kesukaran lain. Karena kata sumanasa ditemukan dalam sebuah teks 
(Ghatotkacasraya) yang sampai sekarang ini dianggap ditulis sebelum 
Sumanasantaka; lagi pula Monaguna sendiri sekali menyebut sumanasa , 
’bunga dari surga’ (168.16: mojar irikang sumanasa sekar ing kadewatan). 
Akhirnya saya ingin menyebut arti ”bunga mlati besar”, suatu terjemahan 
kata sumanas seperti diberikan oleh para leksikograf India (lihat MIT s.v.). 
Sumber-sumber yang sama juga menyebut warsiki (MW Jasminum Sambae) 
yang dalam teks-teks Jawa Pertengahan berarti sejenis bunga campaka. 
Ini bukan contoh pertama mengenai kata-kata aneh seperti ditemukan oleh 
para leksikograf, yang terdapat juga dalam sastra Jawa Kuno dan Perte¬ 
ngahan. Namun adakah nama bunga campaka dan mlati demikian mirip, 
sehingga namanya dapat ditukar? 

Q Q 

00 Rupanya pengarang membuat sindiran terhadap namanya dalam Sumana¬ 
santaka 21.3. Berhubung dengan cinta yang terjalin antara Jayawaspa dan 
Kawidosa yang sangat ditentang oleh orangtua Jayawaspa, ia berkata: ’’Ibu¬ 
nya (Jayawaspa) sama sekali tidak menyukai si penyair, tidak menyapanya 
bahkan tidak mau memandangnya” (tan harseng kawi rakwa rena nika 
monaguna pisaningun tuminghala). 

34 Pocrbatjaraka (1952: 20) condong kepada pendapat lain. 

35 Pigeaud 1960-1963, IV: 373: ”Dalam teks istilah Dewasasana dipakai 
para rohaniwan pada umumnya, dan golongan ini meliputi para sogata dan 
salwir dang hyang salingsingan t wulusan , tigangrat, rajajambi , air bulang, 
airasi, mangulihi, taji kamulan f paryangan.” 

36 Bait ini diawali demikian: ’Tnilah hasil urai . . . Triguna” (ndntuk mpu 
Trigunangraca) , sedangkan dalam kedua baris terakhir kita baca: ”... se¬ 
bagai suatu doa bagi kemenangan, sedangkan kesejahteraan Sri Baginda se¬ 
lalu diupayakan” (yangken mantra japadi jaya-jaya / nityaprarthana haywa 
sang ahulun). 
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X 

BHOMANTAKA (KEMATIAN BHOMA) ATAU 
BHOMAKAWYA 


1. IKHTISAR BHOMANTAKA 1 

Kata pengantar: pujian terhadap Kama yang menampakkan diri di 
mana pun terdapat keindahan dan cinta dan yang secara aktif 
bersemayam di dalam mereka yang menghasilkan keindahan 
dan cinta. Bantuannya di mohon bagi karya ini yang akan meng¬ 
alihkan syair tentang Bhoma ke dalam bahasa pribumi. 

Wisnu telah menjelma dalam diri Krsna, sedangkan dewa Basuki 
menjelma dalam kakak Krsna, Baladewa, agar kesejahteraan dan 
perdamaian di bumi dipulihkan kembali setelah kekuasaan jpara 
raksasa dihancurkan. Tempat kediaman mereka, Dwarawati, di¬ 
percantik oleh anugerah-anugerah para dewa dan memancarkan ca¬ 
haya yang bukan dari dunia ini. Pada suatu hari para rsi turun dari 
surga dan menghadap Krsna di bangsal agung. Narada bertind; k se¬ 
bagai juru bicara mereka dan menerangkan alasan kedatangan me¬ 
reka: keadaan di dalam ketiga dunia tak tertahankan lagi karena se¬ 
rangan-serangan buas para raksasa. Di bawah pimpinan raja me¬ 
reka, Naraka, mereka menyebarkan kematian dan kehancuran 
di mana-mana. Adapun Naraka ini dilahirkan akibat sanggama an¬ 
tara dewi Bumi (itulah sebabnya ia dinamakan Bhoma, yaitu pute- 
ra Bhumi) dan Wi§nu, setelah dewa itu dalam wujud seekor babi 
hutan menyelamatkan Bhumi dari kehancuran. Oleh Brahma, 
Bhoma dilengkapi dengan kekuatan yang tak terkalahkan dan ke¬ 
kuatan itulah yang kini dipakainya untuk menyerang para dewa. 
Para rsi memohon kepada Krsna agar segera membantu para perta- 
pa di pegunungan Himalaya, mereka sangat menderita karena ge¬ 
rombolan-gerombolan raksasa yang merampok. Krsna terharu oleh 
permohonan mereka dan berjanji akan mengutus puteranya sendi¬ 
ri, Samba. Dengan rasa puas para rsi kembali ke surga (1.1—2.20). 

Dengan patihnya, Uddhawa, Krsna memperbincangkan tindak¬ 
an-tindakan yang harus diambil, lalu memanggil Samba. Tugas 
yang dipercayakan kepadanya berbahaya, tetapi Krsna percaya, 
bahwa Samba tidak akan mengecewakan ayahnya dan akan mem¬ 
perlihatkan, bahwa ia merupakan seorang anak yang dapat dibang- 
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gakan, yang selalu mentaatl perintah-perintah ayahnya dan mem¬ 
bantunya dalam perjoangannya menjaga kesejahteraan dunia. Tan¬ 
pa membangkang Samba mengundurkan diri dari bangsal agung 
dan mohon diri pada ibunya, JambawatT. Semula sang ibu meng¬ 
ungkapkan rasa dukanya sambil mempersalahkan sang raja, tetapi 
akhirnya ia menyerah kepada tekad puteranya yang telah memu¬ 
tuskan untuk membuktikan, bahwa ia sungguh seorang putera 
Krsna dan seorang ksatriya sejati yang gagah perkasa. Dari ibunya 
ia menerima hadiah sebuah baju baja sedangkan dari Baladewa per¬ 
lengkapan lainnya. Kemudian ia mohon diri pada Kr§na yang 
mengajarkan kepadanya bagaimana ia harus bersikap dalam per¬ 
tempuran, lalu diberi hadiah sebuah busur yang luar biasa kuatnya 
(2.21-3.34). 

Ia ditemani oleh Prawala sebagai pendampingnya yang paling se¬ 
tia dan pembawa kotak sirihnya, oleh Sahaja sebagai juru dyah 
(semacam kepala pelayan), dan sekitar lima puluh prajurit. Kemu¬ 
dian mereka berangkat. Pemandangan alam yang terbeber di muka 
mereka, dusun-dusun serta pertapaan-pertapaan yang mereka le¬ 
wati atau tempat mereka menginap, dilukiskan dengan gaya yang 
hidup (3.33—6.14). Ketika mereka mendekati pegunungan Hima- 
laya, seluruh daerah ternyata berantakan. Segera para raksasa mun¬ 
cul untuk menghancurkan para musuh di daerah yang mereka ang¬ 
gap sebagai wilayah mereka sendiri. Tetapi mereka menderita ke¬ 
kalahan hebat dan akhirnya lari terbirit-birit setelah Samba mem¬ 
bunuh pemimpin mereka. Samba tinggal di sana guna melindungi 
para pertapa dan malam hari ia diberi penginapan dalam pertapaan 
mereka. Tetapi sekali lagi hidup mereka yang aman tenteram di¬ 
kacaukan oleh suatu serangan para raksasa, tetapi mereka dipukul 
mundur dalam suatu pertempuran yang juga diikuti oleh para per¬ 
tapa (7.1-13.4). 

Atas undangan Ki Wiswamitra, seorang rajarsi (seorang bijak 
yang berdarah ningrat) yang memimpin sebuah komunitas religius, 
Samba melepaskan lelah di sana beberapa waktu dan bersahabat 
dengan seorang murid Wiswamitra yang bernama Gunadewa dan 
yang menjadi pandunya dalam pengembaraan Samba di daerah 
hutan di sana. Pada suatu hari mereka sampai pada sebuah perta¬ 
paan yang sejak lama tak dihuni dan tak terpelihara lagi. Sahabat¬ 
nya menceritakan riwayat pertapaan itu yang -didirikan oleh pute¬ 
ra Wisnu, Dharmadewa, yang tinggal di sana bersama kekasihnya, 
Yajnawatl; tetapi tiba-tiba Dharmadewa meninggalkannya tanpa 
pamit. Dengan melakukan yoga Yajnawati berusaha agar mereka 
bersatu kembali, tetapi sia-sia, sehingga akhirnya ia melemparkan 
diri ke dalam api. Cerita itu belum selesai dituturkan oleh Guna- 
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dewa, ketika Samba jatuh pingsan karena rasa harunya; tiba-tiba 
ia ingat bahwa dia pernah bernama Dharmadewa dalam kehidup¬ 
annya dahulu dan bahwa ia mengikuti ayahnya Wisnu ketika dia 
turun ke bumi dan menjelma dalam diri Krsna. Ia merasa sedih ka¬ 
rena sadar betapa kelakuannya menyakiti hati Yajnawati. Dapat¬ 
kah ia bersatu kembali dengannya? Pada saat itu juga datang se¬ 
orang wanita yang membawa sesajian bunga untuk menghormati 
abu Yajnawati. Samba mengenalnya sebagai dewawadhu (sema¬ 
cam bidadari) Tilottama, teman Yajnawati dahulu. Atas pertanya¬ 
annya, Tilottama mengungkapkan, bahwa Yajnawati telah datang 
kembali ke bumi sebagai puteri raja daerah utara (Uttaranagara). 
Ayahnya dibunuh oleh Naraka, ibunya telah mengikuti ayahnya 
ke alam baka dan ia sendiri dijadikan anak angkat raja raksasa itu. 
Tilottama menawarkan jasanya guna mengantar Samba kepada 
tuan puterinya (13.5—18.5). 

Adegan berikut membawa kita ke Kanyapuri, sebuah pasang- 
grahan di wilayah kekuasaan Naraka; di sana Yajnawati, yang dite¬ 
mani oleh Saharsa, pembantu kepercayaannya, serta banyak abdi 
lainnya, merana karena asmara. Dengan diantar oleh Tilottama, 
Samba berhasil menemuinya secara rahasia. Sejak lama Yajnawati 
sadar akan kehidupannya dahulu dan atas permintaannya, Tilotta¬ 
ma mencari Dharmadewa. Dan kini, setelah pura-pura atau sung¬ 
guh-sungguh memperlihatkan keragu-raguannya, kemudian pura- 
pura rasa enggannya, maka akhirnya ia menyerahkan diri tanpa 
syarat kepada kebahagiaan, karena mereka telah bersatu kembali 
(18.6-29.3). 

Hatta, datanglah Daruki, sais Samba, membawa peringatan dari 
para rsi , supaya segera memboyong sang puteri dan jangan tinggal 
terlalu lama di wilayah para musuh. Tetapi terlambat. Desas-desus 
mengenai petualangan Samba sudah tersebar dan tentara para rak¬ 
sasa sudah nampak. Sang pangeran siap untuk bertempur lagi dan 
mohon diri pada Yajnawati; ia dipesan supaya menanti sampai 
Samba kembali sebagai pemenang. Tetapi ketika di sekitar mereka 
hiruk-pikuk pertempuran terdengar, sang puteri diculik oleh abdi- 
abdi Bhoma yang melarikannya ke tempat kediaman raja, yaitu 
Pragjyotisa. Dalam waktu singkat Samba mengalahkan para rak¬ 
sasa, tetapi ketika ia dengan cepat kembali ke Kanyapuri ia disong¬ 
song oleh Tilottama yang membawa berita buruk itu. Ia tak dapat 
menahan sang puteri, karena rasa takut akan raja Bhoma; ia seolah- 
olah kehilangan akal. Sebentar saja Samba terperanjat, tetapi ke¬ 
mudian ia segera berangkat menyerang kraton Bhoma. Narada 
yang melihat ini semua dari surga, mengejarnya dan berhasil men¬ 
cegatnya; ia mendesak, agar Samba kembali dulu ke Dwarawati, 


398 


melaporkan kepada Krsna apa yang terjadi. Dalam perjalanan pu¬ 
lang ia sekali lagi berjumpa dengan Tilottama, mengungkapkan 
rasa sedihnya lalu meninggalkannya dalam keadaan putus asa, ber¬ 
cucuran air mata (29.4—36.4). 

Ketika Samba tiba di Dwarawati ayah dan ibunya sedang ber¬ 
jalan-jalan di taman, ingin menenangkan pikiran mereka yang was¬ 
was karena puteranya. JambawatI merasa gembira sekali dapat ber¬ 
jumpa kembali dengan puteranya, tetapi Krsna melihat dalam se¬ 
kejap mata, bahwa ada sesuatu yang tidak beres. Ia minta Daruki 
melaporkan secara terperinci apa yang telah terjadi. Berita itu me¬ 
nimbulkan amarahnya sehingga seketika ia memanggil kakaknya, 
Baladewa, beserta para pejabat utama serta para raja bawahan 
untuk berapat guna memperbincangkan tindakan-tindakan mana 
yang harus diambil. Ketika mereka sedang berapat, datanglah 
Citraratha, seorang raja gandharwa; ia diutus oleh Indra membawa 
berita, bahwa para dewa diserang oleh Bhoma dan tak seorang pun 
di antara mereka, bahkan Siwa pun tidak, dapat menandingi ke¬ 
kuatannya yang luar biasa. Utusan itu kembali dengan membawa 
janji dari Krsna, bahwa bantuan segera akan datang. Atas permin¬ 
taan Krsna, patih Uddhawa membeberkan apa yang diharapkan da¬ 
ri mereka "sejauh ia masih ingat ajaran Wrhaspati”. Uraian itu me¬ 
rupakan sebuah nTtisastra. Ia menutup uraian itu dengan sebuah 
nasihat praktis yang disetujui Krsna, yakni bahwa kraton Bhoma 
harus dihancurkan supaya dengan demikian ia tidak jadi menye¬ 
rang surga (36.5—39.1). 

Tentara para Yadu disiapkan, para panglima ditunjuk — di anta¬ 
ra mereka juga terdapat Samba — dan pada hari ketiga mereka ber¬ 
angkat. Setelah menempuh perjalanan yang sulit di tengah-tengah 
daerah pegunungan, mereka sampai di kediaman Bhoma yang 
praktis kosong, tidak dijaga oleh pasukan-pasukan. Mereka mendi¬ 
rikan perkemahan di sekeliling kota. Yajhawati mengutus Puspa- 
watl, abdinya, membawa sepucuk surat untuk Samba; ia mendesak 
supaya Samba bertindak dengan segera, jangan-jangan ia dibawa 
lari lagi sebelum mereka dapat berjumpa kembali. Waktu fajar 
para Yadu mulai menyerang. Rupanya tentara musuh masih cukup 
kuat untuk melangsungkan pertempuran seperti biasa, kekalahan 
dan kemenangan silih berganti, tetapi segera para Yadu mencapai ke¬ 
menangan total dan memasuki kraton. Dengan sia-sia Samba men¬ 
cari Yajnawatl di bagian keputrian, tetapi rasa was-wasnya lenyap, 
ketika Puspawati muncul dan mengantarnya ke tempat persembu¬ 
nyian sang puteri. Mereka memutuskan untuk meninggalkan kra¬ 
ton yang telah hancur itu dan secepat mungkin kembali ke Dwa¬ 
rawati (39.2—43.33). 
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Dalam perjalanan pulang itu mereka melintasi negara Magadha, 
wilayah kekuasaan raja Jarasandha, musuh utama Krsna. Oleh se¬ 
bab itu mereka harus berjalan dengan sangat hati-hati. Tetapi pa¬ 
sukannya demikian lelah, sehingga mereka, ketika malam tiba, 
tidak dapat meneruskan perjalanan dan tertidur di sana. Kesem¬ 
patan ini dipergunakan Jarasandha untuk menyergap mereka dan 
serangannya tertuju ke perJkemahan Samba. Sang pangeran ber¬ 
usaha melarikan diri dengan membawa Yajhawati dalam kereta¬ 
nya, tetapi tangannya terkena anak panah Jarasandha, sehingga 
kuda-kuda tak dapat dikendalikannya lagi. Baru saja mereka melo¬ 
loskan diri, ketika kereta itu terbalik dan kedua-duanya terlempar 
dan tidak sadarkan diri. Yajhawatilah yang pertama-tama sadar 
kembali; ia mengira bahwa Samba tewas dan meratapinya dengan 
keluh-kesah yang mengharukan. Dalam keadaan itu ia ditemukan 
oleh seorang pertapa yang pertapaannya tak jauh dari sana. Yajna- 
wati menceritakan kepadanya sebuah cerita yang penuh khayalan 
(karena takut akan diketahui siapakah dia sebenarnya?). Dengan 
air suci dan mantra-mantra sang pangeran dibangunkan dan dibawa 
ke pertapaan. Beberapa hari lamanya ia berbaring di sana, mende¬ 
rita karena luka-lukanya dan kehabisan_ tenaga, tetapi sembuh 
kembali sesudah ia dirawat oleh Yajhawati dan pertapa itu. Akhir¬ 
nya Daruki menemukan tempat persembunyian mereka dan men¬ 
ceritakan apa yang telah terjadi. Para Yadu tidak hanya berhasil 
menangkis serangan Jarasandha, tetapi bahkan berhasil menang¬ 
kap Pratipa, puteranya, dan melukai sang raja yang melarikan diri. 
Karena dia pasti akan membalas dendam, maka terlalu berbahaya 
bagi mereka tinggal di daerah ini. Mereka mohon diri kepada tuan 
rumah dan kembali ke Dwarawati (44.1—49.20). 

Druma, raja para Kimpurusa, yang dikalahkan oleh Bhoma, 
mencari perlindungan pada Krsna. Krsna menyambutnya dengan 
segala kehormatan yang pantas bagi seorang yang sudah lanjut usia 
dan memperlakukannya sama seperti sang raja tua, Basudewa. 
Druma mengungkapkan niatnya untuk mengundurkan diri di dae¬ 
rah hutan dan meninggalkan Suratha, anaknya, di bawah asuhan 
Basudewa. Raja tua itu menyatakan rasa simpatinya kepada saha¬ 
batnya yang malang itu dan mendesak, agar ia tinggal saja bersama 
mereka. Para Yadu akan berusaha sekuat tenaga untuk membantu¬ 
nya. Druma menceritakan apa yang terjadi. Ia diserang oleh anak 
Kalayawana yang pernah dibakar habis-habis oleh Mucukunda 
atas perintah Krsna. Karena anak Kalayawana itu mengalami per¬ 
lawanan yang tak terduga dari raja tua itu, ia mencari sekutu di an¬ 
tara para raja yang membantu Bhoma, yaitu: Jarasandha, raja Ma¬ 
gadha, Sisupala, raja Cedi, Karna dari Awangga dan Satruntapa da- 
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ri Kalingga, bersama-sama mereka mengalahkan Druma dan men¬ 
duduki negaranya. Itulah para musuh yang akan dihadapi para 
Yadu. Tetapi di lain pihak, raja-raja yang akan membantu mereka 
ialah raja Bahlika, raja Salya dari Madra, Somadatta dan Rukma. 
Para Pandawa dan Korawa tidak memihak, masing-masing atas na¬ 
sihat Widura dan Bhlsma, tetapi Arjuna, anak menantu Basudewa, 
pasti akan menggabungkan diri dengan mereka. Tetapi yang ter¬ 
utama menjadi buah harapan raja Druma, ialah Krsna, raja para 
Yadu, Baladewa dan Ugrasena. Mereka semua menjanjikan bantu¬ 
an mereka (50.1—54.17). 

Dengan segera persiapan-persiapan diadakan, tetapi untuk me¬ 
nyembunyikan rencana mereka terhadap kaum musuh, mereka 
akan bertamasya ke gunung Rewataka; para wanita dan anak-anak 
akan turut, sekedar untuk menutupi rencana mereka. Diadakan se¬ 
buah pesta besar yang berlangsung selama tujuh hari. Deskripsi 
panjang lebar mengenai keindahan daerah itu serta mengenai cara- 
cara mereka bersenang-senang (termasuk sebuah adegan romantis 
antara Kokaja, seorang puteri ningrat muda, dan Suratha, anak 
Druma). Sesudah itu mereka semua pulang ke Dwarawati (55.1 — 
72-2). 

Bhoma membatalkan serangannya terhadap para dewa; ia marah 
sekali karena kratonnya dihancurkan dan Yajhawati dilarikan. 
Raja Cedi mengusulkan agar mereka_pada malam hari dengan tak 
terduga-duga menyerang Dwarawati. Jarasandha menganjurkan, 
supaya mereka berhati-hati; semua rencana hendaknya dipikirkan 
dengan masak-masak dan dibicarakan dulu. Karna yang meremeh¬ 
kan jalan politik yang berliku-liku lebih condong agar seketika itu 
juga diadakan serangan terbuka, tetapi Bhoma memutuskan, agar 
Satruntapa bersama Mahodara,. patihnya sendiri, akan menuju 
Dwarawati dan menuntut penyerahan tanpa syarat. Kedua utusan 
itu diberi penginapan dan diperlakukan dengan hormat, apalagi 
karena Satruntapa merupakan mertua Wabhru, salah seorang raja 
Yadu. Keesokan harinya Satruntapa menghadap Wrsni dan para 
Yadu dan mengucapkan pidatonya kepada Baladewa dan Krsna 
dengan kata-kata yang seimbang; ia mengusulkan agar mereka ber¬ 
sahabat dengan para raja lainrtya dan bersama-sama menyembah 
Bhoma sambil mengakuinya sebagai penguasa tiga dunia. Usul ini 
merupakan contoh betapa lapang dada Bhoma dan para raja lain¬ 
nya, mengingat bahwa mereka mempunyai cukup alasan untuk 
merasa marah terhadap Krsna berhubung kelakuan anaknya yang 
demikian lancang. Gada, putera Baladewa, menjadi marah sekali 
karena fakta diputarbalikkan sehingga persoalan ditampilkan seca¬ 
ra keliru; ia menjawab dengan kata-kata penuh emosi. Dengan le- 
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bih tenang Ugrasena berusaha menerangkan kepada Satruntapa, 
bahwa ia akan bertindak dengan lebih bijaksana bila ia memutus¬ 
kan segala hubungan dengan raja raksasa itu. Kedua utusan itu, 
yang disambut secara demikian tidak dapat mengendalikan diri la¬ 
gi dan perdebatan yang kini juga diikuti oleh patih Bhoma dan 
Wabhru makin memuncak, sehingga mereka saling melemparkan 
kata-kata kasar. Para Yadu hanya dengan susah payah dapat me¬ 
nahan diri, hampir saja para duta itu dibunuh; mereka kemudian 
meninggalkan bangsal agung tanpa menoleh, lalu pulang (73.2— 
79.37). 

Bhoma meluapkan angkara murkanya ketika para duta mela¬ 
porkan bahwa misi mereka gagal, lalu memerintahkan agar musuh 
dimusnahkan secara tuntas. Sambil merampas dan merampok, ten¬ 
taranya menuju Dwarawati. Di sana persiapan untuk pertempuran 
telah diselesaikan; Wira|.a dan Drupada menggabungkan diri de¬ 
ngan para Yadu dan membawa pasukan tambahan. Bersama-sama 
mereka mengadakan perundingan. Arjuna tidak sabar lagi dan me¬ 
nentang setiap usul untuk mengundurkan saat pertempuran, tetapi 
Krsna berhasil mengendalikan niat Arjuna yang kurang masak itu, 
lalu membeberkan rencananya. Ganakumara akan tinggal di kraton 
untuk menjaganya, sedangkan yang lain hendaklah siap untuk 
berangkat keesokan hari. Malam itu dilewatkan pasukan-pasukan 
sambil bersenang-senang dan minum. Para raja membicarakan stra¬ 
teginya. Para pendeta turut mendukung persiapan itu sambil mela¬ 
kukan yoga dan memanjatkan doa-doa agar musuh dapat dikalah¬ 
kan. Ketika dini hari Krgna memuja dewa Surya, dewi Gangga me¬ 
nampakkan diri, diiringi balatentara surgawi, dan memandikan 
Krsna dengan air suci, kemudian kembali ke surga. Tentara mulai 
berbaris maju, deskripsi mengenai para raja yang memimpin pa¬ 
sukannya serta komentar rakyat jelata. Pada saat Krsna akan ke¬ 
luar kota ia didekati seorang pertapa yang bernama Durwasa; ia 
kurus sekali akibat segala penderitaan yang dialaminya waktu ber¬ 
ziarah ke sebuah tempat pemandian yang dilindungi dewa Siwa. 
Karena Krsna tahu betapa cepat pertapa itu mengucapkan sebuah 
kutukan bila ia merasa masygul, maka dengan penuh hormat ia 
menyampaikan salam dan tidak memperlihatkan keberatan apa 
pun, ketika sang pertapa mohon agar Krsna dan kakaknya mem¬ 
persiapkan makanan baginya karena ia ingin mengakhiri puasanya. 
Krsna memanggil Arjuna dan Rukma dan menyerahkan pimpinan 
kepada mereka, kemudian kembali ke kraton (79.38—85.2). 

Ketika mereka sampai di gunung Rewataka nampaklah tentara 
musuh dan para Yadu menempati pola tempur yang dinamakan 
makara. Bhoma merasa kecewa karena Krsna tidak menyertai ten- 
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tara para Yadu; sebetulnya ia ingin mengadakan perang tanding de¬ 
ngan dia. Deskripsi para kepala raksasa beserta sekutu mereka yang 
disebut satu per satu. Pertempuran dimulai; Bahlika melawan Hi- 
ranyanabha, Drupada melawan Cedi, Somadatta melawan Karna 
dan Winda serta Anuwinda melawan putera Kalayawana. Penga¬ 
rang mengisi halaman demi halaman dengan adegan-adegan per¬ 
tempuran; di sini saya hanya memilih beberapa adegan utama un¬ 
tuk dilukiskan: Suratha, putera Druma, dibunuh oleh Sisupala, 
raja Cedi yang pada gilirannya ditewaskan oleh raja Basudewa yang 
tua itu, tetapi kemudian Basudewa dan Druma ditewaskan oleh 
Karna; Karna dibunuh oleh Samba dan Jarasandha oleh Gada 
(85.3-95.2)'. 

Ketika sebagian besar sekutu telah tewas, Bhoma memutuskan 
untuk ambil bagian sendiri dalam pertempuran; bagi para Yadu 
akibatnya sungguh dahsyat. Rukma dibunuh oleh Mahodara, Sam¬ 
ba oleh Bhoma. Menyusun pertempuran dahsyat antara raja para 
raksasa dan Arjuna; Bhoma terluka sedikit, tetapi luka Arjuna pa¬ 
rah sekali lalu ia meninggal. Para Yadu putus asa; Krsna dan Bala- 
dewa segera menerima laporan. Mereka sebetulnya sedang menuju 
medan pertempuran, setelah memenuhi kewajibannya terhadap 
tamu itu. Mahodara mencoba untuk menyergap mereka dengan pa¬ 
sukannya, tetapi ia ditewaskan oleh Baladewa. Daruki memberi¬ 
tahukan kepada Krsna bahwa Bhoma telah bersumpah untuk 
membunuhnya dan bahwa ia menerima sekuntum bunga ajaib dari 
ibunya, sang Dewi Bumi; namanya Wijayamala, dan bunga itu 
mempunyai keSaktian menghidupkan kembali orang yang memba¬ 
wanya bila ditewaskan dalam pertempuran. Sesampainya di per- 
kemahan para Yadu, Krsna menangisi Arjuna. Durwasa menam¬ 
pakkan diri dan memberikan suatu anugerah kepada Kr§na: ia 
boleh mengajukan permohonan, agar salah seorang dari mereka 
yang tewas, dihidupkan kembali. Siapakah yang akan dipilihnya? 
Samba, puteranya sendiri, atau ayahnya, Basudewa, atau Arjuna, 
ipar dan karibnya? Ternyata tak seorang pun dari antara mereka. 
Ia memilih Druma, karena dia telah mencari perlindungan pada¬ 
nya. Kemudian Durwasa meramalkan bahwa ia akan menang 
(95.2-102.4). 

Pertempuran berkobar kembali dan mencapai puncaknya keti¬ 
ka Krsna dan Bhoma berhadapan muka. Akhirnya Krsna menam¬ 
pakkan diri sebagai Wisnu dalam wujudnya yang dahsyat, berke¬ 
pala seribu dengan disertai burung Garuda raksasa. Bhoma pun 
mengenakan sebuah bentuk yang adikodrati yang sama besarnya, 
tetapi kepalanya dihantam oleh tinju Wisnu, sehingga mahkota¬ 
nya jatuh. Kesempatan ini dipergunakan Garuda untuk menyam- 
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bar Wijayamala dan terbang pergi. Kemudian kepala Bhoma di¬ 
hancurkan Wisnu. Tubuhnya jatuh ke dalam laut, memasuki pra- 
tala dan di sana jatuh ke dalam pangkuan ibunya. Brahma turun 
dari surga untuk menyembah Wisnu sebagai mahadewa dalam 
trimurti, kemudian dewa-dewa lainnya menyusul, termasuk 
Siwa. Sesudah mereka kembali ke surga, Wisnu kembali mengena¬ 
kan wujudnya sebagai manusia, yaitu Krsna. Sekali lagi Indra nam¬ 
pak untuk memberikan sebuah anugerah; Krsna mohon agar semua 
yang tewas dapat dihidupkan kembali, tidak hanya sanak-saudara 
dan kaum-kerabatnya, tetapi juga para musuhnya, Cedi, Karna, 
Jarasandha, kecuali Bhoma. Indra mengabulkan permohoan itu 
dan memerciki mereka dengan air amrta. Mereka mengadakan pes¬ 
ta selama dua hari; bekas musuh-musuh diperlakukan sebagai ka¬ 
wan-kawan, kemudian mereka pulang ke negaranya masing-masing. 
Kepada Samba dihadiahkan bekas kediaman Bhoma, Pragjyoti§a, 
sedangkan Druma menerima negara para Yawana. Basudewa meng¬ 
adakan upacara korban kuda, Krsna memilih empat puteri yang di¬ 
tawan untuk menjadi isterinya. ”Karena ia merupakan inkarnasi 
dewa Wisnu ia dapat bersanggama dengan beberapa wanita pada 
waktu yang sama” (102.5—118.6). 


2. HUBUNGANNYA DENGAN SASTRA INDIA 

Dengan 1492 baitnya Bhomantaka merupakan kakawin Jawa 
Timur yang paling panjang. Kita tidak tahu bilamana kakawin ini 
ditulis maupun siapa penyairnya. Kata pengantar merupakan pu¬ 
jian terhadap dewa Manobhu, yaitu Kama yang menampakkan diri 
dalam segala sesuatu yang indah dan tercipta untuk merangsang 
para penyair. Sekaligus ia merupakan Anangga, tanpa raga, di da¬ 
lam dunia yang kelihatan ini. Penyair memohon bantuannya ka¬ 
rena ia ingin menggubah ”Bhomakawya” ke dalam sanjak-sanjak 
Jawa. Tidak disebut seorang pelindung dari kraton dan tak ada 
satu indikasi pun bahwa Kama merupakan alamat manggala, kare¬ 
na ada suatu hubungan khusus antara dewa itu dan sang raja. 
Tiada pula sebuah epilog seperti terdapat dalam kakawin-kaka- 
win lainnya yang biasanya menyebut nama pengarang serta judul 
syairnya. Menurut konsensus umum, karya ini digolongkan pada 
karya-karya dari jaman Kadiri; pendapat ini didasarkan pada 
pertimbangan mengenai bahasa, gaya dan cara temanya digarap. 
Pertimbangan-pertimbangan ini, bila dipandang sendiri-sendiri, 
tidak begitu meyakinkan, tetapi bersama-sama pertimbangan itu 
merupakan alasan yang cukup kuat, untuk mengesampingkan 
setiap periode lain. 
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Dalam Hariwangsa dikatakan (52.4) mengenai Samba, bahwa 
dia "menyebabkan kematian Bhoma oleh tangan Krsna dalam 
kisah Yajnawati yang terkenal itu”. 2 Dengan demikian akhir pe¬ 
merintahan Jayabhaya dapat dipandang sebagai terminus ante 
quem (patokan sebelum sesuatu terjadi) dan dengan demikian kita 
menempatkan Bhomantaka, bersama dengan Arjunawiwaha, pada 
urutan pertama dalam daftar kronologis sastra kakawin Jawa Ti¬ 
mur, asal kita merasa pasti, bahwa dengan ”kisah Yajnawati yang 
terkenal itu” kakawin kita inilah yang dimaksudkan. Namun, da¬ 
patkah kita merasa pasti mengenai hal itu? Cerita tersebut bisa 
juga sudah dikenal oleh umum sebelum ditulis dalam bentuk khas 
sebagai sebuah kakawin; ” carita Yajnawati” tidak dengan sendi¬ 
rinya sama dengan kakawin Bhomantaka. Pertempuran melawan 
Bhoma juga disebut dalam Sutasoma (jaman Majapahit); di sana 
dikatakan, bahwa ”ia menyerupai raja Bhumiputra (putera Bumi) 
yang menghadapi serangan hebat dari Samba dan putera Pandu”. 3 
Bahwa di sini Arjuna (putera Pandu) disebut, menunjukkan kepa¬ 
da sebuah versi cerita Bhoma yang selaras dengan kakawin, dan 
mungkin juga langsung menunjukkan kakawin itu sendiri. 

Teks kakawin sendiri tidak menyebut judulnya. Dalam kolo- 
fon (catatan penutup) berbagai naskah, kakawin ini dinamakan 
Bhomantaka (kematian Bhoma) dan dengan judul ini kakawin ter¬ 
sebut dikenal dalam tradisi Jawa dan Bali. Maka dari itu ma¬ 
suk akal, bahwa inilah judul asli, bukannya Bhomakawya, sebuah 
judul yang diberikan oleh R. Friederich dalam edisinya tahun 
1852, dan yang kemudian dipakai oleh sarjana-sarjana Barat. Ke¬ 
biasaan ini rupanya disebabkan, karena ia tidak dapat menerjemah¬ 
kan suatu bagian dalam kata pengantar: di sana disebut mengenai 
adanya sebuah adaptasi cerita Bhomakawya dalam puisi Jawa. Je¬ 
laslah pengarang di sini menunjukkan sumber kisahnya. Adakah 
yang dimaksudkannya salah satu karya sastra Sanskerta tertentu, 
atau cerita tentang Bhoma pada umumnya? Bahwa ia memakai 
istilah kawya menyarankan kemungkinan pertama. Tak ada bukti, 
bahwa istilah ini yang jarang dipakai dalam bahasa Jawa Kuno, 
pernah dipergunakan selain daripada menurut arti teknisnya, jadi 
pernah dipakai dalam arti "cerita”. Tetapi ini tidak membantu kita 
memecahkan persoalan, sampai berapa jauh kakawin itu tergan¬ 
tung pada salah satu karya India tertentu, berhubung dalam 
buku-buku tentang sejarah sastra Sanskerta tak ada satu kawya 
yang menampilkan Bhoma sebagai tokohnya. 

Seperti pernah diterangkan Teeuw dalam kata pengantar bagi 
terjemahan mengenai kakawin ini, bagi mereka yang meneliti 
hubungan kakawin ini dengan sumber-sumber India, persoalan- 
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persoalan yang belum dipecahkan cukup banyak jumlahnya. Su¬ 
dah pada tahun 1852 teks ini diterbitkan oleh R. Friederich dengan 
tulisan Jawa, tetapi baru setelah hampir satu abad teks tersebut 
diberi perhatian yang pantas. Pada tahun 1946 Teeuw menerbit¬ 
kan sebuah terjemahan lengkap dalam bahasa Belanda dan meneli¬ 
ti dengan saksama persoalan mengenai hubungan kakawin ini de¬ 
ngan India dan dengan sebuah versi Malayu (Hikayat Sang Bhoma). 
Mengenai hubungan kakawin ini dengan India dikatakan oleh pe¬ 
ngarang: ”Pertama-tama saya mencari apakah mungkin ada pertali¬ 
an dengan sastra India. Sungguh mustahillah mencapai suatu de¬ 
rajat kelengkapan dalam penelitian sastra ini (yang seperti kita 
tahu, sama sekali tidak terbatas pada tulisan-tulisan dalam bahasa 
Sanskerta), dan faktor inilah yang sejak permulaan sangat meni¬ 
piskan kemungkinan untuk mencapai hasil positif. Sebetulnya 
saya harus mengakui bahwa saya tidak merasa seperti seorang yang 
mencari sebatang jarum dalam lumbung padi, melainkan dihing¬ 
gapi keragu-raguan apakah memang ada sebuah jarum yang ter¬ 
sembunyi di sana, dan keraguan inilah yang hampir melumpuhkan 
suatu penelitian serupa ini.” Pandangan yang cukup cemas ini 
tidak disangkal oleh hasil penelitiannya. 

Kita dapat membagi Bhomantaka menjadi dua bagian yang je¬ 
las berbeda: kisah mengenai Samba dan Yajnawati, dan pelukisan 
tentang peperangan antara Bhoma dengan Krsna. Mengenai kisah 
pertama, Teeuw, sambil mengikuti suatu saran dari H. Kern, me¬ 
nunjuk pada sebuah cerita dalam Dasakumaracarita, karangan Dan- 
din; di sana diceritakan, bagaimana pangeran Rajawahana menge¬ 
nal kembali kekasihnya yang dulu, puteri Awantisundarl. Dalam 
suatu wujud kehidupannya dulu sang pangeran adalah Samba dan 
sang puteri Yajnawati, tetapi karena kutukan seorang pertapa, 
maka dalam inkarnasi berikut mereka ditakdirkan untuk hidup 
terpisah untuk sementara waktu, tetapi kemudian dipersatukan 
kembali lalu sadar akan kehidupan mereka dahulu. Mengenai ade¬ 
gan ini Teeuw mengatakan: ”Sejauh saya tahu inilah satu-satu¬ 
nya tempat dalam sastra Sanskerta yang menampilkan seorang pu¬ 
teri yang bernama Yajnawati. Keselarasan dengan nama kedua ke¬ 
kasih Jawa Kuno terlalu menyolok, sehingga ini tak dapat diang¬ 
gap hanya kebetulan saja. Tetapi hanya kepastian inilah, bersama 
dengan faktor bahwa mereka ingat kembali akan inkarnasi mereka 
dahulu, merupakan satu-satunya bahan yang dapat kita andalkan. 
Bahkan tak ada alasan untuk berpendapat, bahwa Samba yang 
disebut oleh Dandin, sama dengan putera Krjna.” Bila dalam 
Mahabhdrata dan sastra purana nama Samba disebut, ini tak 
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pernah dikaitkan dengan kisah asmaranya atau dengan tugasnya 
untuk memerangi para raksasa. 4 

Peperangan Krsna melawan Naraka yang berakhir dengan kema- 
tian raja raksasa itu, merupakan sebuah adegan yang umum kita 
jumpai dalam legenda-legenda tentang Krsna. Tetapi dalam pen¬ 
jabarannya mengenai tema ini, Bhomantaka jauh berbeda dari 
versi-versi India. Dalam versi India misalnya, sebab langsung 
yang mengobarkan konflik itu ialah permintaan Indra agar Krsna 
membantu merebut kembali subang Aditi — atau menurut suatu 
versi lain ke-16.000 puteri — yang dicuri oleh Naraka. Mengenai 
peristiwa ini tak ada satu bekas pun dalam versi Jawa Kuno. 

Maka dari itu dapat disimpulkan, bahwa penelitian terhadap 
sastra India tidak menampilkan bahan baru yang memberi ke¬ 
terangan, apakah pengarang kakawin ini mungkin mempergunakan 
sumber-sumber India. Apa itu Bhomakawya yang dipakai oleh 
pengarang kakawin, tidak kita ketahui. 

Bhomantaka merupakan kakawin terpanjang dalam sastra ka¬ 
kawin Jawa Timur, dan mungkin juga kakawin yang paling sukar. 
Untuk meyakinkan kita mengenai hal itu, silakan membaca terje¬ 
mahan Teeuw, dan khususnya catatan-catatan yang melengkapi 
terjemahan tersebut. Sarjana ini merasa berkewajiban, dan me¬ 
mang tepat, untuk menunjukkan setiap kutipan yang sukar serta 
tafsiran yang tidak pasti; hal ini oleh para penerjemah kakawin- 
kakawin dahulu terlalu sering diabaikan. Tetapi biar pun demi¬ 
kian, ia mengaku bahwa "tuntutan agar jumlah tanda tanya itu 
lengkap, hampir tak dapat dipenuhi” (halaman 7). Dan terdapat 
bagian-bagian 5 yang terjemahannya dilukiskan Teeuw sebagai 
"untuk sementara waktu terkaan semata-mata" (halaman 93) atau 
yang menyebabkan ia mengeluh, hampir putus asa: "Saya tidak 
dapat berbuat apa-apa dengan pupuh ini" (halaman 153) atau 
"Teks menjadi makin gelap; bagi saya sisa pupuh ini tak dapat di¬ 
terjemahkan" (halaman 180). Kini seperempat abad telah lewat 
dan penelitian terhadap sastra Jawa Kuno telah maju dengan cu¬ 
kup berarti semenjak Teeuw menulis kata-kata tersebut di atas, 
tetapi seringkali kita masih menyetujui pendapatnya. Dan faktor 
inilah yang menjadikan penilaian terhadap karya ini sukar sekali. 
Kita hampir tak dapat mempersalahkan penyair bahwa ia kurang 
jelas atau tak dapat dimengerti, kalau pengetahuan kita mengenai 
bahasanya tidak memadai. Mungkin juga ketidakjelasan ini dise¬ 
babkan (bagi kita) karena sebuah ciri khas yang dimiliki pengarang 
Bhomantaka (lain daripada kebanyakan pengarang kakawin lain¬ 
nya): orisinalitas, gaya bahasa yang segar dan hidup dan yang ka¬ 
dang-kadang mendekati bahasa sehari-hari. Sering kali cuplikan- 
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cuplikan dari percakapan (para pertapa, 4.26 dan seterusnya; 
para prajurit Yadu, 5.3 dan seterusnya; prajurit biasa dalam tenta¬ 
ra para raksasa, 5.3 dan seterusnya) itulah yang menimbulkan ke¬ 
sukaran, tetapi yang sekaligus juga ditandai oleh "realisme”. 

Ada satu segi yang tidak langsung bertalian dengan bahasa, se¬ 
hingga kita lebih mudah dapat membuat suatu penilaian mengenai 
hal itu, tanpa diganggu oleh kekurangan dalam pengetahuan kita 
tentang bahasanya. Kesan saya, bahwa karya pengarang ini akan 
lebih berhasil, andaikata ia lebih dapat menahan diri. Khususnya 
deskripsi mengenai pertempuran terakhir, dengan perang-perang 
tanding yang tak ada habisnya, menurut ketekunan yang luar 
biasa dari pihak pembaca (sang amaca); mereka yang mendengar¬ 
kan kakawin ini ditembangkan sekurang-kurangnya kadang-kadang 
dapat tertidur, seperti pada sebuah pertunjukan wayang. 6 Menu¬ 
rut segi ini Bhomantaka lebih mendekati Ramayana daripada sa¬ 
lah satu kakawin lain dari jaman Kadiri. Kita bertanya-tanya 
apakah pengarang sendiri kadang-kadang tidak terkantuk juga 
(seperti penyair Homeros dari Yunani) sehingga kehilangan jalur 
ceritanya. Daruki yang menurut baris 96.15 tewas bersama Samba, 
ternyata dalam 100.1—7 hidup segar bugar, bercakap-cakap de¬ 
ngan Krsna. 7 Durwasa memberikan anugerah kepada Krsna untuk 
menghidupkan kembali salah seorang yang telah gugur, dan Krsna 
memilih Druma di atas Samba, Basudewa atau Arjuna. Ini me¬ 
nunjukkan, betapa ia menjunjung tinggi kewajiban membantu me¬ 
reka yang mencari perlindungan. Anugerah ini, setelah diperoleh 
(tetapi yang rupanya tidak dimanfaatkan) kemudian tidak disebut 
lagi, dan Krsna rupanya lupa akan anugerah itu, ketika kemudian 
(pupuh 111) ia memohon kepada Indra untuk menghidupkan 
kembali semua ksatriya yang telah tewas, lalu pertama-tama me¬ 
nyebut Druma; kematiannya paling menyedihkan hati Krsna lebih 
daripada kematian ksatriya-k sa t r iya lainnya. 

Menarik juga bahwa Arjuna dimasukkan ke dalam cerita tentang 
Krsna dan Naraka; luar biasa juga, bahkan unik, bahwa Arjuna pun 
gugur dalam pertempuran. Tetapi yang paling mengherankan, 
mengingat ratapan Krsna ketika Arjuna tewas, bahwa namanya 
tidak disebut di antara mereka yang dihidupkan kembali; ia tidak 
memainkan peranan juga dalam peristiwa-peristiwa selanjutnya 
(111—118), hanya sepintas kilas disebut (117.1). 

Dapatkah kita menyimpulkan dari keganjilan-keganjilan ini, 
bahwa pengarang menimba ceritanya dari berbagai sumber dan 
tidak memperpadukannya secara memuaskan? Rupanya adanya 
suatu perpaduan dari dua tema dapat kita lihat dalam deskripsi 
kematian Bhoma. Krsna dapat menewaskannya karena bunga 
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Wijayamala, yang semula menyebabkan ia kebal, direbut oleh 
Garuda (107.2). Tetapi kemudian teks meneruskan sebagai ber¬ 
ikut: "Setelah putera bumi tewas jenazahnya yang jatuh hampir 
menyentuh bumi, ketika pada saat terakhir itu disambar oleh sa¬ 
yap Garuda. Tubuhnya jatuh ke pusat samudera sehingga menge¬ 
jutkan Dewa Samudera, kemudian terpelanting ke pangkuan Dewi 
Bumi yang menangis tersedu-sedu." Bukankah kutipan ini menya¬ 
rankan, bahwa Garuda tepat pada waktunya menghindarkan tubuh 
Bhoma menyentuh bumi, yang lalu akan menghidupkannya kem¬ 
bali? Tema ini umum dikenal, tetapi sama sekali tidak disinggung 
dalam baris-baris sebelumnya. 

CATATAN: 

1 Fricdcrich 1852;Teeuw 1946. 

^ Hariwangsa 52.4: sang SUmba ... sang karane pati nikangripu Bhoma ring 
prang / de Krsna ring carita Yajhawati prakasa. 

^ Sutasoma 132.4: saksat srt Bhumiputramapagaken i pamuk Samba len 
PSnduputra . 

4 Lihat Teeuw 1946; Ruben 1943 (indeks s.v. Samba). 

® Misalnya pupuh 24—29; 62—64; 81. 

6 Saya mempersilakan pembaca budiman membaca pendapat Teeuw seperti 
diungkapkannya dalam kata pengantarnya bagi Hariwangsa (1950, I: 9); 
”Bila kakawin Bhomakawya dengan 118 pupuh itu bagi seorang pembaca 
Barat hampir tak dapat dicernakan, maka menurut pendapat saya Hari¬ 
wangsa merupakan sebuah karya yang masih dapat memikat perhatian se¬ 
orang awam.” 

n 

Kebingungan mungkin disebabkan karena dalam sastra Sanskerta Daruka 
(dalam Jawa Kuno selalu Daruki) adalah nama asli Krsna, sedangkan Da- 
ruki ialah nama anaknya yang juga diangkat sebagai sais oleh putera Krsna, 
Pradyumna (bukan Samba). 
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XI 

MPU TANTULAR 


Dari jaman Majapahit kita memiliki dua buah kakawin besar yang 
ditulis oleh pengarang yang sama, yaitu Arjunawijaya (keme¬ 
nangan Arjuna) dan Sutasoma atau Porusadasanta (Si, pelahap 
manusia yang ditundukkan). Pengarang kedua kakawin ini ialah 
mpu Tantular. 

1. IKHTISAR ARJUNAWIJAYA 1 

Pujian terhadap Sang Penguasa Gunung yang bersemayam dalam 
hati si bijak sungguh-sungguh bagaikan Sang Maha Buddha. Pe¬ 
nyair ingin mendirikan sebuah candi bagi Sang Buddha di dalam 
syairnya dan mengharapkan, agar syairnya dapat merupakan suatu 
sumbangan bagi raja Jawa, beserta putera-puterinya. &ri Rana- 
manggala, kemenakan raja, selalu bersikap simpatik terhadap pe¬ 
ngarang: mudah-mudahan ia sudi melimpahkan berkatnya atas 
karya ini (1.1—4). 

Cerita ini mengisahkan tentang raja Rawana, cucu sang bijak 
Pulastya dan anak Wisrawa, yang menghancurkan dunia dan di¬ 
takuti oleh para dewa. Raksasa Sumali, yang saudara-saudaranya 
ditewaskan oleh Wisnu dan yang kerajaannya Lengka diberikan 
kepada Waisrawana (= Dhaneswara, ”tuan orang-orang kaya”) 
putera Wisrawa, ingin mempunyai seorang cucu yang sama kuat 
dengan Wisrawa. Dengan tujuan itu ia memerintahkan anak pe¬ 
rempuannya untuk menyerahkan diri kepada Wisrawa. Anak-anak 
yang dilahirkan dari perkawinan ini ialah Dasamukha (yang ber¬ 
kepala sepuluh) Kumbhakarna, Wibhisana dan seorang anak pe¬ 
rempuan, Surpanakha. Ketiga anak laki-laki itu melakukan tapa- 
brata yang keras. Dasamukha dengan memenggal kepala-kepalanya 
satu per satu dan melemparkannya ke dalam api korban, memper¬ 
oleh anugerah dari Brahma, yakni bahwa ia takkan tertewaskan 
baik oleh seorang dewa maupun oleh raksasa; ia dipulihkan kem¬ 
bali menurut bentuknya yang semula. Kumbhakarna berniat meng¬ 
hancurkan seluruh dunia. Sementara Brahma bersedia mengabul¬ 
kan salah satu permohonannya, para dewa mendorong Saraswati, 
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dewi tutur kata, untuk memasuki lidahnya, sehingga, berlawanan 
dengan kemauannya, ia mohon agar dapat tidur selama 1000 ta¬ 
hun (1.5—2.6). 

Dasamukha mengusir kakak tirinya Waisrawana (Dhaneswara) 
dari Lengka. Di atas gunung Trikuta dibangun tiga kraton, satu 
untuk masing-masing saudaranya. Dasamukha membuat rencana 
untuk menaklukkan seluruh dunia dan mengalahkan para dewa. 
Dhaneswara mengutus seorang utusan kepadanya, membaca se¬ 
pucuk surat yang isinya bersifat anjuran agar Dasamukha tidak 
melaksanakan niat yang jahat itu dan supaya hidup dalam persa¬ 
habatan dengan Dhaneswara dan semua makhluk lainnya. Jawaban 
Dasamukha terhadap surat itu ialah menghina utusan itu dan 
akhirnya memenggal kepalanya yang lalu lenyap di udara sambil 
mengutuk Dasamukha dan meramalkan bahwa kratonnya akan di¬ 
bakar oleh seorang ”utusan” juga. Raja raksasa memimpin pasu¬ 
kannya ke gunung Kailasa, tempat kediaman Dhaneswara, yang 
menyadari, bahwa setiap usaha untuk merubah pikiran Dasamukha 
adalah sia-sia belaka. Ia menerima tantangan sang raja raksasa, 
tetapi tentaranya dikalahkan. Terjadi pertempuran sengit antara 
kedua saudara tiri. (Ketika mereka juga mau menjadikan surga 
sebagai medan pertempuran, maka dengan hormat mereka diper¬ 
silakan Indra untuk membatasi diri pada bumi saja). Berkat ke¬ 
saktiannya, Dasamukha mengenakan wujud yang tak kelihatan, 
sehingga Dhaneswara menerima pukulan yang tak dapat ditangkis- 
nya. Ketika ia hampir saja tersungkur — para dewa tidak berani 
membantunya — Prahasta, patih Dasamukha, memohon kepada 
tuannya supaya ia jangan merenggut nyawa kakak tirinya, demi 
kehormatan terhadap ayah mereka. Para abdi Dhaneswara mem¬ 
pergunakan kesempatan itu untuk memegang Dhaneswara dan me¬ 
larikannya ke surga Indra. Semua miliknya, termasuk kereta ajaib 
Pu§paka, jatuh ke tangan musuh (2.7—10.8). 

Dasamukha meneruskan perjalanannya sambil menyebarkan ke¬ 
hancuran dan berusaha mencapai puncak gunung Kailasa, tempat 
£iwa sedang bercengkerama dengan Uma, permaisurinya. Raja 
raksasa itu dicegat oleh Nandiswara, penjaga gunung itu; ia mem¬ 
peringatkan Dasamukha bahwa para dewa pun tidak berani datang 
ke sana serta mengganggu Siwa dan Uma. Ketika si penjaga gunung 
diperolok-olok oleh Dasamukha karena kepalanya yang berbentuk 
kera, ia dikutuk dengan ramalan, bahwa kelak para kera akan 
menghancurkan kratonnya dan membunuh sanak saudaranya. 
Dalam kemarahannya Dasamukha mengangkat kaki gunung dan 
menggoncangkannya kian-kemari. Siwa lalu menekan puncaknya 
sehingga tangan Dasamukha terjepit dan tidak dapat digerakkan 
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lagi. Jeritannya menggema ke seluruh dunia dan ini mendorong 
£iwa, yang kemudian membebaskannya, memberinya nama 
Rawana (”jeritan”). Ketika meneruskan perjalanannya ia berjum¬ 
pa dengan seorang pertapa wanita yang bernama Wedawati. Ia 
tidak kawin karena orang tuanya, yang kemudian dibunuh oleh 
seorang raksasa, menolak setiap pelamar yang bukan Wisnu. Da¬ 
samukha menyombongkan diri bahwa ia lebih kuat daripada 
Wisnu. Ketika ia mendekatinya, Wedawati melemparkan diri ke 
dalam api setelah mengucapkan kutukan, bahwa raja raksasa itu 
akan mati karena dia. (Bahwa Wedawati akan menjelma sebagai 
Sita tidak disebut dengan terang-terang) (10.9—13.11). 

Sasarannya yang berikut ialah kediaman raja Maruta. Di sana 
sedang diadakan upacara korban secara besar-besaran yang dihadiri 
oleh para dewa dari keempat penjuru angin. Mereka semua demi¬ 
kian terkejut oleh kedatangan raja raksasa itu, sehingga Indra me¬ 
nyamar sebagai seekor burung merak, Yama sebagai seekor burung 
gagak, Baruna sebagai seekor angsa dan Dhaneswara sebagai seekor 
bunglon. Sang raja hampir saja mengangkat senjatanya, tetapi oleh 
pendeta istana dianjurkan untuk meneruskan upacara korbannya. 
Dasamukha menganggap ini sebagai tanda penyerahan diri dan me¬ 
neruskan perjalanannya ke Ayodhya. Raja Banaputra (Anaranya) 
beserta sekutu-sekutunya memberi perlawanan yang hebat, tetapi 
mereka semua ditewaskan. Raja yang sedang menghembuskan na¬ 
fas terakhir meramalkan, bahwa Raghawa, keturunannya, inkar¬ 
nasi dewa Wisnu, akan membunuh Dasamukha (14.1—19.3). 

Kini alur cerita beralih kepada raja Mahispati, Kartawirya (yai¬ 
tu putera Krtawirya, raja para Hehaya) atau Arjuna Sahasrabahu 
(Arjuna yang berlengan seribu) serta permaisurinya, Citrawati. 
Pada awal bukan Karttika mereka berangkat, mengadakan pari¬ 
wisata ke sungai Narmada, dikawal oleh banyak pasukan untuk 
melindungi mereka terhadap serangan pihak Rawana; selain itu 
turut pula serombongan pelayan puteri dalam kereta-kereta dan 
di atas gajah-gajah. Deskripsi mengenai keadaan alam serta dusun- 
dusun dan pertapaan-pertapaan yang mereka lewati. Setibanya di 
sebuah dharma (bangunan keagamaan, tempat suaka) yang sangat 
mengesankan, mereka berhenti untuk meninjau bangunan terse¬ 
but. Di halamannya terdapat dua buah candi. Raja dan ratu naik 
candi pertama yang memaparkan suatu pemandangan luas ke laut 
dan gunung gemunung, tetapi mereka hanya memperhatikan pa¬ 
tung-patung dan minta keterangan dari wiku yang mengantar me¬ 
reka. Dia menerangkan, bahwa candi ini merupakan tempat ibadat 
agama Buddha. Arca besar di tengah menggambarkan Wairocana 
yang duduk dalam posisi bodhyagri ; jelaslah ini Sadasiwa. Akso- 
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bhya di bagian timur sama dengan Rudra, sedangkan Ratnasam- 
bhawa di bagian selatan sama dengan Brahma; Amitabha di sudut 
Barat merupakan Mahadewa dan Amoghasiddhi di sudut Utara 
ialah Wisnu. Tak ada perbedaan antara Buddha dan Siwa. Kemu¬ 
dian sang wiku menyebut berbagai macam dharma. Dengan mendi¬ 
rikan tempat-tempat suci seperti ini seorang raja mengumpulkan 
pahala yang sama besarnya dengan pahala para ksatriya yang gugur 
dalam pertempuran. Tetapi mendirikan tempat-tempat suci saja 
belumlah cukup; seorang raja berkewajiban menyokong, dengan 
derma-dermanya, berbagai aliran (golongan), seperti misalnya para 
kaboddhan , kasaiwan dan karesyan menurut kebutuhan mereka 
masing-masing. Raja Arjuna merasa senang sekali dengan keterang¬ 
an itu dan ia berjanji bahwa dengan setia ia akan memenuhi segala 
kewajibannya dalam bidang ini. Di hadapan arca-arca tersebut 
mereka bersujud, lalu turun dan mengunjungi candi Siwa (kun¬ 
jungan ini tidak dilukiskan) (20.1—31.17). 

Mereka meneruskan perjalannya dan sampai pada sebuah dhar¬ 
ma yang telah runtuh; arca-arca Hari (Wisnu), Siwa dan Gana 
tertutup seluruhnya dengan tetumbuhan. Ajaran yang tadinya me¬ 
reka terima kini dilaksanakan. Dengan bantuan pasukannya candi 
itu dipulihkan menurut keadaannya semula dan diperkaya dengan 
sejumlah bidang tanah. Candi-candi dan pertapaan-pertapaan para 
pengikut Buddha serta para rsi yang mereka jumpai dalam perja¬ 
lanan diberi perhatian yang sama. Di tepi pantai mereka menik¬ 
mati segala keindahan yang terhampar di pesisir. Akhirnya mereka 
sampai di tepi sungai Narmada dan tinggal beberapa waktu di se¬ 
buah tempat pemandian yang keramat. Bagi sang ratu dan rom¬ 
bongannya sungai tersebut terlalu dalam untuk mandi, mencari 
ikan serta akik-akik tanpa mengalami bahaya akan tenggelam; sang 
raja yang ingin menyenangkan permaisurinya lalu menjelma se¬ 
bagai dewa dengan seribu tangan yang dipakainya untuk mem¬ 
buat sebuah bendungan (31.1—41.4). 

Pada saat yang sama Dasamukha melakukan ibadat di hadapan se¬ 
buah lingga yang dibuat dari manikam di suatu pulau di arah hulu 
sungai itu. Air sungai naik sehingga menggenangi pulau itu dan 
tepian sungai sehingga Dasamukha terpaksa lari ke sebuah bukit 
untuk menyelamatkan diri. Setelah ia diberitahu mengapa air naik 
dengan mendadak, ia ingin menyerang Arjuna seketika itu juga. Pra- 
hasta patihnya, memperingatkannya akan kekuatan raja itu yang 
merupakan inkarnasi dewa Rudra dan yang dibantu oleh sekutu- 
sekutunya yang berkuasa. Dasamukha menyombongkan diri bah¬ 
wa ia tak dapat mati; inilah sebuah anugerah yang diperolehnya 
dari Brahma, tetapi sang patih mengingatkannya bahwa Garuda 


413 



pun tak dapat mati tetapi terpaksa mengakui keunggulan Wisnu 
lalu menjadi kendaraannya (wahana). Naiknya air sungai sebetul¬ 
nya hanya merupakan sebuah lelucon dari pihak Arjuna yang sama 
sekali tidak bermaksud untuk menghina atau merugikan Dasa- 
mukha. Raja raksasa menjawab, bahwa patihnya merupakan se¬ 
orang pengecut. Garuda hanyalah seekor burung lemah yang pan¬ 
tas dihina. Setelah Arjuna dikalahkan, maka tiba giliran Wisnu. 
Kemudian ia mengenakan wujudnya dengan sepuluh kepala dan 
dua puluh lengan lalu memimpin pasukan raksasa untuk menye¬ 
rang Arjuna (41.5—49.4). 

Pihak musuh telah menerima laporan sebelumnya dan siap siaga. 
Di antara mereka terdapat raja Awangga, Magadha, Awanti, Ka- 
lingga dan Singhala. Suwanda, patih Arjuna, diangkat sebagai pang¬ 
lima. Nampaknya demikian anggun sehingga Dasamukha mengira 
bahwa itu Arjuna sendiri. Ia menyapanya dan menyampaikan ulti¬ 
matum, tunduk atau mati. Suwanda menerangkan siapa dia sebe¬ 
tulnya dan menantang Dasamukha untuk berperang tanding, tetapi 
ditolak oleh Dasamukha karena pangkat dan derajatnya lebih ren¬ 
dah (41.5—49.4). Dasamukha membiarkan para pengikutnya ber¬ 
tempur dahulu sampai jumlah korban demikian banyak, sehingga 
ia turut bertempur bersama Prahasta. Ketika mereka maju maka 
nasib para Hehaya tidak demikian menguntungkan lagi dan bebera¬ 
pa raja ditewaskan. Suwanda mengumpulkan kembali pasukan- 
pasukan yang melarikan diri sambil mengingatkan mereka akan 
tugas kewajiban mereka sebagai ksatriya; perang merupakan se¬ 
buah ibadat korban dan mereka yang tewas akan ditampung dalam 
surga Wisnu. Dalam pertempuran yang berkobar kembali para raja 
lain pun dibunuh oleh Dasamukha dan akhirnya dalam suatu per¬ 
tempuran yang sengit Suwanda pun tewas (49.5—56.6). 

Ketika mendengar berita itu Arjuna sendiri berangkat ke medan 
pertempuran. Dalam perjalanan ke sana ia dicegah oleh Narada 
yang menasihatinya untuk kembali. Bahkan para dewa pun tak da¬ 
pat menandingi Dasamukha selama anugerah Brahma, hasil tapa¬ 
nya, belum kehilangan kesaktiannya. Pada suatu waktu di kemu¬ 
dian hari Wisnu dalam wujud manusia dan dengan dibantu oleh pa¬ 
sukan kera akan membunuh Dasamukha. Tetapi desakan Narada 
tidak dapat menyimpangkan Arjuna dari tekadnya. Dalam pertem¬ 
puran yang menyusul kepala-kepala Dasamukha terbawa oleh anak 
panah brahma kepunyaan Arjuna, tetapi setelah kepala-kepala itu 
jatuh ke tanah dipersatukan kembali dengan badannya. Ketika ke¬ 
reta Puspakanya dihancurkan, Dasamukha melayang di udara dan 
meneruskan pertempuran sambil menyembunyikan diri dalam se¬ 
gumpal awan yang dipecahkan pula oleh anak panah Arjuna yang 
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berkekuatan matahari. Sekali lagi Dasamukha tewas, tetapi sekali 
lagi ia hidup kembali dan menyebarkan kemusnahan di antara para 
Hehaya. Akhirnya Arjuna berhasil menyerangnya sedemikian rupa 
sehingga Dasamukha jatuh pingsan, lalu dapat dirantai dan dibawa 
pergi; ia ditinggalkan oleh semua pengikutnya, kecuali Prahasta 
(57.1-63.3). 

Ketika Arjuna kembali sebagai pemenang yang jaya, dengan sia- 
sia ia menantikan sang ratu untuk menyongsongnya. Ternyata sang 
permaisuri sudah tewas bersama semua dayang-dayangnya. Ia bu¬ 
nuh diri setelah seorang raksasa yang menyamar sebagai utusan 
raja membawa berita bohong seolah-olah raja telah gugur. Arjuna 
yang putus asa hampir saja mau bunuh diri, dan dengan demikian 
akan merenggut nyawa seluruh dunia, ketika dewi pelindung su¬ 
ngai Narmada tampil dengan membawa air mujarab dan menghi¬ 
dupkan kembali sang ratu. Kegembiraan terasa di mana-mana. 
Ratu ingin melihat raja raksasa yang telah ditangkap itu dan dalam 
kurungan besinya, tetapi tiba-tiba Pulastya, seorang r si, tampil dan 
memohon agar nyawa cucunya jangan direnggut. Arjuna tak dapat 
menolak permohonan seorang suci; Dasamukha dilepaskan dari 
rantai-rantainya dan diperbolehkan pulang ke Lengka. Pulastya 
memuji Arjuna karena kemurahan hatinya dan sebagai imbalan 
mempergunakan kesaktiannya untuk menghidupkan kembali se¬ 
mua yang tewas dalam pertempuran. Arjuna Sahasrabahu meme¬ 
rintah di Mahispati, seluruh dunia damai sejahtera, ia membagikan 
karunia-karunia dan memajukan dharma (tradisi keagamaan), se¬ 
hingga bhatara Buddha dalam keadaannya tanpa wujud berkenan 
kepadanya; semua dewa dan orang saleh memujinya (63.7—72.9). 
Epilog. 


2. IKHTISAR SUTASOMA 

Manggala untuk memuji sri Bajrajhana, yang hakekat kodratnya 
berupa Kehampaan (sunyata) dan yang bersemayam di hati bila 
beliau tampil dari meditasi Bodhicitta. Setelah pada jaman-jaman 
dulu Brahma, Wisnu dan Iswara melindungi dharma , kini pada ja¬ 
man Kali sri Jinapati turun untuk memusnahkan kekuatan jahat 
(1.1-4). 

Hastina, kerajaan raja sri Mahaketu, seorang keturunan Kuru, 
dikacaukan oleh rombongan-rombongan raksasa yang merampok 
dusun-dusun dan pertapaan-pertapaan. Menurut kepala brahmin 
(mumndra) hanya seorang putera keturunan raja dapat memusnah¬ 
kan para raksasa. Terdorong oleh keinginan memperoleh keturun¬ 
an, raja melakukan yoga di hadapan sebuah arca Jina, lalu diwah- 
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yukan kepadanya bahwa sang Bodhisattwa sendiri akan menjadi 
puteranya. Permaisurinya menjadi hamil dan tanda-tanda ajaib me¬ 
ramalkan peristiwa yang akan datang. Sementara para dewa turun 
untuk memberi hormat, sang Jina dilahirkan. Orang-orang sakit 
dan cacad disembuhkan. Setelah tujuh bulan putera itu diberi na¬ 
ma Sutasoma. Ia menjadi dewasa, kelihatan sangat tampan serta 
memiliki segala keutamaan, khususnya bila ia melakukan kebakti- 
an agama di bawah pimpinan Sri Jineswarabajra, guru sang raja. 
Raja memutuskan, agar puteranya akan menikah dan mengganti¬ 
kan ayahnya sebagai raja (1.5— 3.8). 

Sang pangeran muda dipanggil raja dan diberitahu mengenai ke- 
putusan ayahnya. Sang raja berusaha meyakinkan puteranya bah¬ 
wa itulah panggilannya, menjadi seorang raja dan selaku raja me¬ 
majukan kesejahteraan dunia. Dengan menikah dan memerintah 
negaranya ia akan melaksanakan kemanunggalannya dengan Bud- 
dha (Sang Maha Mutlak). Ia harus mengawasi semua golongan agar 
masing-masing melakukan kewajibannya yang khas; secara khusus 
ia harus memberantas penyelewengan para rohaniwan (wiku) yang 
mengakibatkan kemalangan bagi seluruh dunia. Sutasoma menja¬ 
wab bahwa ia terlalu sadar mengenai kekurangan-kekurangannya 
untuk menerima beban itu serta menanggulangi kesukaran-kesu¬ 
karan yang melekat pada kedudukan seorang raja. Hanya dengan 
mengejar keheningan sempurna (kehampaan) di pegunungan, bu¬ 
kannya di tengah-tengah dunia ramai, ia mengharapkan akan men¬ 
capai penyelamatan dan dapat memajukan kesejahteraan dunia. 
Patih Jayendra mengingatkan sang pangeran akan rasa sakit hati 
yang diakibatkannya terhadap orang tuanya serta seluruh rakyat. 
Seorang ksatriya, apalagi seorang keturunan raja, tidak boleh me¬ 
remehkan masa mudanya, wajah yang tampan, lalu menukar ke¬ 
hidupan seorang pangeran muda di kraton dengan kehidupan se¬ 
orang pertapa. Sekurang-kurangnya ia harus mencoba mengganti¬ 
kan ayahnya dan memperoleh keturunan; baru sesudah itu ia be¬ 
bas mengundurkan diri dan hidup di sebuah pertapaan. Pendeta 
kraton (purohita) Mahosadhi mendukung alasan-alasan yang diaju¬ 
kan oleh patih tadi dan menambahkan, bahwa keheningan sem¬ 
purna (sunyata) dapat diperoleh juga dalam kehidupan berkeluarga 
sambil memurnikan batin dan melakukan yoga. Sutasoma mene¬ 
gaskan kembali, bahwa bagi dia satu-satunya tempat untuk men¬ 
capai penyelamatan bukan di sini, melainkan dalam kesepian di 
pegunungan. Ketika malam tiba mereka bubar dan kembali ke 
tempatnya masing-masing di dalam kraton (3.9—6.12). 

Tengah malam ketika semuanya sepi dan para penjaga tertidur, 
Sutasoma secara diam-diam keluar; pintu-pintu gerbang dengan 
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sendirinya terbuka. Ketika kepergian sang pangeran diketahui, di 
mana-mana terdengar ratap tangis. Raja dan ratu merasa amat ber¬ 
duka. Kepala para brahmin menasihatkan, agar mereka memusat¬ 
kan perhatian kepada sang dewa yang bersemayam di dalam hati 
mereka dan mencari kekuatan batin pada Dia yang merupakan 
sumber segala suka dan duka (7.1—8.10). 

Dalam pada itu sang pangeran mencapai dusun-dusun di kaki pe¬ 
gunungan dan berhenti. Ketika matahari sudah terbenam ia me¬ 
masuki sebuah kuburan di dekat sebuah dusun untuk menghor¬ 
mati dewi BhairawT dalam sebuah candi yang khusus dipersem¬ 
bahkan kepada dewi itu. Setelah melakukan yoga dan meditasi se¬ 
jenak yang disertai oleh gejala-gejala gaib yang membuktikan ke¬ 
dudukan Sutasoma selaku seorang bodhisattwa, sri Widyutkarali 
(rupanya nama lain bagi Bhairawi-Durga) menampakkan diri dalam 
wujud yang menggemparkan lalu penuh hormat membungkuk di 
hadapan sang pangeran dan memujinya sebagai salah satu inkarnasi 
sang Buddha yang telah menaklukkan segala hawa nafsu dan yang 
hatinya senantiasa penuh dengan rasa iba. Dewi itu mengajarkan 
sebuah mantra yang disebut Mahahrdayadharanl, yang mampu 
menghancurkan setiap jenis kejahatan dan kekuatan musuh serta 
menjamin, agar umat manusia dibebaskan dari segala macam pe¬ 
nyakit dan kemalangan. Setelah menunjukkan jalan ke pertapaan 
Bhatara Guru di gunung Sumeru, sang dewi lenyap (9.1—12.4). 

Sutasoma meneruskan perjalanannya dan setelah tujuh hari gu¬ 
nung Sumeru kelihatan. Di sebuah pertapaan ia disambut dengan 
ramah sekali. Pemimpinnya, ki Kesawa, mengenal pangeran dari 
Hastina dan menanyakan alasan apakah yang mendorong sang pa¬ 
ngeran muncul sendirian di tempat yang terasing ini. Adakah terja¬ 
di perselisihan antara pangeran dan ayahnya? Sutasoma menen¬ 
teramkan hati Kesawa dan mohon pertolongan para pertapa untuk 
mencapai puncak gunung. Dalam perjalanan seterusnya mereka le¬ 
wati tempat kediaman seorang pertapa Buddha yang bernama Su- 
mitra. Kesawa memperkenalkan sang pangeran sebagai inkarnasi 
^akyamuni. Ternyata Sumitra itu paman ibu Sutasoma, Prajna- 
dharl. Ia menerangkan beberapa hubungan dalam keluarga. Kakak 
ibu Sutasoma, raja KasI, telah mangkat dan digantikan oleh putera- 
nya, Dasabahu. Adik perempuan Dasabahu itu (saudara sepupu Su¬ 
tasoma), CandrawatT, rupanya merupakan seorang calon mempelai 
yang tepat bagi Sutasoma. Atas permintaan Sutasoma, Sumitra 
memberikan informasi lebih lanjut mengenai kehidupan Dasabahu 
sebelumnya. Ayahnya yang ingin memperoleh seorang putera yang 
gagah perkasa, bersama dengan isterinya menuju ke pegunungan 
untuk melakukan samadhi. Di sana tiba-tiba Brahma menampak- 
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kan diri dalam wujudnya yang dahsyat dan mengancam untuk me¬ 
nelan mereka, sehingga sang ratu berteriak ketakutan. Tergerak 
oleh belaskasih, Brahma kembali menjelma dalam wujudnya 
yang ramah dan menjanjikan putera yang telah mereka mohon; se¬ 
sudah itu mereka pulang ke kraton. Selama mengandung ratu sela¬ 
lu was-was dan perasaan itu menjadi ketakutan, ketika ia melahir¬ 
kan seorang kanak-kanak yang kelihatan sangat mengerikan karena 
mempunyai sepuluh lengan. Atas perintah raja, kanak-kanak itu 
dilemparkan ke laut; itu nyaris terjadi ketika kanak-kanak itu ber¬ 
ubah dan menjadi ”tampan bagaikan dewa asmara”. Suatu suara 
dari surga menamakannya Brahmaja (putera Brahma) dan nama 
itu, bersama nama Dasabahu (dengan sepuluh lengan), dipakainya 
sampai sekarang ini. Kini ia menggantikan ayahnya dan merupakan 
seorang sekutu setia raja Hastina (12.5—20.9). 

Sutasoma ingin tahu, mengapa para raksasa dapat menjadi demi¬ 
kian berkuasa sehingga mereka dapat mengacaukan seluruh bumi 
tanpa dihukum. Sumitra lalu menceritakan kisah sebagai berikut: 
Ketika Suciloma, seorang raksasa yang menyerupai Siwa dalam 
wujud Kala-nya, mengacaukan dunia, maka sang jlna (Buddha) 
turun ke bumi dan menjelma dalam diri pangeran Agrakumara. 
Ia mengalahkan raksasa itu, kemudian, ketika menampakkan diri 
sebagai Jina, tidak jadi merenggut nyawanya, asalkan si raksasa ti¬ 
dak lagi membunuh manusia. Agrakumara meninggal dan kembali 
dalam keadaannya selaku Jina. Suciloma menjalani hidup yang sa¬ 
leh selama 25 tahun. Oleh karena kekuatan tapanya, ia menjadi 
(dalam inkarnasi berikut?) putera raja Sudasa di Ratnakanda dan 
tetap menekuni meditasi terhadap sang Buddha (Jinasmrti). 
Kemudian Rudra menampakkan diri dan sebagai imbalan bagi ta¬ 
panya yang demikian keras itu menghadiahkan sebuah kendaraan 
ajaib (wimana) beserta nama Jayantaka; ia meramalkan, bahwa 
para dewa pun tidak akan mampu membunuhnya dan dalam per¬ 
tempuran ia akan merupakan inkarnasi Rudra sendiri. Akibatnya, 
wataknya yang berupa asura (raksasa) muncul kembali, apalagi 
karena pada suatu hari juru masaknya menghidangkan sepotong 
daging manusia baginya sebagai ganti hidangan yang dimakan an¬ 
jing. Ini merupakan keterangan mengapa Ratnakanda dipimpin 
oleh seorang raja raksasa dan mengapa seluruh dunia berkeluh 
ketakutan. Jayantaka atau Purusada (Porusada 'pelahap manusia’) 
seperti sekarang ia dinamakan, hanya dapat ditewaskan oleh suatu 
inkarnasi baru sang Buddha, yaitu pangeran Sutasoma sendiri 
(20.10-23.5). 

Biarpun Sumitra dan pertapa-pertapa saleh lainnya mendesak, 
agar Sutasoma menunaikan tugasnya dengan menjadi raja serta me- 
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menuhi kewajibannya sebagai seorang ksatriya , namun Sutasoma 
tetap pada keputusannya. Bahkan munculnya dewi Bumi yang me¬ 
mohon kepadanya untuk menyelamatkan bumi dari kehancuran 
dalam era Kali ini, tidak dapat mempengaruhinya. Bersama dengan 
Kesawa dan kawan-kawannya ia meneruskan perjalanannya (24.1 — 
29.7). Mereka sampai pada sebatang pohon kepoh yang didiami 
oleh salah seorang anak Suciloma, seorang raksasa yang mengeri¬ 
kan, berwatak buas luar biasa, berkepala gajah (karenanya berna¬ 
ma Durmukha atau Gajamukha). Dengan bantuan dewa Ganesa 
(kelak ia juga dianggap sebagai inkarnasi Ganesa), ia dianugerahi 
wujud yang mengerikan dan tak dapat dibunuh, bahkan oleh para 
dewa pun tidak. Dengan mengabaikan peringatan Kesawa sang 
pangeran mendekati pohon itu. Ia disambut dengan raungan yang 
mengerikan dan ditantang untuk berkelahi. Sutasoma berusaha 
menginsyafkan Gajamukha betapa jahat kelakuannya dan bahwa 
nanti pasti akan dihukum dalam neraka, tetapi sia-sia. Binatang itu 
mengenakan wujud triwikrama ; jelaslah bahwa ia kemasukan Ga¬ 
nesa. Ia nyaris memusnahkan dunia dalam kemarahannya, tetapi 
Sutasoma tetap tenang saja dan senjata-senjata lawannya menjadi 
tumpul. Atas anjuran para dewa sang pangeran melakukan samadhi 
sambil duduk dalam posisi bodhyagri; nampaklah sebuah senjata 
(astra bhidura) yang mengenai raksasa itu pada dadanya sehingga 
ia tak dapat bergerak lagi. Ini sebetulnya diakibatkan oleh kenya¬ 
taan ilahi (tattwa bhatara) yang merupakan racun bagi para penja¬ 
hat dan amrta bagi orang yang baik hati. Ganesa yang menyadari 
bahwa yang dihadapinya ialah Buddha dalam wujudnya yang keli¬ 
hatan, meninggalkan badan Gajamukha lalu kembali ke surga. Bi¬ 
natang yang dikalahkan itu mohon agar nyawanya jangan direng¬ 
gut dan agar ia diperkenankan mengikuti Sutasoma sebagai murid¬ 
nya. Sang pangeran setuju dan memberikan pelajaran mengenai ja¬ 
lan hidup seorang pengikut Buddha (29.8—33.5). 

Tak lama kemudian ia diuji mengenai ajaran tadi. Sutasoma dan 
Gajamukha diserang oleh seekor naga yang ingin menelan sang 
pangeran. Gajamukha menempatkan diri di antara gurunya dan 
naga itu dan terbelit oleh ekornya. Ia siap untuk membunuh naga 
itu dengan api yang sakti, ketika ia ditahan oleh Sutasoma yang 
mengingatkannya bahwa ia harus memasuki musuhnya dengan ca¬ 
haya ilmunya dan dengan demikian merombak kebuasan menjadi 
ketenangan. Seketika Gajamukha mempersatukan batinnya de¬ 
ngan batin Sutasoma, maka si naga bersujud pada kaki sang pa¬ 
ngeran dan bersama-sama mereka menyembah sang Buddha yang 
menjelma dalam diri sang pangeran. Kemudian mereka menjumpai 
seekor harimau betina yang akan melahap anaknya. Ketika ia dite- 
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gur oleh Sutasoma bahwa ia berdosa dengan melakukan niat itu, 
harimau itu menerangkan bahwa ia terdorong oleh rasa lapar. 
Sutasoma menyerahkan diri sebagai santapan, ia disambar dan di¬ 
cakar, kemudian darahnya diminum oleh harimau itu. Sutasoma 
meninggal dan alam raya berkabung dengan semua yang hadir, te¬ 
tapi darah sang pangeran telah memperlunak watak harimau. Ia 
sangat menyesal dan minta agar ia dibunuh saja oleh para pengikut 
Sutasoma. Ketika mereka tidak bersedia, si harimau mau bunuh 
diri. Indra turun dari surga dan dengan melakukan konsentrasi ba¬ 
tin (dhyayi) ia menghidupkan kembali Sutasoma. Semua yang ha¬ 
dir bergembira ria, hanya Sutasoma sendiri kelihatan sedih. Ia 
mempersalahkan Indra yang menyalahgunakan kekuasaannya; ke¬ 
kuasaan itu dimaksudkan untuk membantu mereka yang takut 
akan kematian, bukannya mereka yang menganggap bahwa merela¬ 
kan hidupnya merupakan dharma (kebijaksanaan tertinggi). Indra 
menerangkan mengapa ia berbuat demikian, ialah untuk menyela¬ 
matkan si harimau dari kematian dan melestarikan kehidupan sang 
pangeran bagi keselamatan dunia. Sutasoma diyakinkan bahwa 
perbuatan Indra itu tepat dan sang dewa kemudian pulang ke surga 
(33.6-37.2). 

Gajamukha, si naga dan si harimau mohon agar diberi pelajaran 
bagaimana keadaan keheningan yang tak terpikirkan itu (acintya- 
sunya) dapat dicapai. Dapatkah itu dicapai lewat jalan kemurnian 
sempurna yang serba membebaskan (nirmalabhawa-paramamoksa- 
marga) ataukah lewat kematian (paratra-marga)? Semula Sutasoma 
nampaknya lebih condong kepada jalan kedua. Jawabannya terha¬ 
dap pertanyaan mereka merupakan suatu uraian panjang — dan se¬ 
ring agak gelap — mengenai kedua jalan itu. Kedua-duanya sama- 
sama baik. Tak ada perbedaan antara hidup dan kematian asal 
orang selalu mau berbuat baik terhadap sesama makhluk. Namun, 
bila seseorang ingin mencapai surga (baik bagi dirinya sendiri mau¬ 
pun karena kenikmatan yang terdapat di sana), maka jalan lewat 
kematian itu salah. Orang harus mencita-citakan agar dapat masuk 
keadaan yang lepas bebas secara sempurna dan tidak membeda- 
bedakan lagi antara ini dan itu (paramanirasraya). Jalan yang di¬ 
tempuh seseorang sebagai persiapan untuk mencapai keadaan itu 
dapat saja berupa hidup atau mati, yoga atau kebajikan lain. Buah 
hasil perbuatan baik itu mengikuti setiap orang dari inkarnasi sam¬ 
pai inkarnasi berikutnya, tetapi kesempurnaan baru tercapai bila 
seseorang membebaskan diri secara tuntas dari ikatan-ikatan itu 
dan melihat yang tak terpikirkan (acintya-bhawana) sebagai asal- 
mula dan tujuan terakhir. Inilah akan tercapai bila seseorang se¬ 
dang meninggal dan "menjadikan yang tiga itu bersatu dan memi- 
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sahkan yang kedua” dan sambil berbuat itu ia mencapai keadaan 
yang tak berada. Ketika murid-muridnya bertanya lebih lanjut, 
Sutasoma menjawab jenis yoga yang dilakukan oleh aliran £>iwa 
dan yang terdiri atas enam tahap. Namun praktek itu ada bahaya 
bahwa seseorang mungkin terjerat dalam kedelapan sifat kesakti- 
art yang diperoleh lewat yoga itu, sama seperti seseorang terbeleng¬ 
gu oleh panca indera dalam tahap sebelumnya. Jika bahaya itu da¬ 
pat dihindari, maka ini merupakan salah satu jalan yang menuju ke 
tujuan tertinggi ialah kekosongan (sunyarupa). Jalan yang lebih 
pendek lagi aman ialah adwayayoga (yoga yang tidak dualistis) se¬ 
perti dilakukan oleh para pengikut Buddhisme Mahayana. Yang 
menjadi tujuan mereka ialah Buddha tertinggi (paramartha Bud- 
dha) dan berakar pada Adwaya (keadaan yang tak dualistis) dan 
Prajnaparamita (pengetahuan yang tak berganda). Orang harus 
tahu kedua jalan itu. Baik seorang pertapa yang mengikuti Buddha 
maupun seorang pertapa yang menyembah Jsiwa dapat dipersalah¬ 
kan, bila ia tidak maklum akan cara pihak lain memahami Yang 
Mutlak, yakni sebagai Siwatwa (ke-siwa-an, hakekat Siwa) dan 
Buddhatwa (ke-buddha-an, hakekat Buddha) masing-masing 
Setelah memberikan ajaran itu Sutasoma memerintahkan ketiga 
pengikutnya yang baru itu untuk menjadi bhiksu dan melakukan 
yoga di tempat mana pun yang mereka pilih, asal jangan bersa¬ 
ma-sama, karena ini bertentangan dengan kebiasaan para pengikut 
Buddha. Ia sendiri akan melakukan yoga di puncak gunung. Para 
rsi yang tidak berhasil membelokkan niat Sutasoma, pulang ke ru¬ 
mah mereka masing-masing (38.1—42.6). 

Para dewa yang cemas, kalau-kalau Jayantaka kini bebas untuk 
mengejar niatnya yang jahat itu sementara Sutasoma tidak ada, 
memutuskan menangani persoalan ini sendiri. Indra mengutus se¬ 
jumlah bidadari yang dipimpin oleh Sukiraija dan Tilottama, ke 
pertapaan Sutasoma di puncak gunung Meru, untuk menggodanya 
dengan segala macam rayuan yang dapat mereka pikirkan. Mereka 
tiba di kaki gunung itu. Mereka sadar, bahwa tugas mereka sia-sia 
saja, lalu beristirahat sambil mengungkapkan keluh kesah dan rasa 
rindu. Seorang pelayan mencoba untuk mendesak mereka dan 
mengingatkan mereka akan kecakepan Sutasoma yang tak ada 
taranya. Ketika malam tiba mereka mencapai tempat sang pange¬ 
ran sedang melakukan samadhi. Ketika mereka melihat wajahnya 
yang tampan itu, mereka tak dapat membayangkan alasan lain ba¬ 
ginya untuk melakukan yoga, selain keinginannya untuk memper¬ 
oleh seorang isteri yang setara dengan dia; harapan para bidadari 
membumbung tinggi. Tetapi rayuan apa pun yang mereka lakukan, 
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semuanya sia-sia belaka. Sesudah tiga hari mereka pulang ke surga 
tanpa membawa hasil (43.1—50.2). 

Indra sendiri lalu ingin mengadakan pendekatan dan menjelma 
sebagai seorang dewi yang cantik sekali, tetapi rayuan dan godaan¬ 
nya tak dapat menggoncangkan sang pangeran yang rupanya bagai¬ 
kan ”sebuah gunung kristal yang kena hujan”. Ketika si penggoda 
akan mencium kakinya, Sutasoma lenyap, sejenak masuk ke dalam 
keadaan kosong, dan tampil kembali sebagai Wairocana-, bersema¬ 
yam di atas bunga padma manikam, dikelilingi para Jina dan dewa. 
Indra pun melepaskan samarannya dan mengikuti mereka ketika 
mereka menyembah Wairocana sebagai makhluk pertama dan ter¬ 
tinggi. Ia merupakan dharma tertinggi (ajaran dan kenyataan maha 
sempurna) serta tujuan terakhir bagi semua makhluk, mazhab atau 
aliran mana pun yang mereka ikuti, sama seperti puncak sebuah 
gunung dapat dicapai oleh orang-orang yang mendakinya dari ber¬ 
bagai sudut. Mereka memohon kepadanya agar jangan kembali ke 
keadaan yang kosong, melainkan kembali dan menyelamatkan du¬ 
nia dengan merubah keganasan Porusada menjadi kelembutan. 
Maklumlah pada saat itu juga raja raksasa telah berangkat untuk 
menangkap seratus raja dan mempersembahkan mereka kepada 
Kala; baik dewa maupun manusia tak dapat mencegahnya. Setelah 
menerima segala pujian itu sang pangeran kembali menjelma seba¬ 
gai manusia dan ditinggalkan sendirian (51.1—54.6). 

Sutasoma mengakhiri samadhi-nya. Sekarang ia sadar bahwa ia 
merupakan Buddha tertinggi (Jina) dan dengan jelas melihat tugas 
di hadapannya. Rambutnya menjadi panjang sekali kembali, kare¬ 
na hidupnya sebagai seorang bhiksu telah diakhirinya. Dengan 
hormat ia minta diri dari gunung Meru, ditemani lagi oleh Kesawa 
dan bersama-sama, mereka menuju negara Bharata. Di tengah jalan 
mereka berjumpa dengan Dasabahu yang baru saja terlibat perke¬ 
lahian dengan seorang pengikut Porusada. Si raksasa dikalahkan 
dan para saat itu juga lari ke Sutasoma; ia berjanji untuk melepas¬ 
kan wataknya yang buas itu bila sang pangeran menolongnya 
menghindari kematian. Dasabahu mengira, bahwa orang asing yang 
melindungi si raksasa adalah seorang raja raksasa. Ia menyerang, 
tetapi keheranan karena senjata-senjatanya menjadi tumpul. Ke¬ 
sawa lalu mengungkapkan siapakah sebetulnya orang asing itu 
yang disangka seorang musuh. Dengan riang gembira Dasabahu me¬ 
rangkul saudara sepupunya dan memohon untuk mengikutinya 
serta mengawini adik perempuannya; ia mengancam akan membu¬ 
nuh si raksasa yang baru bertobat, andaikata permohonannya ti¬ 
dak dikabulkan. Sutasoma setuju dan bersama-sama mereka be¬ 
rangkat dalam kereta sang raja. Dalam perjalanan mereka melewati 
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kraton Awangga yang tak dihuni lagi; Dasabahu menceritakan bah¬ 
wa ia sendiri telah mengalahkan raja Awangga, Dewantaka serta 
adiknya, raja Magadha. Perselisihan dengan kedua raja itu timbul 
ketika Awangga melamar Candrawati lalu ditolak oleh Dasabahu, 
demikian juga ketika raja Magadha pun ditolak ketika melamar se¬ 
orang puteri lain yang masih bersaudara dengan Dasabahu. Kini 
kedua raja itu bergabung dengan Porusada. Akhirnya mereka tiba 
di kraton Dasabahu (54.7—58.1). 

Candrawati sedang murung dan tak seorang pun tahu apa sebab¬ 
nya. Ibunya heran sekali ketika sang puteri menolak untuk me¬ 
nyongsong sang raja di luar kota, seperti telah dititahkannya. Se¬ 
orang pelayan yang merupakan teman dekat sang puteri, janda se¬ 
orang penyair kraton, menceritakan kepadanya siapakah tamu 
yang dinantikan itu. Ia merupakan inkarnasi Jina tertinggi (Jinen- 
dra) yang baru saja pulang dari gunung Meru; di sana sambil mela¬ 
kukan tapa ia terus-menerus menolak godaan-godaan para bidada¬ 
ri, tentu saja karena ia telah memilih tuan puteri sebagai satu-satu¬ 
nya permaisuri yang setara dengan sifat-sifatnya yang luhur. Maka 
dari itu, tuan puteri hendaklah melakukan yoga dan kebaktian lain 
untuk mempersiapkan diri menjadi permaisurinya. Sang puteri lalu 
mengungkapkan, bahwa alasan sebenarnya ia merasa kurang se¬ 
nang, ialah sikap kakaknya berhubung dengan perkawinannya. 
Rupanya raja tidak mengerti, bahwa seorang wanita tak dapat me¬ 
nawarkan diri, melainkan harus dilamar. Raja seharusnya meng¬ 
ikuti contoh Bhoja yang mengadakan suatu swayambara bagi adik¬ 
nya, £rindumatT. Sang raja kini hendaknya jangan terburu-buru 
mengawinkannya, melainkan menahan adiknya di dalam kraton 
sampai ada seseorang yang melamarnya. Ia memanjatkan doa ke¬ 
pada almarhum orang tuanya; mereka pasti tidak membiarkan ini 
terjadi; ia memohon agar ia jatuh sakit saja lalu mati, atau supaya 
para dewa merenggut kecantikannya. Dayang-dayang lain mengerti 
perasaannya, tetapi janda penyair itu berusaha membela sang raja 
dengan mengungkapkan alasan-alasannya yang sebenarnya. Ia me¬ 
nolak gagasan mengadakan sebuah swayambara karena itu berten¬ 
tangan dengan keinginan almarhum ayahnya yang hanya meng¬ 
inginkan pangeran Hastina sebagai menantunya. Itulah sebabnya 
kakaknya memanggilnya untuk menyongsong dia. Sang ratu telah 
menyetujui rencananya, yaitu untuk mengakui kedua mempelai 
sesudah perkawinannya sebagai atasan mereka dan penguasa di 
negara ini. Apakah pernah ada seorang raja yang berbuat itu bagi 
adiknya? Dan dapatkah ia lalu dipersalahkan, seolah-olah kurang 
mencintai adiknya? (58.2—65.1). 

Keesokan harinya sang ratu, diiringi oleh seluruh isi kraton, me- 
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ninggalkan kraton dengan upacara kebesaran; sang puteri mene¬ 
maninya dalam kereta. Mereka menuju taman sari Ratnalaya, me¬ 
masukinya lewat sebuah gapura yang penuh hiasan dan menikmati 
keindahan tempat itu. Sang puteri memasuki sebuah pasanggrahan 
(bukur) yang menghadap sebuah danau yang luas. Di tengah-te¬ 
ngah danau itu terdapat sebuah pulau; di atas pulau tersebut ter¬ 
dapat sebuah istana kristal, dikelilingi oleh empat bangunan yang 
lebih kecil, seolah-olah diturunkan dari surga oleh Iswara, Brahma, 
Mahadewa dan Wisnu. Si janda penyair menceritakan bahwa ia ti¬ 
dak tahu pasti mengenai asal-usulnya, tetapi tahu bahwa istana itu 
dimaksudkan oleh raja sebagai tempat ia akan dinikahkan dengan 
sang pangeran. Ketika tuan puteri menjawab, bahwa ia tak dapat 
percaya akan boleh mendekati sebuah tempat yang bahkan ketiga 
dewa tertinggi tidak berani mendekati, maka ia diingatkan, bahwa 
calon mempelainya itu adalah Wairocana sendiri dalam wujud yang 
nampak; ini sudah terbukti dengan berbagai cara sejak kelahiran¬ 
nya sampai saat ini (65.2—69.11). 

Dalam pada itu ketiga putera Dasabahu telah bergabung dengan 
ayahnya; tidak jauh dari sana rombongannya berhenti dan diperke¬ 
nalkan kepada Sutasoma. Bersama-sama mereka memasuki taman 
sari; di sana mereka dengan penuh hormat disambut oleh ratu dan 
sang puteri. Atas pertanyaan Sutasoma raja menerangkan, bahwa 
taman itu dibangun oleh raja Jina (Wairocana) waktu beliau masih 
bersemayam di surga, bersama dengan Locana, permaisurinya. Kini 
keduanya turun ke bumi, berhubung Locana telah menjelma da¬ 
lam diri adik sang raja. Pada saat itu juga sang puteri ingat akan 
perkawinannya dulu dengan Sutasoma di surga dan bagaimana ia 
mengajarkan ilmu tertinggi kepada para dewa di atas pulau itu ju¬ 
ga. Tiba-tiba muncullah dari permukaan air empat ekor buaya 
yang berubah menjadi empat raksasa; mereka menyatakan, bahwa 
mereka merupakan keempat penjaga pintu gerbang surga Buddha 
dan telah turun, menantikan perintah Sutasoma. Ia memerintah¬ 
kan kepada mereka untuk membangun sebuah jembatan dan ke¬ 
tika itu selesai, maka mereka semua maju dan tiba di pulau itu 
sambil mengagumi keindahannya. Menjelang terbenamnya mata¬ 
hari mereka semua kembali ke tempat penginapan di luar taman 
sari, tetapi sang puteri tinggal di taman tak jauh dari pulau dan se¬ 
malam suntuk tak dapat tidur; ia diganggu oleh rasa rindu. Di anta¬ 
ra para dayang-dayangnya sifat-sifat luhur sang calon mempelai 
merupakan satu-satunya bahan pembicaraan. Ini menjadikan sang 
puteri sedih dan murung; ia terus-menerus memikirkan, betapa ia 
tidak pantas dinikahkan dengannya dan bahwa sang pangeran akan 
mengawininya hanya karena sang raja menghendakinya. Si janda 
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penyair tahu bagaimana ia harus menangani persoalan ini.' ”Bila 
anda tidak merasa tertarik kepadanya, saya akan menghadap raja 
dan atas n am a anda memesan kepadanya bahwa seyogyanya sanj* ‘ 
pangeran pulang saja dan bahwa akan diadakan sebuah swayam- 
bara”. Pura-pura ia akan pergi, tetapi tentu saja ditahan oleh tuan 
puterinya; kemurungannya cepat berubah menjadi harapan yang 
meluap-luap (70.1—78.3). Keesokan hari pernikahan dilangsung¬ 
kan dengan upacara kebesaran. Deskripsi mengenai persatuan ke¬ 
dua mempelai yang penuh nikmat (78.4—84.4). 

Setelah beberapa waktu Sutasoma mohon diri untuk menje¬ 
nguk orang tuanya di Hastina. Raja tentu saja setuju dan menya¬ 
takan, bahwa mereka semua akan mengawalnya. Pelukisan menge¬ 
nai pemandangan alam sepanjang jalan dan kegembiraan di Hasti¬ 
na, setelah menerima berita mengenai pulangnya Sutasoma. Ia 
menggantikan ayahnya dan dilahirkan seorang putera yang diberi 
nama Ardhana (84.5—93.3). 

Kini cerita beralih ke Ratnakanda dan raja raksasa Porusada 
yang baru sembuh dari luka-luka karena ia berkaul kepada dewa 
Kala, bahwa ia akan menangkap seratus raja yang akan dipersem¬ 
bahkan kepadanya sebagai korban. Setelah menangkap sembilan 
puluh sembilan raja, ia mengarahkan perhatiannya ke kerajaan 
Singhala. Raja Jayawikrama bertekad bulat untuk menangkis se¬ 
rangan itu, biarpun patihnya menganjurkan agar jangan berbuat 
itu. Nasib raja-raja lain membuktikan, betapa sikap itu sia-sia bela¬ 
ka; lebih baik mengungsi ke Hastina. Raja menyatakan, bahwa 
me n g in g ka ri perang tanding bertentangan dengan kewajibannya. Ia 
didukung oleh Baija, putera seorang brahmin, yang menunjukkan 
bahwa raja tak terkalahkan sama seperti kekuasaan para saudara 
sang raja. Si patih mengakui, bahwa ia kurang memperhitungkan 
keutamaan sang raja dan sikapnya yang lepas bebas terhadap hi¬ 
dupnya sendiri. Yang merupakan ciri seorang ksatriya ialah keta¬ 
bahan dalam pertempuran tanpa rasa takut terhadap kematian, 
dan si patih sendiri akan memenuhi kewajibannya bersama-sama 
dengan sang raja (94.1—99.5). 

Dalam pertempuran antara kedua tentara, pasukan Singhala ti¬ 
dak dapat menandingi para raksasa. Bana melarikan diri penuh ke- 
wirangan; si patih ditewaskan oleh Porusada yang juga membunuh 
adik sang raja. Raja sendiri harus ditangkap hidup-hidup, tetapi 
semua yang mencoba menangkapnya ditewaskan oleh tangannya 
yang dilukisi sebuah cakra (hastatulis cakra). Oleh ilmu sihir raja 
para raksasa itu, muncullah seekor naga yang membelitnya sehing¬ 
ga ia tak berdaya lagi. Tetapi pada saat ia akan dibawa lari Jaya¬ 
wikrama ingat bahwa ia ber -cakrapani (berlengan cakra) dan de- 
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ngan demikian inkarnasi Wisnu (yang juga disebut Cakrapani). 
Dengan kekuatan baru ia membebaskan diri dari lilitan naga dan 
membunuh musuh-musuhnya dengan salah satu taring si naga. 
Raja para raksasa menyadari bahwa tak ada jalan lain kecuali mem¬ 
bunuh musuhnya. Ini baru terlaksana sesudah suatu pertempuran 
sengit (99.6—101.15). Kraton Jayawikrama dirampok, tetapi iste- 
rinya tak ada di sana. Berhubung adanya suatu salah paham yang 
terjadi, karena sang ratu menyalin sebuah kakawin yang oleh raja 
disalahtafsirkan seolah-olah ratu menjalin hubungan gelap dengan 
orang lain, maka mereka berpisah dan ratu kembali ke pertapaan 
ayahnya. 2 Ketika mendengar tentang gugur sang raja, ia memutus¬ 
kan untuk membuktikan kesetiaannya dan mengikutinya ke alam 
baka. Ia mencari-cari jenazahnya di antara mayat-mayat yang ter¬ 
sebar di dalam kraton yang hancur itu, tetapi tidak menemukan¬ 
nya. Ia mengeluh bahwa rupanya kemarahan sang raja belum reda 
juga sehingga bahkan di alam maut pun ia masih menghindari is- 
terinya. Seorang prajurit yang berhasil meloloskan diri mencerita¬ 
kan, bahwa badan sang raja setelah dibunuh meletus, menyala- 
nyala dan jiwanya lolos. Ratu memerintahkan agar disiapkan api 
perabuan, menikam diri dan dipersatukan kembali dengan suami¬ 
nya di surga (102.1—107.4). 

Kini Porusada memutuskan bahwa raja Widarbha akan mengge¬ 
napi jumlah korban yang telah dijanjikannya kepada Kala. Ketika 
patih Wimona menerangkan, bahwa mustahillah menangkap raja 
Widarbha, karena dia tidak membiarkan diri ditangkap hidup- 
hidup, maka Porusada sendiri berangkat untuk menangkap raja itu. 
Ia menyamar sebagai seorang brahmin dan diterima dengan ramah, 
tetapi ketika raja menerangkan mengapa diadakan persiapan pe¬ 
rang seperti disaksikan oleh sang brahmin di dalam kraton — ia 
bertekad mati dalam pertempuran melawan raja raksasa — maka 
raksasa itu kembali menjelma menurut wujudnya yang sebenarnya. 
Setelah bergelut Porusada berhasil menawan raja dan melarikan¬ 
nya. Jumlah korban sudah lengkap, tetapi ketika mereka dipersem¬ 
bahkan kepada Kala, dewa itu belum puas dan menuntut, agar raja 
Hastina ditambahkan kepada jumlah korban itu. Porusada kemba¬ 
li ke kratonnya dan di tengah jalan dicegat oleh Narada, seorang rsi 
dari surga, yang menasihati sang raja raksasa agar sangat berhati- 
hati, karena pihak lawan memamerkan kekuatan yang luar biasa. 
Ketika melihat bagaimana kata-kata ini hanya mengobarkan ke¬ 
buasan raja raksasa, ia puas bahwa tujuannya tercapai dan kemba¬ 
li ke surga untuk menceritakan kepada para dewa bahwa suatu pe¬ 
rang dahsyat akan timbul di negara para Bharata 3 (108.1—112.10). 

Porusada berangkat dengan disertai para sekutunya, ialah raja- 
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raja Kalingga, Magadha dan Awangga. Berita mengenai kedatangan 
mereka menimbulkan kegembiraan di Hastina. Diadakan suatu ra¬ 
pat untuk memutuskan kebijaksanaan mana yang harus ditempuh 
dalam keadaan darurat ini. Sutasoma sendiri condong untuk mena¬ 
warkan diri sebagai korban agar para raja lainnya dapat diselamat¬ 
kan, demikian pula negara dan agama akan terhindar dari kehan¬ 
curan perang. Patih menganggap suatu kewajiban membela sang 
raja dan kalau perlu tewas baginya. Itulah hidup dan menyelamat¬ 
kan nyawa dengan perbuatan pengecut merupakan kematian. 
Kata-katanya disambut dengan persetujuan, semua bubar untuk 
mengadakan persiapan perang dan meninggalkan Sutasoma di kra- 
ton, diombang-ambingkan oleh kebingungan dan rasa iba kepada 
rakyatnya yang kini terancam kematian yang tak terelakkan. 
Kepala para brahmin berusaha menghiburnya dengan mengingat¬ 
kannya bahwa karena cintanya terhadap semua makhluk ia meru¬ 
pakan sumber kehidupan bagi mereka semua, termasuk Porusada 
(112.11-119.16). 

Deskripsi mengenai kedua pasukan yang maju dan pertempuran 
yang terjadi (120.1—123.7). Jumlah korban yang terjadi di pihak 
para raksasa memprihatinkan Porusada. Ia sudah siap untuk turut 
dalam pertempuran dan menangkap Sutasoma, ketika ia diberi- 
tahu bahwa sang raja masih tinggal di kraton. Porusada menunda 
saat ia sendiri akan turut bertempur dan memerintahkan raja-raja 
Awangga, Magadha dan Kalingga untuk menggantikannya dalam 
pertempuran keesokan hari; para raja sangat senang melaksanakan 
perintahnya karena itu memberi mereka kesempatan untuk mem¬ 
balas dendam terhadap Dasabahu yang telah menghina mereka keti¬ 
ka menolak mereka sebagai calon suami adiknya. Deskripsi menge¬ 
nai medan pertempuran di malam hari dengan pertapa-pertapa 
yang melakukan yoga tantris di tengah-tengah jenazah-jenazah. 
Pagi hari tentara-tentara menempatkan diri. Dasabahu memutus¬ 
kan untuk menyusun tentaranya menurut posisi cakra-byuha , 
yang digunakan Drona dalam Bharatayuddha, karena ini mengaki¬ 
batkan kematian Abhimanyu ketika Wrkodara dan Arjuna untuk se¬ 
mentara meninggalkan medan pertempuran. Ia mengharapkan aki¬ 
bat yang sama sementara raja para raksasa tidak hadir. Dalam per¬ 
tempuran yang menyusul Dasabahu akhirnya membunuh kedua 
musuhnya pribadi, ialah raja Awangga dan Magadha (124.1—131.5). 

Porusada tak dapat bertopang dagu lagi. Ketika kebanyakan to¬ 
koh dari kedua belah pihak tewas, Porusada menghadapi Dasabahu 
dalam sebuah perang tanding. Dengan menyadari persatuannya de¬ 
ngan Rudra, Porusada menjelma sebagai Rudra (menjadi maha- 
rudramurti) dan kini nasib musuhnya ditentukan. Sang dewa 
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(sejak bagian ini teks tidak lagi berbicara tentang Ratnakaijda atau 
Porusada, melainkan tentang bhatara Rudra atau Siwa) memeng¬ 
gal kepalanya. Tentara Plastina melarikan diri dikejar oleh para 
raksasa yang menghancurkan semua rumah dan candi yang mereka 
jumpai (131.1—137.2). Ketika menerima kabar mengenai musi¬ 
bah yang terjadi, Sutasoma naik keretanya dengan disertai penge¬ 
mudinya, Sucitra serta rohaniwan dari berbagai aliran untuk meng¬ 
hadapi Siwa (Iswara). Tak lama kemudian mereka berhadap-hadap¬ 
an. Siwa mengeluarkan nyala api tetapi ini berubah menjadi air 
amrta yang menghidupkan kembali semua raja di pihak Hastina. Ia 
melepaskan anak-anak panah, tetapi ini berubah menjadi bunga- 
bunga. Kemarahan Siwa tak ada taranya dan ia menjelma sebagai 
api Kala yang menghancurkan segala-galanya dan ia nyaris memba¬ 
kar seluruh dunia. Para dewa dengan tergesa-gesa turun ke bumi 
dan memohon dengan sangat, agar ia jangan menamatkan riwayat 
dunia sebelum waktunya tiba. Karena dalam keadaan itu pun ia 
tak dapat melukai raja Hastina yang merupakan inkarnasi Buddha. 
Adapun ”Buddha dan Siwa tunggal dalam hakekatnya yang pa¬ 
ling dalam.” Ketika intervensi para dewa tidak membawa hasil 
yang diharapkan dalam meredakan kemarahan Siwa, maka Indra 
memohon kepada Sutasoma untuk mencoba itu sendiri. Ia lalu du¬ 
duk dalam posisi bodhyagri dan memusatkan batinnya, lalu me¬ 
ngeluarkan senjata berlian dan seketika kemarahan Siwa berubah 
menjadi ketenangan sempurna. Akhirnya Siwa menyadari bahwa 
Sutasoma itu Buddha sendiri dan ia lalu meninggalkan tubuh Po¬ 
rusada. Dengan sia-sia raja raksasa itu berusaha agar Siwa kembali 
memasuki badannya, karena ia belum melepaskan niatnya untuk 
mempersembahkan Sutasoma kepada Kala. Dengan sangat heran ia 
menyaksikan, bahwa Sutasoma bersedia datang dengan suka rela, 
agar raja-raja lainnya diselamatkan. Sikap itu demikian mengesan¬ 
kan bagi raja raksasa, sehingga batinnya berubah secara menyelu¬ 
ruh, sehingga ia kini dipenuhi dengan belas kasih dan cinta. Ia bah¬ 
kan membujuk korbannya untuk melepaskan niatnya, tetapi sia- 
sia. Semua lalu menuju ke tempat kediaman Kala (138.1—140.11). 

Kala sangat gembira bahwa Sutasoma datang untuk menyerah¬ 
kan diri sebagai korban yang akan ditelannya. Ia setuju dengan 
syarat-syarat yang diajukan Sutasoma dan keseratus raja dibebas¬ 
kan. Ketika atas anjuran Sutasoma Kala berusaha membunuh Suta¬ 
soma dengan pedangnya, senjata itu tidak dapat menembus badan 
Sutasoma. Kemudian Kala berubah menjadi seekor naga dan mulai 
menelannya, tetapi tiba-tiba ia dipenuhi dengan perasaan belas- 
kasih dan cinta, sehingga ia tidak meneruskan rencananya dan me¬ 
mohon Sutasoma agar ia dapat diterima sebagai muridnya. Di ba- 
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wah bimbingan Sutasoma ia mulai melakukan kehidupan sebagai 
seorang bhiksu bersama dengan Porusada. Kepada mereka diberi¬ 
kan pelajaran pertama tentang dharma dan berbagai bentuk yoga. 
Hanya Kala tidak turut ketika yang lain berangkat ke Hastina; ia 
melakukan tapa. Di Hastina semua yang telah tewas dihidupkan 
kembali oleh Indra dan diadakan pesta sebelum para raja pulang ke 
tempat kediaman masing-masing. Porugada tidak kembali ke Rat- 
nakanda, tetapi bersama-sama dengan para raksasa yang merupa¬ 
kan anak buahnya ia ke gunung Mandara untuk melakukan tapa. 
Dunia merasakan suatu era penuh perdamaian dan kesejahteraan. 
Setelah beberapa waktu Sutasoma dan permaisurinya meninggal¬ 
kan bumi dan pulang ke surga Jina; di sana Porusada pun meneri¬ 
ma pahala bagi tapanya yang dilakukan sebagai seorang murid 
Jina. Kala menerima pangkat Pasupati. Putera Sutasoma, Ardhana, 
menggantikan ayahnya sebagai raja Hastina (139.12—147.22). 

Epilog singkat yang memberi kesempatan bagi penyair untuk 
menyebut namanya serta nama raja yang sedang memerintah dan 
pelindungnya dari keluarga raja (148. 1—2). 


3. PENGARANG DAN WAKTU PENULISANNYA 

Kedua kakawin ini ditulis oleh penyair yang satu dan sama yang 
memakai nama mpu Tantular. Kedua syair ini digubah pada jaman 
raja Rajasanagara, atau Hayam Wuruk — ketika Majapahit pada 
puncak kekuasaannya. Nama raja disebut pada akhir kakawin 
Sutasoma, ketika penyair memuji sang raja karena menyebabkan 
semua penjahat menyembunyikan diri. 4 Inilah raja yang sama 
yang disebut dalam prolog Arjunawijaya sebagai raja Jawa ( sang 
Yawendra); di sana penyair berharap, agar karyanya dapat menam¬ 
bah keselamatan sang raja beserta kedua puteranya, laki-laki dan 
perempuan; ia mendoakan semoga panjang usia dan harapan agar 
pemerintahannya dapat berlangsung lama tanpa gangguan apa 
pun. Dua bait kemudian raja itu disebut sang hyang Wekas ing 
Sukha (unggul dalam suka cita); dengan nama ini Rajasanagara 
disebut dalam Pararaton. Tidak jelas siapa yang dimaksudkan de¬ 
ngan anak laki-laki dan perempuan menurut teks kita. Yang puteri 
jelas KusumawardhanI, satu-satunya anak Rajasanagara dari per- 
masurinya. Anak laki-laki itu mungkin suami Kusumawardhani, 
kemenakan sang raja yang akan menggantikannya sebagai Wikra- 
mawardhana, atau WTrabhumi, anak laki-laki yang lahir dari per¬ 
kawinan raja dengan seorang isteri yang lebih rendah derajatnya. 
Bahwa dalam teks ia disebut di depan anak perempuan, mencon¬ 
dongkan kita kepada kemungkinan pertama. 
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Tetapi bukanlah tokoh-tokoh ini yang langsung melindungi 
(manggala) penyair, melainkan seorang anggota lain dari keluarga 
sang raja, sri Ranamanggala. Penyair menyebut minat dan dukung¬ 
an pangeran ini bagi karyanya dengan rasa terima kasih, baik da¬ 
lam kata pengantar bagi Arjunawijaya maupun pada akhir Suta- 
soma. Hubungan pelindung ini dengan raja dirumuskan dengan te¬ 
pat dengan istilah bhratratmaja , yaitu ’anak seorang kakak atau adik 
(kemenakan)’ dan ’menantu raja lewat adik perempuannya’. 5 Ini 
sesuai dengan apa yang kita ketahui dari sumber-sumber lainnya. 
Ranamanggala adalah putera Raden Sotor, adik tiri Rajasanagara 
yang menikah dengan Iswari, saudara perempuan sang raja. Menu¬ 
rut suatu kutipan dari Nagarakrtagama , maka anak perempuan ini 
pada waktu tersebut belum menikah. Dengan demikian Arjunawi¬ 
jaya, dan hampir pasti Sutasoma berasal dari tahun-tahun sesudah 
1365, ketika Nagarakrtagama diselesaikan, dan sebelum 1389, ke¬ 
tika Rajasanagara mangkat. 

Dalam kedua kakawin ini epilognya menegaskan, bahwa pe¬ 
nyairnya bernama mpu Tantular yang dalam Arjunawijaya kita 
menjumpai suatu sindiran, apa artinya (”y an g tak tergoncangkan”, 
”yang tak gentar”, ”yang tidak terpengaruh oleh apa pun”, ham¬ 
pir ”acuh tak acuh”) berhubung dengan kesukaran-kesukaran dan 
kritik-kritik yang dialaminya ketika ia mencoba menulis puisi. 6 

Bahwa kedua kakawin ini dikarang oleh penyair yang sama men¬ 
jadi jelas bila kita membandingkan kosa kata dan gayanya. Namun, 
ada satu perbedaan menyolok, yaitu dalam susunan dan penjabar¬ 
an alur. Pada umumnya dapat dikatakan, bahwa sifat Arjunawijaya 
lebih sederhana dan tidak berpretensi menjangkau demikian tinggi 
seperti Sutasoma. Unsur ini menimbulkan kesan, bahwa Arjuna¬ 
wijaya lebih dahulu dikarang daripada Sutasoma. Mengenai latar- 
belakang keagamaan kita catat, bahwa terdapat suatu kemiripan, 
tetapi ada juga perbedaan. 

Dalam sastra kakawin yang berasal dari jaman Kadiri pengaruh 
Buddhisme hampir tidak ada, baik dalam pemilihan tema, cara 
pembahasan, manggala-manggala maupun deskripsi-deskripsinya. 
Dalam deskripsi tentang rombongan yang mengikuti raja, para 
pengikut agama Buddha disebut di antara para rohaniwan, demi¬ 
kian juga dalam upacara penyambutan seorang tamu agung, tetapi 
biasanya ini terbatas pada suatu enumerasi yang stereotipe: rsi 
saiwa sogata (boddha). Hanya dalam Sumanasantaka kita jumpai 
suatu deskripsi yang lebih mendetil mengenai berbagai golongan 
itu. 7 

Tetapi lain sama sekali dengan karya mpu Tantular. Penyair 
yang menulis cerita yang bernafaskan suasana Buddha tentang 
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Sutasoma, beserta manggala pengantarnya jelaslah memeluk agama 
Buddha. Andaikata kita hanya dapat mengandalkan Arjunawijaya, 
maka ada alasan untuk ragu-ragu — tak ada alasan untuk menye¬ 
but karya ini sebuah ”kakawin Buddhis”. 8 Ceritanya sendiri ti¬ 
dak mengandung sesuatu pun untuk menghalalkan kesimpulan 
tersebut. Deskripsi mengenai candi Buddha yang dikunjungi oleh 
Arjuna Sahasrabahu beserta permaisurinya tidak merupakan suatu 
unsur integral dalam cerita ini. Pemaparan (dalam mulut bhiksu 
yang mengantar mereka) tentang ke-esa-an dasar Yang Mutlak, 
yang disembah dengan berbagai nama dan berbagai cara oleh go¬ 
longan Buddha dan Siwa, dapat kita anggap sebagai contoh khas 
mengenai ide-ide yang hidup dalam kalangan kraton yang juga me¬ 
rupakan kalangan penyair sendiri dan alamat utama bagi syairnya. 
Kunjungan ke Candi Siwa yang terletak dalam halaman yang sama, 
hanya disinggung sepintas-kilas saja; ini mungkin merupakan suatu 
indikasi mengenai simpatinya sendiri serta keterlibatannya. Sukar 
ditentukan, apakah ia memilih tema non-Buddhis ini atas kemau- 
annya sendiri atau karena itu ditugaskan kepadanya. 

Di beberapa tempat dalam karya yang sama, nama Buddha me¬ 
mang disebut, biarpun sepintas kilas. Mengenai Arjuna Sahasra¬ 
bahu dikatakan, bahwa sesudah mengalahkan Dasamukha ia me¬ 
merintah sebagai seorang raja yang bijaksana dan utama, sedang¬ 
kan Buddha memandangnya dengan senang hati dari keadaanNya 
yang Kosong, sedangkan semua dewa memujinya. 9 Manggala itu, 
memuji ”dewa raja pegunungan (Himalaya), sumber kehidupan 
bagi semua makhluk di bumi” (dewa tersebut rupanya tak lain 
daripada Siwa). 10 Tetapi kemudian oleh pengarang ditambahkan, 
bahwa ia "menyerupai (atau merupakan manifestasi kelihatan) 
sang Buddha tertinggi yang bersemayam dalam mata batin se¬ 
orang yogi sempurna.” 

Dalam epilog dikatakan: "Demikian berakhirlah kisah yang di¬ 
awali dengan cerita Dasamukha dalam bentuk puitis dan yang ter¬ 
kenal dengan nama Arjunawijaya.” Kemudian pengarang menegas¬ 
kan, bahwa ia menggubah syairnya untuk memuji dewa Wisnu, te¬ 
tapi terus menambahkan, seolah-olah sepintas kilas saja dan tanpa 
keterangan lebih lanjut: "(Wisnu) yang dipandang (atau: dikenal) 
sebagai Buddha yang menampakkan diri dalam wujud yang nam¬ 
pak.” 11 Teks meneruskan: "Dasamukha dan Arjuna (Sahasrabahu) 
yang gagah perkasa dan unggul di medan pertempuran, masing- 
masing ditewaskan oleh Dia (yaitu Wisnu) dalam salah satu inkar¬ 
nasinya yang termashur pada jaman dahulu”. Ini jelas menunjuk 
pada Rama, putera Dasaratha, beserta Rama Bhargawa (Rama 
dengan kapak), kedua-duanya inkarnasi Wisnu. Yang pertama me- 
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newaskan Dasamukha, yang kedua Arjuna Sahasrabahu. Teks yang 
kemudian menyusul sama sekali tidak jelas: ”Semua anak panah 
lainnya menjadi tumpul dan lenyap dalam kekosongan (sunya- 
kaya), bila akan diluncurkan kepada penjahat (atau: penjahat- 
penjahat, duratmaka); anak panah sang dewa merupakan satu-satu¬ 
nya sebab kehancuran. Pada saat kematian ia menjadi murni tanpa 
cacad dan dapat mencapai surga Wisnu dengan kelakuan tanpa no¬ 
da. Semua nafsu jahat meninggalkannya ketika ia tewas di medan 
pertempuran. Inilah yang mendorong saya untuk menggubah ceri¬ 
ta prosa ini (parivacarita) dalam bentuk puisi.” Rupanya penga¬ 
rang menguraikan apa yang dikatakannya dalam bait sebelumnya 
tentang Wi§nu, biarpun hanya dalam kaitannya dengan Arjuna 
Sahasrabahu. Di sini jelas kita menjumpai suatu sindiran terhadap 
cerita mengenai kematian Arjuna oleh sebatang panah yang dile¬ 
paskan oleh inkarnasi Wisnu sebagai Parasurama; sesudah itu Arju¬ 
na kembali ke surga, sedangkan darahnya beserta darah seluruh 
kasta ksatriya yang dimusnahkan bersamanya, menjadi Pancakatlr- 
tha, yaitu lima tempat pemandian suci yang membersihkan segala 
noda. 12 Tetapi beberapa kesukaran belum disingkirkan. Mengapa 
tidak dikatakan sesuatu pun mengenai Dasamukha? Dan apakah 
istilah duratmaka (penjahat) yang cocok bagi Dasamukha, juga da¬ 
pat diterapkan terhadap Arjuna? Maka dari itu dengan berhati-hati 
saya mengajukan penafsiran saya mengenai bagian epilog ini. Me¬ 
nurut maksud pengarang, maka syairnya merupakan pujian terha¬ 
dap Wisnu, karena menceritakan kisah dari jaman dahulu tentang 
kedua lawannya; satu di antara mereka, Dasamukha, yang mewa¬ 
kili segala sesuatu yang jahat di dunia ini, telah dimusnahkan oleh 
Wisnu; sedangkan Arjuna Sahasrabahu, setelah ditewaskan, menja¬ 
di sarana penyucian dan penghancuran kejahatan, lewat kematian 
dan pulangnya ke surga. Penafsiran ini sekurang-kurangnya sesuai 
dengan cara pengarang menyusun syairnya: di satu pihak disajikan 
cerita tentang kejahatan Dasamukha; kekuatan kutukan-kutukan 
yang diterimanya dan yang meramalkan kematiannya oleh tangan 
Rama (Wisnu), diberi perhatian khusus; di lain pihak deskripsi me¬ 
ngenai kesaktian Arjuna yang dapat mengalahkan Dasamukha tan¬ 
pa diberi izin untuk membunuhnya. 

Tema dan bahan Arjunawijaya diambil dari Uttarakanda , kitab 
ketujuh dan terakhir dalam epos Ramayana. Seperti telah kita 
lihat, 13 terdapat sebuah versi prosa dalam bahasa Jawa Kuno me¬ 
ngenai kitab ini; versi ini, biarpun tidak memuat sejumlah sarga , 
tetapi mengikut teks Sanskerta asli dari dekat, sehingga bahkan 
sejumlah sloka dikutip lengkap dalam bahasa Sanskerta; jumlah ini 
lebih banyak daripada yang terdapat dalam parwa-parwa lainnya. 
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Hanya sebagian dari Uttarakanda menyajikan bahan bagi kakawin 
ini. Dalam nas ka h versi prosa yang saya andalkan dan yang ber¬ 
jumlah 125 halaman, bahan kakawin terdapat pada halaman 
14-37. Adakah Tantular mempergunakan teks ini? Adakah ia lang¬ 
sung tahu akan epos Sanskerta? Pertanyaan-pertanyaan ini tidak 
mudah dijawab karena hubungan antara epos Sanskerta dan teks 
prosa dalam bahasa Jawa Kuno demikian dekat. Andaikata terda¬ 
pat kata-kata atau ungkapan-ungkapan yang identik dalam kaka¬ 
win dan teks prosa, ini mungkin merupakan suatu indikasi yang 
berharga, tetapi saya tidak dapat menemukannya. Kadang-kadang 
kakawin menyimpang dari teks epos dan teks prosa Jawa Kuno 
khusus mengenai nama-nama dan detil-detil yang tidak penting da¬ 
lam cerita; ini mungkin merupakan indikasi, bahwa pengarang ma¬ 
sih dapat mengandalkan sebuah sumber lain, tetapi ini juga dapat 
disebabkan oleh inventivitasnya. 14 Tetapi dari lain pihak terdapat 
suatu bagian baik dalam versi prosa Jawa Kuno maupun dalam 
kakawin, yang bersama-sama menyimpang dari epos, rupanya ka¬ 
rena teks Sanskerta disalahtafsirkan. Sangat tidak masuk akal bah¬ 
wa ini dapat terjadi sampai dua kali dan dengan cara yang hampir 
sama, dengan demikian suatu ketergantungan, langsung atau tidak 
lan g s un g, pada kakawin harus diperhitungkan. 15 

Kakawin ini terdiri dari dua bagian. Bagian pertama (1.5-19.3, 
jumlah 191 bait) menceritakan kelahiran Dasamukha dan petua¬ 
langan-petualangannya sebelum berjumpa dengan Arjuna Sahasra- 
bahu (dalam Uttarakanda Jawa Kuno: 14a-34a); bagian kedua 
(20.1-72.9, jumlah 371 bait) menyajikan kisah tentang Arjuna 
(dalam Uttarakanda Jawa Kuno: 34a-37b). Cara kedua bagian ini 
mempergunakan bahan dari Uttarakanda sangat berbeda. Bagian 
pertama menampilkan kisahnya tanpa uraian atau deskripsi-de¬ 
skripsi, teksnya bahkan lebih singkat daripada teks prosa dan lebih 
merupakan sebuah parwa dalam metrum kakawin daripada sebuah 
kakawin sungguh-sungguh. Di lain pihak dalam bagian kedua, 
kisah tentang Arjuna Sahasrabahu yang dalam Uttarakanda 16 diba¬ 
has dalam beberapa halaman saja, telah berkembang menjadi se¬ 
buah kakawin lengkap dengan segala unsur yang dituntut oleh je¬ 
nis sastra ini. Maka dari itu tidak mengherankan, seperti dikatakan 
dalam epilog, bahwa versi mengenai Dasasya-carita (kisah tentang 
D asamukha ) ini diberi nama Arjunawijaya. Kisah itu, sebagai ke¬ 
menangan Arjuna, memang merupakan sebuah kakawin. Sifat 
ganda da\zm syair ini sungguh luar biasa dan tidak kita jumpai 
Halam kakawin-kakawin dari jaman sebelumnya. 

Epilog yang menamatkan syair mpu Tantular yang kedua, yang 
biasanya disebut Sutasoma, mengutarakan Porusadasanta (pelahap 
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manusia yang dijinakkan) sebagai judul ”yang umum dikenal di se¬ 
luruh dunia”. Berlainan dengan Arjunawijaya, maka Sutasorna me¬ 
rupakan sebuah kisah Buddhis dan oleh karena itu sungguh unik 
dalam sastra kakawin epis dari jaman Jawa. 17 

Dalam kata pengantarnya pengarang menyapa Bajrajnana selaku 
Sang Maha Ada dalam keadaannya yang niskala, yang timbul dari 
"pengetahuan yang telah disinari (pencerahan)” 18 untuk mema¬ 
suki dan memberi kehidupan kepada dunia dan segala bentuknya, 
dan untuk mempersatukan diri dengan sang yogiswara yang terse¬ 
rap dalam meditasi. Rupanya Bajrajnana sama dengan apa yang di 
lain tempat disebut Adi-Buddha, padanan Paramasiwa dalam mis¬ 
tik Siwa. 

Cerita tentang Sutasorna yang menawarkan diri kepada si pe¬ 
lahap manusia dan dengan demikian mengakibatkan dia bertobat, 
juga kita jumpai dalam berbagai jataka seperti kita temukan dalam 
sastra Buddhis, baik yang ditulis dalam bahasa Sanskerta maupun 
Pali. Beberapa sifat yang kita jumpai dalam kisah kakawin, seperti 
misalnya bagaimana Sutasorna diam-diam meninggalkan kraton un¬ 
tuk mencari kesempurnaan hidup dan pertemuannya dengan hari¬ 
mau betina cukup terkenal dalam jenis sastra itu. Namun, bahwa 
jataka-jataka itu secara langsung diambil mpu Tantular sebagai 
contoh, tidak perlu dipersoalkan. Jenis sastra itu terdapat dalam 
suatu tahap perkembangan Buddhisme yang lebih awal, sedangkan 
Sutasorna merupakan hasil perkembangan Mahayana yang lebih 
muda. Sukar dipastikan, apakah sebuah versi dari kisah semacam 
itu, entah dalam bahasa Sanskerta entah dalam bahasa Jawa Kuno, 
dipakai oleh pengarang. Ia menyebut sebuah Boddhakawya yang 
merupakan sumber bagi kisahnya, tetapi para sarjana yang telah 
menggumuli karya yang penting ini 19 tidak berhasil melacak sum¬ 
bernya, sehingga segala spekulasi sampai berapa jauh sumber ini 
menentukan isi kakawin serta bentuknya yang definitif, sungguh 
terlalu dini. Kita hanya dapat mengatakan, bahwa, seperti halnya 
dengan Bhomantaka yang menyebut 20 dalam konteks yang sama 
sebuah Bhomakawya, maka pengarang Sutasorna benar-benar 
mengacu pada sebuah kawya yang ada, bukannya pada sebuah "ki¬ 
sah tentang Buddha” atau "cerita-cerita Buddha” pada umumnya. 
Di bawah ini kami akan menambah beberapa catatan. 

Pentingnya Sutasorna tidak pertama-tama disebabkan karena 
keunggulannya sebagai sebuah karya sastra. Banyak kakawin yang 
dibicarakan di atas lebih baik susunannya, lebih seimbang kompo- 
sisinya daripada kisah ini yang diulur-ulur dan yang sebetulnya me¬ 
rupakan suatu rangkaian cerita. Rupanya pengarang tidak ingin* 
melewatkan kesempatan apa pun guna memperpanjang uraiannya 
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atau mengadakan digresi. Kisah mengenai kejahatan Porusada dan 
bertobatnya, yang merupakan tema pokok, didahului oleh adegan- 
adegan yang serupa (Gajamukha, munculnya si naga, harimau be¬ 
tina, makhluk raksasa yang dikalahkan oleh Dasabahu) dan disusul 
oleh kisah tentang Kala. Jumlah tokoh yang ditampilkan teramat 
banyak, tetapi perwatakannya seringkali hanya disinggung-sing¬ 
gung saja, sehingga tidak jelas; dengan sia-sia kita mencari kesegar¬ 
an dan kelugasan yang nampak dalam sastra kakawin dari jaman 
Kadiri, sekurang-kurangnya dalam bagian-bagiannya yang lebih 
bermutu. Latar yang merupakan wadah bagi tindakan-tindakan me¬ 
reka tidak dilukiskan dengan warna Jawa lokal yang demikian me¬ 
ngesankan dalam kakawin-kakawin terdahulu. Kita akan merasa 
kecewa andaikata kita mengharapkan, agar dalam syair Tantular 
ini kita temukan suatu pencerminan mengenai kehidupan di kra- 
ton Majapahit. Namun, kakawin Sutasoma menawarkan sesuatu 
yang lain yang menjadikan penelitian mengenai kakawin ini sangat 
memuaskan. Pentingnya kakawin ini disebabkan karena menam¬ 
bah pengetahuan kita mengenai ide-ide religius pada jaman itu, 
khususnya mengenai bentuk Buddhisme Mahayana seperti berlaku 
di kraton Majapahit beserta hubungannya dengan Siwaisme. Kita 
tak dapat mengharapkan akan menemukan sebuah ilustrasi yang 
lebih baik tentang ‘tara kedua aliran itu hidup berdampingan, sa¬ 
ling mempengaruhi serta menjadi titik identik dalam pandangan 
pokoknya, daripada dalam kisah ini. Ini sudah jelas sejak bait-bait 
pertama; di sana dikatakan, bahwa seperti pada jaman-jaman dulu 
(yuga) Brahma, Wisnu dan Iswara (£iwa) turun ke bumi sebagai 
raja-raj^, demikian pula sekarang pada jaman Kali sri Jinapati (Pe¬ 
mimpin para Buddha Jina) turun juga untuk menghancurkan Si Ja¬ 
hat (Kala). Yang dikisahkan ialah cerita tentang Buddha yang men¬ 
jelma dalam diri pangeran Sutasoma; inilah tema pokok syair ini, 
sama seperti dalam kakawin-kakawin tentang Krsna inkarnasi 
Wisnu menjadi pokok perhatian. Maka dari itu kakawin ini tidak 
menyerupai kisah-kisah jataka dari jaman awal agama Buddha, se¬ 
macam cerita bodhisattwa dalam arti yang khas. Sutasoma tidak 
merupakan seorang bodhisattwa , ”makhluk yang dipilih untuk 
mencapai pencerahan’’ pada jaman yang akan datang. Ia merupa¬ 
kan Buddha sendiri yang sudah diterangi, biarpun dalam wujud 
manusiawi. Ia merupakan bentuk yang dipilih Sang Buddha untuk 
menampakkan diri di bumi. Ini tidak berarti bahwa ia melaksana¬ 
kan penampakan itu sejak permulaan, atau bahwa ia mengesam¬ 
pingkan usahanya agar lewat yoga dan samadhi mencapai kemung¬ 
kinan kemanunggalan dengan Sang Buddha. Mengenai Krsna pun 
kita baca, bahwa ia berbakti kepada Wisnu menjadi pokok perha- 
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tian. Maka dari itu kakawin ini tidak menyerupai kisah-kisah 
kita baca, bahwa ia berbakti kepada Wisnu, biarpun ia sendiri me¬ 
rupakan Wignu. Janganlah dilupakan, bahwa baik dalam Siwaisme, 
maupun dalam Buddhisme, tujuan yoga itu tidak pertama-tama 
untuk mencapai suatu kemanunggalan yang sebelumnya tidak ada, 
melainkan untuk melaksanakan dan menjadi lebih sadar mengenai 
suatu kemanunggalan yang sudah ada. Sama seperti seorang Wisnu- 
murti, seperti Krsna atau Rama, dalam keadaan tertentu, memper¬ 
lihatkan kepada semua yang hadir wujud ilahinya, misalnya dalam 
triwikrama, demikian pula Sutasoma, seorang Buddhamurti, mem¬ 
perlihatkan diri sebagai Sang Buddha dan disembah oleh dewa dan 
insan. 

Buddha ini yang bersemayam di surga bagaikan seorang dewa 
(buddhapada, buddhalaya) adalah Wairocana, pemimpin parajina 
(Jinapati) dan merupakan manifestasi atau emanasi Buddha Sang 
Maha Mutlak yang tidak bersyarat, tidak terperinci, Kosong sama 
sekali (sunyata). Wairocana bukanlah emanasi satu-satunya, me¬ 
lainkan yang terutama di antara para emanasi di surga, ia merupa¬ 
kan Jinapati, pemimpin para Jina. Menurut sebuah skematisasi 
yang sederhana emanasi bertahap itu 21 serasi dengan tahap-tahap 
emanasi yang kita jumpai dalam Siwaisme: 

niskala sakala-niskala sakala 

Paramabuddha Jina (Buddha) Jina-(Buddha)-murti 

Paramasiwa Siwa (Iswara, Mahadewa) Siwamurti 

Dalam kakawin ini Buddha Wairocana disebut dengan berbagai 
nama: Buddha, Jina, Jinapati, (Jinendra, dan seterusnya), Sakya- 
muni, Gotama, bahkan Bodhisattwa, biarpun nama Buddha dipa¬ 
kai pula untuk Paramabuddha. Beberapa bagian menunjukkan sifat 
tantris yang berlaku dalam bentuk Buddhisme Mahayana ini. Per¬ 
maisuri Wairocana di surga ialah Locana, yang menjelma dalam diri 
Candrawati, permaisuri Sutasoma. Bentuk yoga yang menjadi sara¬ 
na bagi seorang yogiswara untuk mencapai kemanunggalan dengan 
Sang Buddha ialah adwayayoga, atau yoga yang tidak dualistis (tak 
berganda) yang mengakibatkan tampilnya sang Buddha (rupanya 
yang dimaksudkan di sini ialah Buddha tertinggi dalam keadaan 
niskala) sebagai ayahnya dan adwayajhana ’pengetahuan yang 
tak berganda’ atau Prajhaparamita sebagai ibunya. 

Hubungan antara Buddhisme dan Siwaisme dibicarakan dengan 
panjang-lebar dalam ajaran yang diberikan Sutasoma kepada mu¬ 
rid-muridnya. Kedua-duanya merupakan jalan yang menuju pele¬ 
pasan terakhir sambil meleburkan diri dalam Yang Mutlak yang 
tak terpikirkan ”yang wujudnya ialah Kekosongan atau Kehampa- 
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an” (sunyarupa). Praktek-praktek yang berfungsi sebagai persiap¬ 
an untuk mencapai tujuan itu dapat berbeda-beda, tetapi tujuan¬ 
nya satu dan sama, atau seperti ditegaskan: ”Pada kenyataannya 
(yang paling dalam) Buddha dan &iwa adalah satu dan sama.” 22 
Pantas dicatat bahwa pernyataan mengenai keesaan pokok itu di¬ 
ucapkan tanpa tedeng aling-aling oleh para dewa sendiri ketika me¬ 
reka berbakti kepada Sutasoma-Wairocana (53.4) atau ketika me¬ 
reka berusaha untuk meredakan kemarahan Kalagnirudra, manifes¬ 
tasi Siwa yang menakutkan itu (139.5). Namun pengarang sendiri 
tidak membiarkan kita ragu-ragu akan jalan mana yang diutama¬ 
kannya sendiri, atau yang paling aman dan cepat membawa kita 
kepada tujuan yang diharapkan. Belas kasih terhadap semua makh¬ 
luk dan rasa iba yang tidak mau mempergunakan kekerasan, se¬ 
perti diperlihatkan Buddha dalam inkarnasinya sebagai Sutasoma, 
menaklukkan kekerasan dan daya penghancuran Siwa, yang me¬ 
nampakkan diri dalam Kala; akibatnya Kala sendiri rajin bertapa 
menurut kaidah-kaidah Buddhisme Mahayana agar dapat memerin¬ 
tah kembali di surga sebagai Raja segala makhluk (Pasupati). 

Sampai saat ini kakawin Sutasoma sangat digemari di pulau Bali, 
atau sekurang-kurangnya dalam kalangan tertentu yang menempat¬ 
kannya di atas kakawin-kakawin lainnya; ini disebabkan karena si¬ 
fatnya yang didaktis. Perpaduan antara permenungan metafisiknya 
yang mendalam, yang terutama didapati dalam ajaran Sutasoma 
kepada murid-muridnya, serta pelukisan naratif yang beraneka 
warna tentang manifestasi Buddha di dunia dan usahanya untuk 
menyelamatkan dunia, tak pernah kehilangan daya tariknya. 

CATATAN: 

1 Pada tahun 1971 S. Supomo mengajukan sebagai tesis doktor di Australian 
National University sebuah suntingan dan teijemahan mengenai Arjuna- 
wijaya, yang kemudian diterbitkan di Leiden/Den Haag tahun 1977. 

9 

Lihat halaman 52 dan 162. 

Q 

Narada umum dikenal sebagai ranapriya, yaitu ’yang gemar akan pertem¬ 
puran.’ 

^Sutasoma 142.2: bhrasta ng durjana ... de srt rajaraja bhtipati sang angdiri 
ratu ri Jawa. Kebanyakan naskah menampilkan versi ini. Versi-versi lain 
ialah: de sang srt rajasaraja bhUpati. . . , dan: de sang sri rajaraja bhUpatu 
Secara metris semua versi ini tidak tepat. Rupanya versi yang tepat ialah 
de srt Rajasarajya (rajya - nagara). 

® Arjunawijaya 1.3—4: sang sri Ranamanggala . . . / ndan bhratratmaja 
rakwa tanggeh ira de sang hyang Wekas ing Sukha / tekwan mantu sakeng 
ariki wZkasari de srt narendradhipa. Bandingkan Kern, VG VII, halaman 
41. 
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Di sini, seperti halnya dengan Krsnayana, dapat timbul kesangsian apakah 
bait-bait terakhir dalam keseluruhannya otentik atau tidak. Biarpun kata 
sang dan sang kawi tidak mustahil dipakai oleh pengarang sendiri dalam 
hubungan dengan dia sendiri, namun sifatnya yang memuji dalam Suta- 
soma 148.1 (”kisah Buddhis yang ditulis oleh seorang penyair yang berna¬ 
ma mpu Tantular, yang menggubah sebuah kakawin indah yang di seluruh 
dunia dikenal dengan nama Purusadasanta . . .”) rupanya ditulis oleh orang 
lain. Seperti biasa penyair mengatakan bahwa ia kurang terpelajar dan ku¬ 
rang mampu di Sutasoma 148.4. Ini juga berlaku untuk Arjunawijaya 
73.1: antuk rasika sang aparab mpu Tantular amarna kakawin alangb. 
Lihat Lampiran IV, halaman 583. 

7 

Pantas dicatat bahwa dalam karya ini para rsi tidak disebut sebagai suatu 
kelompok tersendiri. Yang di sini disebut ialah para brahmana (atau 
dwija), saiwa dan sogata (atau boddha); golongan pertama ini juga disebut 
brahmarsi (149.20), sedangkan yang kedua saiwarsi (53.4; 128.1). 

S KBW I: 121; Juynboll 1907,1: 135. 

9 _ 

Arjunawijaya 72.9: nahan hetu bhatara Buddha sira harsa n ton sakeng tan 
hana / mwang sarwamara sadhubuddhi mangalem. 

Supomo (1972) menerjemahkan parwatarajadewa dengan ’dewa Parwata- 
rajV; ia membantah bahwa baik Parwataraja (Tantular), maupun Girinatha 
(Prapanca; Nagarakrtagama, 1.5; 53.3) atau Giripati (Nagarakrtagama 51.6) 
dapat disamakan dengan Siwa; yang dimaksudkan dengan gelar-gelar ini 
ialah seorang ’Raja Gunung’ darijawa. Lihat juga pandangan Berg mengenai 
Girinatha dalam bab VIII, catatan 18 di atas. 

** Arjunawijaya 73.2: bhatara Wisnu sira Buddha sakala kahidep. 

^ Lihat halaman 505. 

13 

Lihat halaman 96. 

14 

Misalnya kutukan terhadap utusan Gomukha tidak disebut dalam Uttara¬ 
kanda baik versi Jawa Kuno maupun versi Sanskerta. Dalam kakawin 
raja Anaranya disebut Banaputra, raja Ayodhya, tetapi tidak demikian 
dalam kedua teks lainnya. Dalam adegan tentang kutukan itu disebut se¬ 
orang keturunan Ikswaku, sedangkan dalam kakawin nama yang diberikan 
ialah Raghawa. Tetapi versi kakawin selaras dengan epos dengan menama¬ 
kannya Anaranya, sedangkan teks prosa Jawa Kuno selalu menyebutnya 
Haranya. 

15 Teks Sanskerta (13.20) menyebut adanya seorang yaksa yang bernama 

Gandabhindika yang membunuh Marlca dalam suatu pertempuran, scolah- 

olch Wisnu membunuhnya (presito ’bhyagamad yakso namna y o Ganda- 

bhindikah / tena yaksena Marico Visnuneva rane hatah). Versi-versi Jawa 

Kuno menyebut dua orang yaksa: Yogadhipa dan Wasnu (!), demikian 

dalam Uttarakanda, sedangkan dalam Arjunawijaya Yogandh! dan Wisnu. 

Uttarakanda versi Jawa Kuno rupanya menyajikan Yogandh! dan Wisnu 

karena salah membaca teks Sanskerta: y o gandabhindika h dan Visnuneva. 

..... 

Teks seluruhnya diterbitkan oleh Zoetmulder, 1958: 25—28. 

17 

Kakawin Kunjarakarna sifatnya lebih didaktis daripada epis; lihat halaman 
470. Kakawin Wighnotsawa yang menampilkan seorang inkarnasi Buddha 
rupanya digubah di pulau Bali di kemudian hari. 
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1 o 

° Saya membaca bodhicitta, sedangkan dalam teks terbaca (bo(d)dhacitta. 
19 

Kern 1888; Ensink 1967; pada tahun 1968 Soewito-Santosa mengajukan 
sebuah tesis doktor mengenai karya ini di Australian National University, 
tetapi sampai sekarang ini telaah tersebut belum diterbitkan. 

^ Lihat halaman 404. 

21 

Bandingkan halaman 211. 

Sutasoma 139.5: mangka ng jinatwa kalawan siwatattwa tunggal. 
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XII 

PRAPANCA DAN NAGARAKRTAGAMA 


”Tanpa hasil ia menyibukkan diri, terus-menerus dan tekun, de¬ 
ngan menggubah kakawin-kakawin yang dituliskannya sebagai 
sanjak-sanjak di atas papan tulis. Ia mulai dengan jenis kronogram 
(sakakala), kemudian lambang (sanjak liris yang pendek), lalu 
Parwasagara, pada tempat yang keempat Bhlsmasarana, dan akhir¬ 
nya dengan memaparkan kisah Sang Buddha. Kemudian ia kembali 
kepada jenis lambang dan kronogram, karena ia ingin menambah 
jumlahnya dan karena tugas itu belum selesai” ( Kdgarakrtagama 
94.3). 

Demikianlah Prapanca sang penyair menulis tentang dirinya sen¬ 
diri pada akhir karyanya, yang seperti dikatakannya, merupakan 
sebuah deskripsi mengenai wilayah-wilayah (kerajaan), satu per 
satu; oleh karena itu karya tersebut dengan tepat dapat dinamakan 
Desawarnana (pelukisan tentang wilayah kerajaan). Inilah syair 
yang sejak naskah satu-satunya diketemukan di pulau Lombok pa¬ 
da tahun 1894 dikenal dengan nama Nagarakrtagama (kerajaan 
yang dipimpiri menurut tradisi suci); nama ini tidak terdapat da¬ 
lam teksnya sendiri, melainkan dalam sebuah catatan tambahan 
pada akhir teks. 1 

Semenjak Brandes, tujuh puluh tahun yang lampau, menerbit¬ 
kan teks itu dalam sebuah edisi sementara (Brandes 1902), maka 
syair ini mungkin menjadi kakawin yang paling banyak dipelajari, 
sedangkan Prapanca, pengarangnya, menjadi kawi yang paling di¬ 
kenal. Ciri khas ini tidak pertama-tama disebabkan karena sifat- 
sifat kesusastraannya, melainkan karena sifatnya yang lain dari¬ 
pada yang lain, dan yang dalam sastra Jawa Kuno, sejauh kita me¬ 
ngenalnya, tak ada taranya. Dalam kakawin ini termaktub sebuah 
lukisan mengenai kerajaan Majapahit di bawah pemerintahan raja 
Rajasanagara (Hayam Wuruk), keluarganya, kratonnya dan banyak 
bagian wilayahnya, seperti dilukiskan oleh seorang yang hidup pa¬ 
da jaman itu dan yang merupakan warga kalangan kraton; ia tidak 
hanya menulis tentang apa yang dilihatnya, melainkan juga ten¬ 
tang dirinya.sendiri yang melihat semuanya itu. Dengan demikian 
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kakawin ini memberikan keterangan langsung, seperti tidak terda¬ 
pat dalam kakawin-kakawin lainnya, mengenai masyarakat Jawa 
Kuno pada suatu waktu tertentu, dilihat dari suatu sudut tertentu, 
lagi pula mengenai seorang penyair Jawa Kuno serta seluk beluk 
pribadinya. Sebuah deskripsi singkat mengenai isi dan susunan 
syair ini, dapat menerangkan catatan di atas. 

Syair ini dibuka dengan sebuah manggala yang ditujukan kepa¬ 
da dewa tertinggi, yang hadir secara halus dalam samadhi, atau 
kepada Jsiwa-Buddha yang pada dasarnya berupa sakala-niskala. 
Kemudian penyair mengungkapkan maksudnya ialah menulis ten¬ 
tang sang raja, penguasa tertinggi Wilwatikta (Majapahit), Sri Ba¬ 
ginda Rajasanagara yang sebagai inkarnasi dewa tersebut memeli¬ 
hara ketertiban dalam kawasan itu dan mehgusir segala anasir ja¬ 
hat. Kemudian para anggota keluarga raja disebut satu per satu 
(1.1—7.4), disusul oleh sebuah deskripsi mengenai ibu kota Maja¬ 
pahit (8.1—12.6); daerah-daerah vasal serta negara-negara tetangga 
juga disebut, lengkap dengan sifat hubungan mereka dengan ke¬ 
kuasaan pusat (13.1—16.5). Sesudah itu bagian terbesar syair itu 
dipakai untuk melukiskan perjalanan raja menelusuri wilayah kera- 
jaannya. Perjalanan (kenegaraan) itu dilakukan setiap tahun pada 
akhir musim sejuk, yaitu pada bulan Bhadrawada (Agustus-Sep- 
tember). Pengarang juga menyebut perjalanan-perjalanan lain yang 
pada tahun-tahun terakhir dilakukan; ke Pajang pada 1353, ke 
T-aR em 1354, ke pantai selatan 1357, Kali ini, pada tahun 1359, 
tujuannya Lamajang. Ia diikuti oleh para puteri (masing-masing 
bergelar ratu salah satu daerah di dalam kawasan kerajaan) beserta 
suaminya, pejabat-pejabat tinggi dan sejumlah pendeta, semua abdi 
dalem kraton, pokoknya semua tokoh terkemuka di Majapahit 
(sa-Wilwatikta, 17.4); iringan mereka terdiri atas beratus-ratus 
kereta. Di antara mereka terdapat pula Prapanca, sang penyair, 
yang kadang-kadang meninggalkan rombongan, mengikuti acara¬ 
nya sendiri untuk menjenguk saudara-saudara dan kaum kerabat, 
serta tempat-tempat yang menarik perhatiannya; kemudian ia 
menggabungkan diri lagi dengan rombongan. Perjalanan mereka 
menuju ke timur sampai di tempat pantai membelok dari utara ke 
tim ur. Kemudian mereka menyusur pantai sampai ke Panarukan 
sekarang, lalu kembali, tetapi lewat jalan yang di sana sini menyim¬ 
pang dari rute yang semula. Di Pasuruhan mereka membelok ke 
selatan, menuju Singhasari; di sana raja menghormati leluhurnya 
dari wangsa Singhasari yang telah kembali ke alam dewata; mak¬ 
lumlah para raja Majapahit menganggap dirinya keturunan lang¬ 
sung wangsa Singhasari. 

Laporan tentang perjalanan ini juga menyebut tempat-tempat 
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yang mereka lewati dalam perjalanan satu per satu, dan tidak ha¬ 
nya kota-kota yang lebih besar, melainkan juga dusun-dusun, tem¬ 
pat-tempat suci dan pertapaan-pertapaan; kadang-kadang tempat- 
tempat itu disoroti lebih mendalam dan dilukiskan dengan lebih 
panjang lebar. Laporan menceritakan bagaimana rakyat berduyun- 
duyun datang untuk menghormati raja, dan bagaimana raja be¬ 
serta rombongannya mengasyikkan diri. Kita juga menjadi maklum 
bagaimana mereka lebih lama tinggal di Patukangan, tempat paling 
jauh yang mereka kunjungi; di sana para penduduk mempersem¬ 
bahkan beberapa pertunjukan dan para pejabat pemerintah dari 
Bali, Madura dan daerah-daerah Jawa yang letaknya lebih timur 
menghadap untuk berbakti (25.1—29.2). Kunjungan ke pertapaan 
Sagara diuraikan dengan panjang lebar (32.2—34.1). Bagian-bagian 
yang menyangkut pengarang pribadi akan dibicarakan kemudian. 

Ketika mereka tinggal di Singhasari, Prapanca mempergunakan 
waktunya untuk mencari informasi mengenai leluhur sang raja. 
Informasi yang diberikan oleh seorang bhiksu Buddha tua menge¬ 
nai raja-raja Singhasari 2 beserta Majapahit 3 yang memerintah anta¬ 
ra tahun 1182—1343, merupakan selingan pertama yang memo¬ 
tong cerita perjalanan (38.3—49.5). Menyusullah sebuah deskripsi 
mengenai raja yang mengadakan perburuan di sekitar Singhasari 
(50.1—54.3, jumlah 25 bait); di sini penyair mengikuti fantasinya 
sambil menampilkan hewan-hewan yang mengikuti sebuah rapat 
guna memperbincangkan kewajiban-kewajiban mereka, di bawah 
pimpinan raja mereka, sang singa. 

Perjalanan pulang dari Singhasari ke Majapahit dilukiskan secara 
singkat. Hanya kunjungan ke candi Jajawa, yang didirikan oleh 
Krtanagara, diberi perhatian sekedar. Laporan mengenai perjalanan 
pada tahun 1359 ditamatkan dengan deskripsi bagaimana rom¬ 
bongan raja disambut di ibu kota waktu mereka pulang (55.1—60). 
Perjalanan tahun 1360 dan 1361 hanya disebut dalam 6 bait 
(61.1—62) saja. Sebaliknya pengarang menguraikan dengan cukup 
panjang peristiwa yang terjadi pada tahun 1362 dan yang diang¬ 
gapnya puncak tahun itu, ialah perayaan sraddha untuk memper¬ 
ingati Tribhuwana, ibu suri (Rajapatni) yang meninggal dua belas 
tahun sebelumnya. Persiapan dimulai pada bulan Srawana (Juli- 
Agustus). Bulan berikut, Bhadrawada (Agustus-September) upaca¬ 
ra khusus dilangsungkan di bawah pimpinan kepala para bhiksu 
Buddha di istana; usianya sudah lebih daripada 80 tahun dan salah 
seorang muridnya praktis bertindak sebagai pelaksana upacara. 
Garis mandala ditarik (lingkaran kosmis). Pada tanggal 12 bulan 
itu dipersiapkan gambar almarhumah dengan bunga-bunga (puspa) 
sambil melakukan yoga dan meditasi semestinya; kemudian pada 
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malam bulan purnama gambar itu ditempatkan di atas singgasana 
di tengah-tengah sabha (tempat pertemuan). Pada hari itu dan 
selama tujuh hari berikutnya sang raja, para pangeran, berbagai go¬ 
longan pejabat, pendeta dan orang-orang biasa mengumpulkan 
persembahannya. Inilah juga waktunya untuk menari dan menga¬ 
dakan berbagai pertunjukan lainnya. Sesudah almarhumah dengan 
cara ini dilepaskan dari segala ikatan dan noda, dan sebagai Prajna- 
paramita telah memasuki dunia Sang Buddha, maka puspa itu di¬ 
lemparkan ke sungai. Dalam candi yang dipersembahkan kepada 
ibu suri itu, yaitu di Kamal Pandak, pembangunan candi diawali 
dengan upacara bhumi'suddhi (pensucian bumi atau tanah) segera 
sesudah ia mangkat pada tahun 1351; di berbagai tempat ibadat 
lainnya upacara Prajnaparamita dilangsungkan pada bulan Bhadra. 
Maksud upacara-upacara itu, sama seperti upacara sraddha sendiri, 
ialah menjamin kesejahteraan pemerintahan cucunya di bawah per¬ 
lindungan ilahinya (63.1—69.3). 

Rupanya pada tahun 1363 itu tidak diadakan "anjangsana kera- 
jaan” mengelilingi kawasan. Alasannya karena perjalanan serupa 
itu lalu bertepatan dengan diadakannya upacara sraddha yang 
terutama bersifat keagamaan dan tujuannya sama. Tetapi kita 
mendengar mengenai suatu kunjungan ke Simping, tempat raja 
Krtarajasa membangun sebuah candi yang kini diperbaiki dan di¬ 
pugar. Rombongan sang raja terburu-buru pulang karena meneri¬ 
ma berita bahwa patih Gajah Mada sakit keras. Setelah ia mening¬ 
gal ditunjuklah pejabat-pejabat baru. Menyusul sebuah daftar pan¬ 
jang yang menyebut semua tanah milik sang raja beserta biara- 
biara dan para penghuninya (70.1—82.3). Bagian terakhir kakawin 
ini membahas pesta yang setiap tahun, pada bulan Caitra, diadakan 
di kraton (83.1—93.2). 

Uraian di atas memberi kita sebuah gambaran mengenai sifat 
syair ini yang demikian berbeda dari kakawin-kakawin lainnya. Se¬ 
bagai sebuah sumber pengetahuan kita mengenai Jawa abad ke-14, 
nilainya tak ada tandingan. Maka dari itu tidak mengherankan, bila 
berbagai sarjana telah menjadikan kakawin ini pokok telaahnya, 
antara lain H. Kern yang mempersiapkan sebuah edisi mengenai 
teksnya, lengkap dengan terjemahan dan catatan-catatan yang me¬ 
limpah. Dalam sebuah edisi yang diperbaiki, Krom menambah ba¬ 
nyak catatan pada teks dan terjemahan Kern, kemudian menyusul¬ 
lah Poerbatjaraka dengan Aantekeningen op de Nagarakrtdgama . 4 
Mereka semua memandang karya ini pertama-tama sebagai sebuah 
sumber informasi mengenai sejarah Jawa Kuno, khususnya menge¬ 
nai wangsa Majapahit serta arkeologi Jawa Kuno. Dalam karyanya 
yang berjilid lima dengan judul Jam in the Fourteenth Century 
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Pigeaud menyajikan sebuah edisi dan terjemahan baru dan menulis 
sebuah komentar panjang yang terutama dipusatkan perhatiannya 
kepada hal-hal yang kurang lebih diabaikan oleh sarjana-sarjana 
tersebut di atas, seperti misalnya sejarah kebudayaan, agama, eko¬ 
nomi dan sosiologi. 5 Berg selama tiga puluh tahun lebih secara 
mendalam mempelajari syair ini; ia berusaha mencapai sebuah taf- 
siran yang bertolak pada "suatu pengetahuan mengenai aneka ma¬ 
cam mitos yang berlaku di dalam lingkungan yang melahirkan kar¬ 
ya ini”. 6 Ia memandang fungsi kakawin ini dalam kalangan terse¬ 
but menurut harapan orang-orang pada jaman itu, serta alasan-alas¬ 
an yang mendorong Prapanca untuk menulisnya dan menulisnya 
dengan cara yang khas itu; penelitian ini membawa Berg pada sua- 
tu tafsiran yang menyeluruh; berbagai bagian diterjemahkannya 
berbeda daripada terjemahan sarjana-sarjana lainnya. Ia menggaris¬ 
bawahi teksnya sendiri yang sakral dan maha-penting dan menem¬ 
patkannya di tengah-tengah suatu "konfigurasi kakawin" (demi¬ 
kian istilah Berg); dalam konfigurasi itu Nagarakrtagama dikelilingi 
oleh kakawin-kakawin lainnya bagaikan sebuah planit oleh satelit- 
satelitnya. 7 

Menurut Kern dan Krom Nagarakrtagama merupakan suatu pu¬ 
jian terhadap raja Rajasanagara. Sekalipun terdapat beberapa ba¬ 
gian dalam kakawin ini yang pantas disebut "panegerik" atau ma¬ 
dah pujian, dan biarpun Prapanca memandang dirinya sebagai sa¬ 
lah seorang di antara mereka yang melambungkan pujian bagi 
sang raja, 8 namun bagi syairnya sendiri secara keseluruhan istilah 
tersebut rupanya tidak sesuai. 

Pigeaud mempergunakan istilah Kronik Kraton. Bila kita mene¬ 
rima istilah "kronik" dalam arti kata yang luas, maka kata tersebut 
dapat diterima sejauh pengarang menyebut sejumlah peristiwa 
yang terjadi di kraton Majapahit selama tahun 1359—1363. 9 Yang 
terutama menarik perhatian kita dalam telaah ini yakni, apakah 
Nagarakrtagama pantas dipandang sebagai sebuah karya sastra. 
Bila karya ini ternyata merupakan salah satu puncak dalam sastra 
kakawin Jawa Kuno, adakah ini disebabkan karena beberapa sifat 
tertentu yang tidak langsung berkaitan dengan "sastra" dalam arti 
kata yang murni? Dengan tepat kepandaian Prapanca dalam meng¬ 
gubah karyanya dipuji, 10 tetapi ini tidak dengan sendirinya meng¬ 
angkat sebuah karya yang ditulis dalam bentuk sanjak menjadi se¬ 
buah karya puitis. Teeuw-Uhlenbeck, biarpun mereka cukup sadar 
bahwa "pada tahap pengetahuan kita sekarang ini sulitlah untuk 
merumuskan suatu penilaian estetis," namun mereka berpendapat: 
"Bila dipandang dari sudut bentuk dan ungkapan puitis, maka teks 
ini sama sekali tidak agung maupun ulung." Saya pribadi harus 


444 


mengakui, bahwa setelah membaca syair ini sampai berulang kali, 
namun kesan saya sama dengan pendapat kedua sarjana di atas ta¬ 
di. Bila saya membandingkan karya ini dengan kakawin-kakawin 
yang telah dibicarakan di atas dan bila saya menerapkan kaidah- 
kaidah yang telah ditetapkan bagi sang kawi serta karyanya di da¬ 
lam kesusastraan itu sendiri, maka timbul pertanyaan: adakah 
orang-orang sejaman menilai karya ini sebagai contoh cemerlang 
mengenai kalangon? Saya tak pernah dapat mengesampingkan rasa 
ragu-ragu. Mungkin pengarang sendiri sadar mengenai kekurangan- 
kekurangannya. Mungkin juga dengan menulis karyanya ia tidak 
menjadikan kalangon cita-citanya. Ketika ia siap untuk berangkat 
sebagai seorang peserta dalam iringan sang raja, ia berkata: "Hati¬ 
nya penuh keinginan untuk menyertai sang raja ke mana saja da¬ 
lam perjalanannya dan dengan demikian memperoleh perkenan¬ 
nya. Namun ia tidak tahu bagaimana ia harus menangkap cita-rasa 
keindahan (apet lango), apalagi menyelaminya (tetes) sehingga ia 
dapat menggubah sebuah kidung di atas papan tulis. Maka dari itu 
ia melukiskan segala macam tempat yang mereka lewati dan men¬ 
catat nama tempat-tempat itu satu per satu menurut rute yang di¬ 
ikuti.” 11 

Tidaklah luar biasa bila seorang penyair minta maaf karena ku¬ 
rang memiliki cita rasa keindahan. Tetapi ia selalu terus menambah¬ 
kan, bahwa ia memberanikan diri serta berusaha untuk "menang¬ 
kap cita rasa keindahan" dalam syairnya, biarpun dengan demi¬ 
kian ia mengambil risiko akan dikritik dengan pedas. Yang di sini 
luar biasa dan yang memberi kesan bahwa ini sungguh terjadi ialah 
pernyataan, bahwa ia tidak jadi memberanikan diri (menulis se¬ 
buah syair) dan sebagai pengganti memilih menulis sebuah de'sa- 
warnana, sebuah "deskripsi mengenai tempat-tempat.” 

Kawi manakah yang ingin menulis sebuah kakawin yang bermu¬ 
tu sastra akan melewatkan kesempatan yang ditawarkan kepada¬ 
nya sambil melaporkan perjalanan sang raja untuk menyisipkan 
deskripsi-deskripsi panjang lebar mengenai keindahan peman¬ 
dangan alam? Biarpun demikian, Prapanca tidak menyajikan 
deskripsi-deskripsi seperti itu. Ketika sang raja beristirahat di tepi 
sebuah danau yang penuh bunga-bunga teratai yang sedang ber¬ 
mekaran lalu dengan senang hati memandangi ikan-ikan yang nam¬ 
pak di dalam air yang jernih itu, sang penyair merasa cukup untuk 
menyebut hal itu dalam dua baris saja, lalu meneruskan: "Kami 
takkan bicara tentang keindahan danau itu." 12 Perumpamaan-per- 
umpamaan yang demikian digemari dalam kakawin-kakawin, jarang 
dipakai dalam Nagarakrtagama. Tak dapat dikatakan, bahwa sang 
penyair acuh tak acuh terhadap kegiatan tradisional seorang kawi. 
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Berbagai kutipan yang nantinya masih akan kita tinjau (pupuh 29 
dan 32) membuktikan kebalikannya. Rupanya sang penyair de¬ 
ngan sengaja melewatkan kesempatan-kesempatan yang telah kita 
singgung di atas. Adakah ini berarti, bahwa ia memilih sebuah je¬ 
nis tulisan lain karena ia gagal dalam usahanya dahulu untuk me¬ 
nulis menurut bentuk yang tradisional? Kita tidak tahu apakah 
kita dapat percaya akan keterangannya bahwa karyanya yang da¬ 
hulu hanya bermutu sedang, dan kita tak dapat membaca karya itu 
untuk menilainya sendiri. Kita tidak tahu juga, apakah jenis karya 
ini merupakan sesuatu yang baru, hasil ciptaannya sendiri. Karya- 
karya lain yang sejenis tidak ditemukan. Andaikata dahulu terda¬ 
pat karya-karya serupa itu, maka semuanya telah hilang, entah ke¬ 
betulan entah karena angkatan berikut kurang merasa tertarik ke¬ 
pada jenis yang khas itu, sehingga tidak berdaya-upaya untuk 
mengawetkannya sambil menyalinnya terus-menerus. Andaikata 
mereka merasa kurang tertarik, maka ini mungkin disebabkan ka¬ 
rena karya ini kurang mengandung kadar lango . Kepandaian dalam 
membuat sajak-sajak, seperti diperlihatkan Prapanca dalam me¬ 
nyebut nama tempat-tempat yang kini tidak diketahui lagi, ka¬ 
dang-kadang berbait-bait lamanya, mungkin terasa kurang mema¬ 
dai kekurangan kadar lango itu. 

Bagaimanapun jua penolakan rekan-rekan Prapanca yang de¬ 
wasa itu atau di kemudian hari hidup di Jawa dan Bali, namun bagi 
kita ia tetap merupakan pengarang Nagarakrtagama yang pantas di¬ 
masyhurkan, biarpun anumrta dan biarpun ia tidak menonjol da¬ 
lam kalangan para kawi karena sifat-sifat yang paling dikagumi da¬ 
lam karya mereka. Di bawah ini kami sajikan sebuah ikhtisar me¬ 
ngenai apa yang diceritakannya mengenai dirinya sendiri. 

Oleh para sarjana yang ahli dalam hal bahasa dan kebudayaan 
Jawa Kuno, Prapanca untuk waktu lama diberi kedudukan sosial 
yang melampaui keadaan yang sebetulnya. Dari Nagarakrtagama 
17.8 Kern menyimpulkan bahwa Prapanca memegang jabatan 
dharmadhyaksa bagi jemaat pemeluk agama Buddha, jadi semacam 
jabatan administratif keagamaan; bertahun-tahun lamanya penda¬ 
pat ini tak pernah ditantang. Adapun dharmadhyaksa itu seorang 
pejabat di kraton Majapahit yang tugasnya ialah mengurus lemba¬ 
ga-lembaga keagamaan, yayasan-yayasan, komunitas-komunitas 
dan sebagainya. Pejabatnya ada dua, satu bagi Jemaat Buddha 
(dharmadhyaksa kasogatan atau boddhadhyaksa) dan satu bagi 
para pemuja &iwa (saiwadhyaksa); dapat diandaikan, bahwa kedua 
pejabat ini termasuk kaum rohaniwan, biarpun kita tidak mempu¬ 
nyai bukti-bukti berdasarkan teks-teks ataupun prasasti-prasasti 
bahwa mereka ex officio memimpin upacara-upacara keagamaan. 
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Maka dari itu lebih baik kiranya bila kita menerjemahkan- kata 
dharmadhyaksa dengan "pengawas” ( superintendent, Kem-Krom), 
suatu terjemahan harfiah kata adhyaksa, daripada dengan "uskup” 

(bishop, Pigeaud) atau "imam agung” ( high priest, Berg). Menurut 
Nagarakrtagama 75 wewenang seorang dharmadhyaksa, baik bagi 
para pemeluk agama Buddha maupun bagi para pemuja Siwa, meli¬ 
puti juga tugas mengawasi para dharma lepas atau yayasan-yayasan 
keagamaan swasta, sedangkan seorang dharmadhyaksa khusus di¬ 
beri tugas untuk mengurus para dharma yang mempunyai hubung¬ 
an erat dengan kraton (dharma kerajaan: dharma dalem atau dhar¬ 
ma haji). Bagaimanapun juga, seorang dharmadhyaksa termasuk 
kalangan para pejabat tinggi. 

Kenyataan ini menimbulkan suatu masalah yang rupanya luput 
dari perhatian Kern dan Krom; berdasarkan teks mereka menyim¬ 
pulkan, bahwa Prapanca menamakan diri seorang dharmadhyaksa. 
Ia menceritakan, bahwa pada usia muda ia memasuki kalangan pa¬ 
ra abdi sang raja ( duk raray: ketika masih seorang anak). Adapun 
Rajasanagara berusia 30 tahun ketika Nagarakrtagama ditamatkan 
dan baru 25 tahun ketika Prapanca mengikutinya dalam perjalan¬ 
an. Juga bila kita mengandaikan, bahwa sang penyair memasuki 
kalangan para abdi semenjak sang raja mulai memerintah (1350) 
dan bahwa ia masih dapat menamakan diri seorang raray biarpun 
sudah berumur 15 tahun, namun ia pasti tidak lebih tua daripada 
sang raja, dan umur itu teramat muda bagi seorang dharma- 
dhyaksa. Setelah menganalisa bagian teks yang relevan, Pigeaud 
menyimpulkan, bahwa dharmadhyaksa yang disebut dalam teks 
itu bukan Prapanca sendiri, melainkan ayahnya. Hubungan ini 
— sekali lagi menurut Pigeaud — memberinya suatu kedudukan is¬ 
timewa, dan bila dalam perjalanan bersama sang raja ia mengun¬ 
jungi suatu komunitas Buddhis, maka ia pasti disambut dengan 
hangat. 

Menurut hemat saya kita harus maju selangkah lagi dan menge¬ 
sampingkan hubungan ini pula. Bila saya menerjemahkan bagian 
teks itu seharfiah mungkin, maka saya condong membacanya se¬ 
perti ini: ”Maka orang ini, (pengarang sendiri) yang menamakan 
diri Prapanca, turut menikmati keindahan alam dalam rombongan 
Sri Baginda. Bahkan sang kawi, putera sang kawi, merasa senang 
sekali ditemani olehnya dan memberikan perhatian serta bantuan 
kepadanya, yang menaruh minat terhadap puisi. Adapun ia se¬ 
orang dharmadhyaksa bagi para orang Buddha yang mengabdi ke¬ 
pada raja dan menggantikan ayahnya dalam jabatan itu.” 13 Sejauh 
saya lihat, di sini hanya disebut satu relasi antara anak dan ayah, 
yaitu antara dia yang pada waktu itu memegang jabatan dharmd- 
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dhyaksa dan pendahulunya.Kedua-duanya terkenal sebagai penyair, 
sehingga pejabat ini dengan tepat disebut ”sang kawi dan putera 
sang kawi”. Oleh putera itu, si pemuda Prapanca yang ingin men¬ 
jadi seorang kawi pula (mango) diberi perhatian, simpati dan do¬ 
rongan. Bahwa ia diterima sebagai seorang peserta, dapat menun¬ 
jukkan kepada perjalanan yang akan mereka mulai, biarpun sangat 
masuk akal bahwa ”ke-ikut-sertaan” (dinulur) itu dapat ditafsirkan 
dalam arti kata yang lebih luas (yang tidak mengesampingkan arti 
pertama); dengan rasa terima kasih pengarang menceritakan, bah¬ 
wa sebagai seorang ”magang”, baik selaku seorang abdi kraton 
maupun selaku seorang kawi — singkatnya, selaku seorang wu - 
ruk — ia menerima perlindungan dan bantuan teknis di rumah 
sang dharmadhyaksa (kadharmadhyaksan); mungkin juga ia me¬ 
numpang di sana, sebagai seorang pembantu rumahtangga maupun 
sebagai seorang teman. 14 

Dari apa yang diceritakan pengarang mengenai dirinya sendiri 
dalam deskripsi perjalanan itu, menjadi jelaslah bahwa ia menik¬ 
mati kebebasan bergerak yang cukup luas, sehingga sesuka hatinya 
ia dapat menempuh jalannya sendiri dan kemudian menggabung¬ 
kan diri lagi dengan rombongan. Di Sawungan ia meninggalkan 
rombongan itu guna menengok beberapa saudara lewat jalan lain 
(18.6). Di Patukangan ia disambut dengan berita duka yang me¬ 
ngecewakan. Ia telah berharap-harap akan berjumpa dengan Krta- 
yasa, seorang upapatti Buddhis 15 dan sahabat akrab Prapanca. Pe¬ 
nyair dan pencinta buku ini, yang jelas lebih tua daripada Prapan- 
ca, telah mengumpulkan koleksi buku berharga yang dibelinya; 
ia pun pernah membantu sang kawi muda dalam segala jerih payah 
usahanya di bidang kalangon (sastra indah). Rupanya kesehatan 
pujangga tua itu sudah agak lama terganggu, tetapi Prapanca meng¬ 
harapkan, agar ia dapat berjumpa dengannya dalam keadaan sehat, 
sehingga sang pujangga dapat menemaninya dan menjadi pembim¬ 
bingnya dalam perjalanan di alam raya, mencari bahan dan inspi¬ 
rasi untuk menulis kakawin-kakawin. Sampai saat itu ia selalu 
menghalau segala pikiran, kalau-kalau penyakit sahabatnya dapat 
menjadi parah. Berita yang diterimanya, yaitu bahwa sahabatnya 
telah tiada, merupakan suatu pukulan yang tak terduga, sehingga 
ia merasa sedih dan patah hati (29.1—3). 

Di pertapaan Sagara ia mohon pamit dari kewajiban-kewajiban 
sehari-hari dalam melayani sang raja untuk menikmati keindahan 
alam sekitar. 16 Berbagai pondok (yasa) yang menampilkan sanjak- 
sanjak singkat pada dinding dan atap-atap menarik perhatiannya. 
Lain waktu dalam perjalanan seorang diri ia mengunjungi pertapa¬ 
an Darbaru; di sana pemimpin pertapaan tentu saja mengabulkan 
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segala keinginan sang tamu yang penuh minat itu dan memberinya 
segala informasi mengenai tempat itu sambil memperlihatkan pia- 
gam-piagam sebagai barang bukti. Prapanca demikian terkesan se¬ 
hingga ia merasakan keinginan untuk mengundurkan diri dari kra- 
ton, andaikata ini di kemudian hari dimungkinkan (35.2—3). 

Di Singhasari ia diterima dengan kehangatan yang sama oleh 
pembesar dharma Buddhis, dang dcarya (guru agama) Ratnangsa 
yang dikenal sebagai Paduka dari Mungguh. Guru yang terhormat 
itu ”berusia lebih dari 1000 bulan”. Atas permintaan sang penyair 
diberikan keterangan panjang lebar mengenai leluhur sang raja, 
semenjak Rangga Rajasa dan seterusnya. ”Cerita yang dituturkan 
oleh pertapa tua itu membuktikan keunggulan para raja sebagai 
inkarnasi ilahi di dunia ini dan sangat mengesankan (bagi Prapaii- 
ca). Bila seorang mendengar kisah-kisah (katha) mengenai raja-raja 
itu dan batin orang dipuaskan olehnya, maka bakti mereka terha¬ 
dap raja-raja itu bertambah dari perbuatan jahat kehilangan daya¬ 
nya; kecelakaan dan penyakit dihalaukan.” 17 Dengan catatan ini 
penyair menyebut keuntungan yang diterimanya dari kuliah ten¬ 
tang sejarah para raja. Guru menamatkan kuliah itu dengan meng¬ 
ucapkan harapan, agar Prapanca dikumiai kesejahteraan dan makin 
bertambah dalam ilmu (panditwa) sebagai akibat bila ia mewarta¬ 
kan pahala raja-raja yang demikian unggul dan luar biasa kesak¬ 
tiannya. 

Bagian-bagian ini, penuh kenangan-kenangan pribadi yang demi¬ 
kian menyimpang dari pola umum sastra kakawin, memberikan 
sedikit keterangan mengenai pengarang Prapanca. Ia sendiri meme¬ 
luk agama Buddha dan sambil mengajukan pertanyaan-pertanyaan 
kepada guru-guru yang ahli dalam agamanya, ia memuaskan rasa 
ingin tahu serta perhatiannya terhadap tempat-tempat suci serta 
tradisi. Pembahasan tentang Kftayasa mengharukan karena meng¬ 
ungkapkan perasaannya sebagai manusia. Dalam uraian itu, sama 
seperti pada kunjungannya ke Sagara, ia menampilkan diri sebagai 
sang kawi yang pokok profesinya ialah mengejar keindahan dan 
mengungkapkannya dalam bentuk puisi. Pada akhir karyanya ia 
menyebut para penyair unggul, baik dari luar negeri (India) mau¬ 
pun dari Jawa, yang pernah mengumandangkan pujian sang raja. 
Sekalipun ia dengan rasa malu menyadari kekerdilannya dalam 
kepandaian sebagai seorang penyair (tan tameng lango), namun ia 
tetap mengharapkan, agar Sri Baginda tidak melupakan si abdi 
yang telah sekian lama bersusah-payah mengabdi kepada sang raja 
dalam bidang keindahan (atpadeng lango). Baktinya kepada sang 
raja telah mendorong si abdi hina ini untuk menggabungkan diri 
dengan penyair-penyair- lainnya serta menggubah berbagai jenis 
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karya, dan di sini khususnya dengan menulis Desawarnana ini. 
Bahwa dengan berbuat demikian ia akan dihina dan dijadikan sa¬ 
saran tertawaan semua orang, ia menerimanya sebagai risiko yang 
wajar. 

Bagian ini (93.1—2; 94.1—4) memberi kesan bahwa dimaksud¬ 
kan sebagai bagian penutup. Bila kesan ini benar, maka ke-18 bait 
yang menyusul, ditambahkan di kemudian hari; bait-bait itu tidak 
jelas, dibuat-buat dan tidak erat hubungannya dengan bagian-bagi¬ 
an sebelumnya. Sama sekali tidak jelas, apakah sejak semula me¬ 
mang dimaksudkan untuk menutup syair. Namun kita tidak perlu 
berpendapat, bahwa bait-bait yang bersangkutan disusun oleh se¬ 
orang penyair lain. 

CATATAN: 

1 Bcrg (1962: 204) berpendapat, bahwa Nagarakrtftgama (yang diterjemah¬ 
kannya dengan "laporan mengenai jaman ke-emasan kerajaan") adalah 
nama yang sebenarnya, sedangkan Desawarnana sebuah judul samaran 
yang dipakai pengarang untuk merendahkan karyanya sendiri. 

4 Rajasa (5 bait), Anusanatha, (1 bait), Jayawisnuwardhana (3 bait), Krtana- 
gara (10 bait). 

Krtarajasa (11 bait), Jayanagara (3 bait) dan ibu suri Tribhuwana (4 bait). 
^ Kern 1905—1914; 1919; Krom 1919; Poerbatjaraka 1924. 

5 Pigeaud 1960-1963. 

6 Berg 1962: 16. 

7 

Di antara "planit-planit" itu Smaradahana dan BhUratayuddha; pendapat 
bahwa kakawin-kakawin ini ditulis pada jaman Kadiri, adalah salah menu¬ 
rut Berg. Lihat Berg 1969: 38, 61, 124—130. 

8 _ 

Nfigarakrtagama 94.4: tumuta sang umastawe haji . 

9 

Pendapat ini ditolak oleh Berg (1962: 17), karena menurut beliau penda¬ 
pat ini berdasarkan pengandaian yang keliru, seolah-olah tujuan Prapahca 
ialah "memuaskan nafsu ingin tahunya sendiri serta orang lain dengan me¬ 
nyajikan informasi faktual mengenai raja-raja dahulu serta peristiwa-peris¬ 
tiwa yang dahulu terjadi." 

10 Krom 1929: 379; bandingkan Teeuw-Uhlenbeck 1958: 224: (terjemahan) 
"Penyair telah berhasil menyusun bahannya yang beraneka macam, dijadi¬ 
kannya suatu kesatuan secara luwes, tanpa menghasilkan suatu kesatuan 
yang berantakan." 

11 Nagarakrtagama 17.9: nghing tapwan wruh apet lango pisaningun tetesa 
maminta gtta ring karas / na hetunya k amarna desa sakamSrga ngaran ika 
rinihei tUt hawan . Pigeaud memperbaiki bacaan teks ini sebagai berikut: 
hetunya n amarna. Cukup mengherankan, bahwa baik Kem-Krom maupun 
Pigeaud rupanya tidak melihat, bahwa maminta gtta secara metris tidak 
mungkin ( U — U — U , daripada U U U — U). Saya menduga bahwa kesa- 
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lahan seorang juru salin yang dibuatnya dalam sebuah naskah yang lebih 
tua, tidak membaca mikta\ (= miketa) melainkan minta, dan ini menghasil¬ 
kan maminta . Saya menafsirkannya sebagai tetesa miketa gita. 

Ntigarakrt&gama 22.2i ndatan kacaritan kalangwan ikanang ranu. 

13 NdgarakrtUgama 17.8: ngkan jeking maparab Prapahea tumut anglengeng 
angiring i jong nareswara / tan len sang kawi putra sang kawi samenaka 
dinulur ananmateng mango / dharmadhyaksa kasogatan sira tekap narapati 
sumilih ri sang y ayah. 

14 Dharmadhyaksa yang dimaksudkan mungkin juga Nadendra, putera Kana- 
kamuni; lihat Pigeaud 1960—1963, I: 109 dan Brandes 1913, 83, 2b. 

l^Olch Pigeaud ini diterjemahkan dengan ’sarjana’, ’pejabat di pengadilan’. 

1^ NUgarakrtagama 32.3: ndatanpijerumarek i jong narendra ra kawi n jenek 
angapi langd. 

1^ NagarakrtSgama 49.5: tuhujar ni sang wrddha pojar nirangras / katon 
kottaman sri narendrerikang rat / apan dewawangsathawa dewamtirtu 
Ikang wwang rumengwi katha srt narendra / nda yan trpti cittanya mem- 
buh kabhaktin / awas papakarmanya maryaigawesa / ikang duhkha rogadi 
mawas winasa. 
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XIII 

MPU TANAKUNG 


Ketika pada tahun 1849 R. Friederich menerbitkan sebuah ma¬ 
nuskrip yang memuat Wrttasahcaya dalam facsimile, bersama se¬ 
buah transliterasi 1 , maka terbitan tersebut sungguh merupakan 
sebuah karya perintis. Untuk pertama kalinya dalam sejarah se¬ 
buah karya puisi Jawa Kuno diterbitkan dalam bentuk cetak. 
Kurang lebih seperempat abad kemudian H. Kem membahas 
karya yang sama dalam sebuah telaah panjang lebar dan dilampiri 
sebuah suntingan teks yang baru, kali ini dengan terjemahan dalam 
bahasa Belanda. 2 Ini pun merupakan sebuah tonggak dalam seja¬ 
rah penelitian sastra kakawin, karena terjemahan ini merupakan 
terjemahan pertama dalam sebuah bahasa Barat. Tak dapat dikata¬ 
kan, bahwa pengarang yang oleh Friederich dalam kata pengan¬ 
tarnya diperkenalkan sebagai ”Hempu Tanakung dari Kadiri, 
putera Hempu Raja Kusuma” beserta kakawinnya, Wrttasahcaya , 
kurang dihargai. Ini disebabkan karena sifat karya ini; sebagai se¬ 
buah buku pedoman mengenai prosodi India, maka bagi Kem, 
ahli bahasa Sanskerta, buku ini sangat menarik. Bagi Friederich 
daya tariknya untuk sebagian disebabkan, karena tidak panjang 
— sedikit lebih banyak dari 100 bait. Dari semua kakawin yang 
dibawanya kembali dari widyawisatanya ke Bali, maka karya ini 
paling sesuai untuk dapat diterbitkan dengan cepat. 

Catatan Friederich, bahwa pengarang berasal dari Kadiri dan 
merupakan putera Rajakusuma, mencerminkan suatu tradisi 
Bali. Menurut tradisi itu maka Rajakusuma-lah yang mengarang 
Ramayana (yang katanya ditulis pada tahun 1049); sedangkan 
puteranya yang bernama Dharmaja konon kabarnya menggubah 
Smaradahana (diselesaikan pada tahun 1099) dan seorang putera 
lain, yang bernama Tanakung, mengarang kakawin Lubdhaka 
(yang katanya diselesaikan tahun 1128). Kem membuat catatan 
sebagai berikut: ”Sampai berapa jauh pernyataan mengenai tang¬ 
gal dikarangnya syair ini dapat dipercaya, saya tidak dapat me¬ 
mutuskan dengan pasti” 3 . Setelah pertama-tama rasa ragu-ragu 
diungkapkan dengan cara demikian, maka tradisi Bali tadi me- 
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ngalami kemerosotan umum dalam pandangan para sarjana. Ucap¬ 
an Juynboll yang cukup halus (1911) bahwa tradisi itu ”tidak 
dapat dipercaya begitu saja”, disusul lima tahun kemudian oleh 
catatan Krom yang mengatakan, bahwa ungkapan ”sama sekali 
tak dapat dipercaya” lebih dekat pada kenyataan. 4 Penelitian 
sementara yang dilakukan Krom mengenai informasi yang dapat 
ditimba dari karya-karya itu sendiri, khususnya tentang tanggal 
penulisannya, juga meliputi Lubdhaka, karangan Tanakung; karya 
ini secara tentatif ditempatkannya pada jaman Singhasari. Per¬ 
soalan ini akan kami bahas secara singkat. 


1. IKHTISAR LUBDHAKA (SIWARATRIKALPA) 5 

Dalam manggala pengarang memohon restu dewa keindahan untuk 
usahanya dalam bidang ini; ia mengungkapkan harapannya, agar 
karyanya dapat menambah kesejahteraan sang raja serta peme¬ 
rintahannya. Kemudian menyusullah kisah Lubdhaka, seorang 
pemburu dari suku terasing Nisada; semenjak masa mudanya ia 
hanya membunuh hewan-hewan guna mencari nafkah dan dengan 
demikian, karena ia terus-menerus melanggar tata hidup suci 
(dharma), maka ia sama sekali tidak mendapat pahala. Pada tang¬ 
gal 14 paro petang bulan ke tujuh, pagi-pagi ia meninggalkan 
rumahnya seperti biasa dan menuju wilayah perburuannya di pe¬ 
gunungan. Dalam perjalanannya ia melewati sebuah dusun dekat 
sebuah pertapaan yang tersembunyi di sebuah lembah, serta ha¬ 
laman sebuah candi yang hampir runtuh dan yang memaparkan 
suatu pemandangan terhadap sebuah sungai di pegunungan. Ka¬ 
dang-kadang, sambil terus mendaki, terlihatlah juga laut terben¬ 
tang luas di bawah sana. Setelah mencapai hutan, ia menyiapkan 
busur dan anak panahnya, menantikan buruan, tetapi tak seekor 
binatang pun muncul — hal ini sebelumnya tak pemah terjadi. 
Jam berganti jam, ia mulai menjadi letih dan lapar. Tak ada guna¬ 
nya pulang, karena keluarganya menantikan kedatangannya, mem¬ 
bawa rejeki untuk hari itu. Ketika matahari terbenam dan kege¬ 
lapan meliputi hutan, ia sampai ke sebuah danau. Ia mengharap¬ 
kan, agar sekurang-kurangnya di sanalah ia mendapatkan buruan 
bila binatang-binatang datang untuk minum. Ia naik sebatang po¬ 
hon yang cabang-cabangnya menaungi air. Tetapi sekali lagi ia 
menunggu dengan sia-sia. Ia takut kalau-kalau ia tertidur, lalu 
jatuh dan menjadi mangsa binatang-binatang buas. Ia berjaga- 
jaga sambil memetik daun-daun pohon itu (yang kebetulan se¬ 
batang pohon wilwa) dan menjatuhkannya ke air danau. Daun- 
daun itu jatuh ke atas sebuah lingga Siwa yang kebetulan berada 


453 




di sana. Ketika fajar menyingsing ia terpaksa pulang dengan tangan, 
kosong (1.1—7.1 ). 

Isterinya merasa kecewa ketika ia pulang tanpa membawa ma¬ 
kanan, yang dengan teriak-tangis dinantikan anak-anaknya sepan¬ 
jang malam; tetapi rasa kecewa, itu berganti rasa lega, ketika ia 
mendengar tentang mara bahaya yang mengancam suaminya di 
hutan dan bagaimana ia dapat meloloskan diri dari semuanya itu. 
Kehidupan mereka berlangsung terus seperti biasa. Beberapa ta¬ 
hun kemudian si pemburu jatuh sakit dan meninggal, ditangisi 
oleh isterinya (7.2—10.1). 6iwa melihat bagaimana jiwa si 
pemburu mengambang di udara, tak berdaya; Siwa tahu, bahwa 
jiwa si pemburu ditakdirkan untuk dibawa ke wilayah Yama, 
penguasa kerajaan maut. Siwa memanggil abdi-abdinya (gana) 
dan memerintahkan, agar jiwa si pemburu dihadapkannya pada¬ 
nya, betapa sengit mereka dilawan oleh para pembantu Yama 
(kingkara). Dengan heran sekali mereka bertanya mengapa orang 
yang seumur hidup membunuh makhluk-makhluk hidup demikian 
dilimpahi anugerah-anugerah; sang dewa lalu menunjuk pada laku 
ibadat si pemburu pada malam yang dikhususkan untuk meng¬ 
hormati Siwa — itulah pahala yang tak ada tandingnya. Pasukan 
gana lalu berangkat dengan kekuatan penuh. Dalam pada itu Yama 
pun mengutus abdi-abdinya untuk menangkap jiwa Lubdhaka dan 
membawa ke hadapannya, agar dapat disiksa karena hidupnya 
yang penuh kejahatan. Dengan ancaman dan kutukan ia disergap, 
ditangkap dan diikat. Raungan dan teriakan Lubdhaka untuk 
minta pertolongan pada mereka yang ditinggalkannya di bumi, 
tak ada gunanya; para kingkara tak mengenal belas kasih. Tiba- 
tiba para gana muncul dan menuntut agar Lubdhaka dibebaskan; 
kereta surgawi telah siap untuk mengantarnya ke hadapan Siwa. 
Mereka ingin naik banding karena hidupnya yang tanpa pahala itu, 
tetapi keterangan ini disambut (para kingkara) dengan olokan 
dan: tertawa: siksaan nerakalah balasan yang setimpal bagi per- 
buatan-perbuatannya yang jahat (11.1—19.5). Setelah para gana 
membebaskan jiwa Lubdhaka dari cengkeraman para kingkara 
menyusullah suatu pertempuran sengit yang dimenangkan oleh 
para abdi Siwa. Para kingkara melarikan diri dan jiwa Lubdhaka 
dibawa para gana dalam kereta mereka. Sang dewa menyam¬ 
butnya dengan ramah sekali, memujinya karena telah menghor¬ 
mati malam Siwa lalu bertitah agar kenikmatan tertinggi di surga 
akan dianugerahkan kepadanya (19.6—29.6). 

Ketika Yama melihat anak buahnya pulang dalam keadaan yang 
menyedihkan dan mendengar bagaimana mereka gagal dalam me¬ 
laksanakan tugasnya, maka rasa marahnya meluap. Bila Siwa 
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menghalanginya menunaikan tugas yang oleh sang mahadewa sen¬ 
diri dipercayakan kepadanya, maka ia, Yama, lebih baik mengun¬ 
durkan diri saja. Supaya jangan terjadi salah paham ia meme¬ 
rintahkan, agar Citragupta, yang rupanya memiliki sebuah buku 
catatan mengenai semua perbuatan baik dan jahat, sekali lagi me¬ 
meriksa catatannya, tetapi dalam kehidupan Lubdhaka tak satu 
pun perbuatan baik dapat ditemukan. Ketika Yama sampai di 
gunung Kailasa guna menyampaikan pengunduran dirinya, 
maka ia berhadapan dengan sang dewa bermata tiga yang bersama 
.permaisurinya dikelilingi oleh para penghuni surga (para apsari 
yang demikian cantik dilukiskan secara tersendiri, biarpun kecan¬ 
tikan mereka kalah dengan keelokan sang Maheswan). Ia memberi 
hormat dan memuji Siwa sebagai sang mahadewa. &iwa memper¬ 
lihatkan, bahwa ia dapat mengerti perasaan Yama dan menjelas¬ 
kan kebijaksanaannya yang mengherankan itu. Pada jaman purba 
ia mengajarkan bagaimana malam £iwa harus dihormati; upacara 
itu demikian suci sehingga dapat membersihkan segala noda dan 
dosa. Tetapi tak seorang pun pernah melakukan upacara itu se¬ 
hingga akhirnya sang dewa sendiri melupakannya. Lubdhaka-lah 
yang pertama-tama melakukan upacara itu, biarpun dengan tidak 
disadarinya, dan kini ia menerima pahalanya. Yang menerima ke¬ 
terangan ini dan minta maaf; kemudian para kingkara yang tewas 
dihidupkan kembali (30.1-35.3). Setelah Yama pulang, Siwa, atas 
permintaan permaisurinya, memberikan keterangan terperinci 
bagaimana malam Siwa itu harus dipersiapkan dan dilaksanakan; 
ia juga mengungkapkan buah hasil yang merupakan akibatnya. 
”Semenjak saat itu para dewa melakukan upacara itu dan juga 
(semua makhluk) di ketiga dunia.” Epilog oleh penyair (36.1 - 
39.1). 

2. WAKTU PENULISAN DAN PENGARANGNYA 

Sekalipun sampai jaman kita ini syair ini umum dikenal sebagai 
Lubdhaka - sesuai dengan tradisi Bali seperti termuat dalam 
beberapa catatan penutup — namun oleh penyair sendiri kakawin 
ini dinamakan feiwaratrikalpa , atau ”menghormati malam Siwa 
Memang, syair ini memuliakan daya pensucian dan penebusan 
yang terkandung dalam ibadat terhadap lingga &iwa pada malam 
ke-14 dalam paro petang, bulan ketujuh (Jawa Kuno kapitu , 
Sanskerta Magha). Dalam bentuknya yang khas ini kebaktian 
terhadap S>iwa sangat digemari oleh rakyat India bahkan sampai 
jaman modern pun. H.H. Wilson, yang menulis pada pertengahan 
abad ke-19, melukiskan upacara ini dengan panjang lebar dan men- 
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catat: "Menurut para pemuja Siwa upacara ini termasuk upacara 
yang paling suci karena menebus semua dosa, menjamin agar se¬ 
lama hidup ini semua keinginan terpenuhi dan akhirnya manusia 
dipersatukan dengan Siwa atau mencapai pelepasan terakhir. Kata¬ 
nya Siwa sendiri turut serta dalam upacara ini dan menerangkan 
kepada Uma, isterinya, bahwa bila malam keempatbelas dalam 
bulan Phalguna dilakukan untuk menghormatinya . . . malam ini 
akan memberikan kebahagiaan abadi” 7 . Wilson menambahkan, 
bahwa ”pada bulan ini semua kasta diperbolehkan menghormati 
Siwa, bahkan para Chandala dan wanita sekalipun”, kemudian 
menceritakan legenda Lubdhaka seperti ditemukan dalam Siwa- 
Purana. Dari uraian Wilson tidak jelas, apakah penuturan kisah 
Lubdhaka merupakan bagian dari upacara tersebut. Tetapi kaka¬ 
win kita dengan jelas menyatakan: "Kendang dan semua jenis alat 
musik harap dibunyikan bersama-sama untuk mengusir rasa 
kantuk dari mata — pun pula mendendangkan sebuah kidung atau 
mengasyikkan diri dengan sebuah kakawin, melakukan arja atau 
judi — tetapi yang paling mendatangkan pahala ialah bila orang 
menceritakan kisah si pemburu; jelaslah bahwa barang siapa men¬ 
ceritakan kisah tentang jiwa Lubdhaka akan mencapai surga ter¬ 
tinggi” 8 . Kita dapat membayangkan, bagaimana Tanakung meng¬ 
gubah syairnya agar dibacakan sebagai bagian suatu adat yang 
telah ada, kecuali jika kita mengandaikan, bahwa ia meletakkan 
kata-kata tersebut di atas dalam mulut $iwa, agar dengan demi¬ 
kian karyanya pasti dibaca. Tidak setiap pengarang dapat mem¬ 
banggakan suatu rekomendasi dari surga. Bagaimanapun jua, 
kepada mereka yang lebih suka membaca sebuah kakawin dari¬ 
pada main judi untuk mengusir rasa kantuk seperti dikatakan di 
atas, ia memberikan kemungkinan untuk membaca sebuah karya 
yang sangat sesuai. Dalam tangan Tanakung kisah tentang si pem¬ 
buru itu menjadi sebuah kakawin sungguh-sungguh lagi pula yang 
sangat menarik. Tanakung membuktikan, bahwa ia merupakan 
seorang tukang dongeng yang pandai dan seorang pengamat yang 
cermat. Ia menguasai gaya kakawin dengan mendalam tanpa mele¬ 
bih-lebihkan atau membuat-buat. Pelukisan alam serta adegan 
pertempuran dibahasnya dengan secukupnya tanpa mengulur- 
ulurkan deskripsinya sehingga menjemukan; adegan-adegan itu 
disisipkan ke dalam kisahnya secara wajar. Sejauh saya tahu hanya 
dalam kakawin ini seorang manusia biasa ditampilkan sebagai 
tokoh utama. Cara ia melukiskan adegan di rumah setelah Lub¬ 
dhaka pulang serta kisah mengenai sakitnya kelihatan polos, 
tidak dibuat-buat; sifat ini jarang kita jumpai dalam jenis sastra 
macam ini. Di sini kita jauh dari kehidupan kraton dan kita harus 
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menunggu sampai di surga Jsiwa, sebelum kita menyadari, bahwa 
sang penyair peka juga terhadap kecantikan seorang wanita. Lagi 
pula dalam sebuah kakawin naratif sangat jarang kita tidak jumpai 
adegan-adegan asmara. 

Jasa Tanakung lebih terdapat dalam cara ia menggubah cerita 
ini daripada menemukannya. Cerita ini terdapat dalam berbagai 
purarn yang masing-masing berbeda-beda, kadang-kadang dengan 
cukup jauh, khususnya mengenai adegan-adegan yang terjadi di 
bumi. Dalam salah satu purana' misalnya tidak cukup apabila 
malam hari binatang-binatang buas datang sehingga si pemburu 
tidak berani tidur, melainkan seekor harimau pun mondar-mandir 
di kaki pohon itu. Dan ketika pagi hari Lubdhaka turun dari po¬ 
hon itu, maka kontan ia ditelan oleh binatang tersebut. 9 Dalam 
versi yang disajikan oleh Baldaeus 10 si harimau memberi izin ke¬ 
pada pemburu untuk berpamitan dulu dengan isteri dan anak-anak¬ 
nya, tetapi baru setelah Lubdhaka dengan sumpah berjanji akan 
kembali. Ia disertai oleh isteri dan anak-anak dan mereka bersedia 
untuk dibunuh bersama-sama. Rupanya seekor harimau pun peka 
terhadap suara hati nurani, sehingga ia bimbang. Konflik batin ini 
dipecahkan oleh Siwa yang mengajak mereka semua masuk surga. 

P. Worsley 11 pernah membanding-bandingkan purana-purana 
Sanskerta dan ia menunjuk Padmapurana sebagai contoh yang 
paling dekat pada kisah kakawin. Ia mencatat, bahwa ”dalam 
beberapa kasus kemiripan sangat menyolok dan satu dua kali kita 
bahkan seolah-olah berhadapan dengan sebuah terjemahan” 
( op.cit 188), sehingga ia berpendapat, bahwa mungkin sekali 
Tanakung mendasarkan karyanya pada sebuah teks ”yang pada 
pokoknya sama”. Tetapi perbandingan ini sekaligus memperlihat¬ 
kan, betapa mutu sastra cerita ini bertambah setelah digubah 
oleh seorang penyair Jawa Kuno yang menjadikannya sebuah 
kakawin. 

Hooykaas pernah mengadakan sekedar penelitian, sejauh upa¬ 
cara &iwaratri di Bali masih dirayakan. 12 ”Siwaratri tidak diraya¬ 
kan oleh rakyat dan tidak merupakan suatu pesta penting; Goris 13 
tidak menyebutnya sama sekali. Di Bali oleh seorang informan 
yang memuja 5>iwa saya pernah diberi keterangan, bahwa Siwara- 
tri [. . .] pernah merupakan upacara yang hanya boleh dirayakan 
oleh para raja. Tetapi hendaklah kita lalu ingat, bahwa [...] di In¬ 
donesia agama Hindu hanya ada sangkut-pautnya dengan para raja 
dan istana; para penguasa minta seorang pendeta dari luar negeri 
untuk mengangkat dan menobatkan mereka guna meneguhkan 
kedudukan mereka sebagai raja [...]. Dari para pelantik dan pen¬ 
deta istana ini tak dapat diharapkan, bahwa mereka menganggap 
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sebagai tugas kewajiban mereka untuk menyebarluaskan ibadat 
'Hindu yang sangat digemari rakyat; dan ini sebabnya mengapa 
perayaan Siwaratri terbatas pada kalangan para pendeta-raja saja” 
(i op.cit 200). 

Sarjana yang sama membicarakan juga empat buah uraian sing¬ 
kat dari Bali; yang paling penting berjudul Aji Brata (Tata Upacara) 
yang membahas tentang tata upacara pada malam Siwa itu. Pada 
pokoknya tata upacara itu sama seperti yang dilukiskan dalam 
kakawin: dalam beberapa bagian kaitannya bahkan dapat kita 
ikuti kata demi kata; ini menunjukkan bahwa Aji Brata langsung, 
sekurang-kurangnya untuk sebagian, bergantung pada kakawin. 
Kita tidak dapat memastikan, apakah pengarang-pengarang Bali 
masih mengandalkan sumber-sumber lain, andaikata itu terdapat. 
Kita bahkan tak dapat memastikan., apakah upacara Siwaratri 
terdapat di pulau Jawa ketika Tanakung menulis kakawinnya. 
Dalam sastra Jawa—Hindu upacara ini sama sekali tidak disebut 
dan kita dapat membayangkan, bahwa pelukisan dalam kakawin 
mengenai upacara itu, betapa pun "realistis” nampaknya, tidak 
berdasarkan pengamatan sendiri, melainkan sama dengan kisah 
si pemburu, bersumber pada sebuah teks India, seperti nampak 
dari perbandingan yang dilakukan Worsley terhadap bagian- 
bagian yang relevan dalam Siwaratrikalpa dan Padmapurana. 

Dengan demikian kita sampai pada persoalan mengenai waktu 
kakawin ini ditulis. Krom telah mengajukan pertanyaan, apakah 
sekiranya disebutkannya Girindrawangsaja (dari keturunan raja 
gunung) dalam manggala (1.2) dan Girindratanaya (puteri raja gu¬ 
nung) dalam pupuh 37.10 mengandung petunjuk mengenai wangsa 
yang membanggakan diri sebagai keturunan ”putera GirTndra”, 
raja Singhasari pertama. 14 Dengan demikian ia berbeda dengan 
Van der Tuuk yang menafsirkan manggala itu sebagai suatu sin¬ 
diran terhadap Kameswara (KBW I: 537). 

Poerbatjaraka meneruskan dugaan Krom dan membahasnya 
lebih lanjut. Gelar Girindrawangsaja tidak hanya menunjukkan 
salah seorang raja dari wangsa Singhasari, melainkan pendiri 
wangsa itu sendiri, raja Rangga Rajasa (yaitu Ken Angrok yang 
disebut dalam Pararaton). iS Selain itu ia mengajukan kemung¬ 
kinan, bahwa Tanakung berusaha menyenangkan sang raja dengan 
menulis sebuah cerita yang mengandung pelajaran, bahwa pen¬ 
dosa yang paling besarpun tidak perlu merasa cemas, karena ia 
masih dapat masuk surga tertinggi dengan berbakti kepada Siwa. 
(Menurut Pararaton 16 Ken Angrok, sebelum merebut kekuasaan, 
menjalankan hidup liar sambil membunuh, merebut dan mengejar 
isteri-isteri orang lain). Kita dapat merasa ragu-ragu, apakah se- 
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orang raja akan merasa senang bila ia diingatkan akan masa silam¬ 
nya yang penuh dosa, dan apakah seorang penyair kraton cukup 
berani untuk berbuat itu. Selain itu, menyamakan Girindrawang- 
saja dengan Rangga Rajasa hanya berdasarkan alasan-alasan yang 
cukup lemah. Dalam Nagarakrtagama (40.1; 40.2; 40.5) Rangga 
Rajasa selalu disebut ”putera Girindra (sang Raja Gunung)”, sedang¬ 
kan da lam Siwaratrikalpa dikatakan, bahwa ia "dilahirkan dari 
wangsa (para) Raja Gunung”. Itulah sebabnya mengapa Krom 
menyebut "seorang raja dari wangsa Singhasari”. Namun apakah 
ini satu-satunya penafsiran? Pada akhir jaman Majapahit terdapat 
berbagai raja yang bergelar Girindrawardhana, sehingga sebutan 
Girindrawangsa dengan tepat pula menunjukkan wangsa mereka. 
Bila kita meneliti teksnya sendiri dengan cermat, maka persoalan 
sudah terpecahkan. Pengarang, sambil berbicara tentang_pelin- 
dungnya di kraton, mengatakan: ”Ia tak lain daripada sri Adi-su- 
raprabhawa, seorang, raja yang pantas diturunkan oleh silsilah 
(wangsa) Girindra” 17 . Maka dan itu nama raja itu bukan Giri- 
ndrawangsaja, melainkan sri Adisuraprabhawa. Dan terdapat 
sebuah prasasti yang dikeluarkan pada tahun 1473 18 oleh raja sri 
Singhawikramawardhana; sebagai nama kecilnya (garbhaprasu- 
tiriama) disebut dyah Suraprabhawa, sedangkan dalam sebuah 
prasasti 19 yang'lebih tua dari tahun 1447 seorang anggota keluarga 
kerajaan bergelar Bhre Tumapel, Singhawikramawardhana dan Su¬ 
raprabhawa. Hampir tak dapat disangsikan, bahwa raja ini yang 
dalam prasasti 1473 disebut "seorang pemimpin di antara para raja 
keturunan Raja Gunung”, 20 sama dengan ”srf Adi-Suraprabhawa 
yang pantas diturunkan oleh silsilah Raja Gunung” seperti dikata¬ 
kan dalam Siwaratrikalpa. Dengan demikian waktu karya Tana- 
kung ini digubah dapat diperkirakan sekitar pertengahan abad 
ke-15. Tanggal ini tak dapat diperinci lebih lanjut, karena kita tak 
dapat menentukan dalam periode kehidupannya yang mana sri 
Suraprabhawa bertindak sebagai pelindung sang penyair. 

Karya Tanakung yang kedua, Wrttasahcaya, telah dibahas di 
atas dalam bab tentang prosodi. Selain kedua karya ini terdapat 
pula suatu bingkisan berisikan tujuh sanjak liris yang pendek 
(bhasa) yang berjudul Bhasa Tanakung. Lima di antara sanjak - 
sanjak itu merupakan ratapan penyair karena kekasihnya dipaksa 
oleh orangtuanya menikah dengan seorang pria lain, sehingga 
sang penyair kini "tanpa kasih” (tan akung). Mungkin suatu peris¬ 
tiwa macam itulah yang terjadi dalam hidupnya yang mendo¬ 
rongnya untuk memakai nama Tanakung sebagai nama samaran. 
Sanjak keenam menceritakan mengenai suatu pertemuan rahasia 
di luar kraton; penyair menantikan kekasihnya, lalu oleh seorang 
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perantara wanita (jaruman) diberitahu mengenai kedatangannya 
sehingga mereka dapat menikmati pertemuan mereka selama 
beberapa jam; ketika fajar menyingsing ia ditinggalkan sendirian. 

Sanjak yang berjudul Banawa Sekar ’bahtera bunga’ berlainan 
sekali sifatnya. Sanjak ini melukiskan upacara pesta sraddha yang 
diadakan oleh Jiwanendradhipa ’maharaja Jiwana’, khususnya 
persembahan-persembahan yang dihaturkan oleh berbagai raja: 
sri natheng Krtabhumi, naranatha ring Mataram, sang nrpati 
Pamotan, sri parameswareng Lasem, dan naranatha ring Kahuri- 
pan. Persembahan-persembahan itu berbentuk indah aneka warna 
dan bergaya seni serta berupa ilustrasi mengenai gita dan kidung 
yang digubah oleh raja-raja sendiri. Rupanya sanjak-sanjak itu 
dipersembahkan pada waktu yang sama, tertulis di atas karas 
atau daun-daun lontar . Persembahan yang paling indah ialah 
persembahan yang dibawa oleh raja yang menghaturkan sraddha 
berbentuk sebuah perahu yang dibuat dari bunga-bunga. 21 

CATATAN: 

1 Friederich 1849. 

2 Kem 1875. 

3 Kern 1875: 70 

4 Juynboll 1907,11: 287; Krom 1916: 511. 

3 Teeuw 1969. 

fi — / 

Lubdhaka 38.1: nahan hingan iking kathakhya Siwaratrikalpa subha- 

ga. Tetapi dalam bait sebelumnya Siwa menerangkan pengaruh baik 
yang terpancar dari "cerita mengenai sang pemburu" (sabarakathana, 

• akathana Lubdhakatmaka). Edisi mutakhir yang diterbitkan dalam Biblio- 
theca Indonesica mencantumkan Siwaratrikalpa sebagai judul. 

^ H.H. Wilson, Collected Works II (1862), dikutip dalam Hooykaas 1964: 
194. 

Q 

Lubdhaka 37.5 (terjemahan Teeuw-Robson). 

^ Wilson, dalam Hooykaas, 1964: 197. 

10 Teeuw 1969: 163. 

11 Teeuw 1969: 161-212. 

12 Hooykaas 1964: 191-236. 

13 Goris 1960. 

14 Krom 1916: 518. 

Poerbatjaraka 1952: 37. 

1 fi 

Brandes 1920: 48 dan seterusnya. 

Lubdhaka 1.2: tan lyan sry adisuraprabhawa sira bhupati saphala girin- 
drawangsaja. 
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18 Bosch 1922: 22; Muusses 1929: 208; Damais 1952: 80; Berg 1962: 85. 

Prasasti Waringin Pitu: JBG 5 (1938): 118; Damais 1952: 80; Schrieke 

1955, II: 353 dan seterusnya; Berg 1962: 73. 

20 ' - — — — 

Sri giripatiprasutabhupatiketubhuta. 

Jiwanendradhipa, yang jelas merupakan raja yang sedang memerintah 
(dalam bagian mengenai bahtera bunga ia disebut sri natha prabhu) dan na- 
ranatheng Kahuripan rupanya adalah dua raja yang berbeda-beda, biarpun 
jlwana adalah nama lain bagi Kahuripan. Syair ini pantas diteliti lebih 
lanjut. Dalam lampiran V saya sajikan teks seperti terdapat dalam naskah 
Kirtya. Yang tercantum di dalamnya ialah Wrttasancaya dan ke tujuh 
Bhasa karangan Tanakung. 
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XIV 

PARTHAYAJNA DAN KUNJARAKARNA 


Dengan Tanakung kita telah sampai pada abad terakhir kerajaan 
Majapahit dan abad terakhir pula dalam jaman Hindu—Jawa di 
dalam sejarah Jawa. Tanakung juga merupakan penyair terakhir 
yang karyanya dapat kita tempatkan dengan cukup cermat dalam 
arus sejarah, berdasarkan bukti-bukti nyata yang terkandung da¬ 
lam karya itu sendiri. Bukti-bukti serupa itu tidak ada bagi kaka- 
win-kakawin lainnya, sehingga kita harus mengira-ngira, bila kita 
ingin menempatkan kakawin-kakawin itu dalam suatu skema kro¬ 
nologis. Rupanya kakawin itu pada umumnya ditulis di Bali, 
tetapi dua di antaranya tidak, ialah Parthayajha dan Kuhjarakarna. 
Cerita kedua kakawin itu dipahatkan sebagai relief pada sebuah 
candi di Jawa Timur. 

1. IKHTISAR PARTHAYAJNA 

Yang dibahas dalam kakawin ini ialah perjalanan Arjuna ke 
Gunung Indraklla; dalam kisah para Pandawa peristiwa ini lang¬ 
sung mendahului peristiwa-peristiwa yang dituturkan dalam Ar¬ 
juna wiwaha. Cerita diawali pada saat kelima bersaudara sedang 
putus asa karena Yudhisthira telah kehilangan segala miliknya 
waktu bermain dadu dan Dropadi telah dihina di luar batas. Kini 
mereka akan berangkat dari Hastina, memasuki masa pembuangan 
yang akan berlangsung selama 12 tahun. Bhlma lebih suka mati 
sambil melawan para Korawa secara membabi-buta daripada tetap 
hidup sebagai seorang pengecut. 1 Yudhisthira menjawab, bahwa 
orang harus memiliki dahulu suatu pengertian mendalam menge¬ 
nai makna kematian 2 serta mempersiapkan diri untuk itu dengan 
menjalankan hidup sebagai seorang wiku. Arjuna yang menurut 
harapan umum akan menjadi pelindung dunia, harus pergi dulu 
dan bertapa guna memperoleh restu para dewa. Mereka dipersa¬ 
lahkan oleh Widura yang memberi nasihat kepada Yudhisthira, 
bagaimana orang harus berkelakuan dalam kemalangan ini serta 
mencapai keseimbangan batin dalam suka dan duka. Dhomya, 
penasihat rohani mereka, berlari-lari menemui mereka ketika men- 
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dengar bahwa para Pandawa segera akan berangkat. Kepada 
Yudhisthira yang mengeluh mengenai nasibnya, ia memberikan 
suatu uraian panjang tentang kejahatan manusia dalam era Kali 
ini; kejahatan ini nampak dengan jelas dalam diri Suyodhana. 
Tetapi kejahatan jangan ditentang dengan kejahatan. Dengan men-j 
jalankan hidup seperti seorang wiku manusia harus membersih¬ 
kan diri dan mengembalikan acintya ’Yang tak-terbayangkan’ 
ke dalam hatinya. Guna mempersiapkan diri bagi pertempuran 
dahsyat nanti, Arjuna harus melatih diri lewat tapa-brata agar 
memperoleh bantuan (senjata?) ilahi yang mereka perlukan. Atas 
permintaan Yudhisthira, Dhomya lalu memberikan pelajaran ke¬ 
pada Arjuna, bagaimana ia harus melakukan tapa itu serta meng¬ 
hindari mara-bahaya yang bersangkutan dengannya. 3 Gunung 
Indrakila merupakan tempat ia dapat berjumpa dengan para dewa, 
tetapi baru sesudah ia menghadap sang bijak (rsi) Dwaipayana, 
mahaguru dalam ajaran dan praktek siwadharma (1.1—9.8). 

Pertama-tama Arjuna mohon diri pada KuntI, ibunya; dari harta 
miliknya yang sangat terbatas itu ia memberikan selembar seli¬ 
mut kepada anaknya. 4 Kemudian ia mohon pamit kepada kakak- 
adiknya serta Dropadl lalu berangkat. Ia harus memaksa diri un¬ 
tuk berjalan terus dan tak lama kemudian ia berhenti, .seolah- 
olah ditarik kembali oleh saudara-saudaranya yang sangat ia cintai. 
Bila ia membayangkan bagaimana perasaan hati mereka, maka air 
matanya berlinangan. Dalam batin ia membayangkan para wanita 
yang pernah memujanya dan kini mempergunakan selembar pu- 
dak guna menghormati gambarnya dengan tata upacara yang di¬ 
tujukan kepada dewa asmara (kangken yajha Manobhawa) atau 
berusaha mempersatukan diri dengannya dalam samadhi dan 'yoga 
tidur’ (yoga turu). Setelah menjernihkan pikirannya dan mengha¬ 
lau kegelapan dari hatinya, ia meneruskan perjalanan. Menyusullah 
suatu deskripsi panjang mengenai pemandangan alam. Ia sampai 
pada suatu pertapaan dan mengelilinginya guna melihat keadaan¬ 
nya. Pada dinding-dinding dilukiskan suatu adegan dari Ramayana, 
yaitu pembangunan jembatan yang melintasi laut. Pondok-pondok 
dihiasi dengan sanjak-sanjak. Ia ditemukan oleh dua pertapa wa¬ 
nita (kili) ketika ia sedang beristirahat dalam sebuah bale; kela¬ 
kuan mereka memperlihatkan, bahwa mereka dibesarkan dalam 
kalangan kraton dan rupanya mereka menganggap ringan sikap 
kawiratin ’sikap lepas bebas terhadap hal-hal duniawi’, yang 
pantas bagi kedudukan mereka. Mereka terbakar oleh rasa ingin 
tahu, siapakah pemuda ini yang rupawan bagaikan dewa asmara; 
'pura-pura mereka tidak ingin memanjakan panca indera mereka 
dan bersikap malu, tetapi dengan berbagai cara mereka memperli- 
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hatkan perasaan mereka yang sebetulnya. Mereka telah menduga 
bahwa tamu ini tak lain daripada Arjuna. Arjuna menerangkan 
maksud kedatangannya dan diberi tahu, bahwa patapan ini yang 
bernama Wanawati didirikan oleh Mahayani, seorang wanita ber¬ 
darah ningrat dari kalangan kraton (rajyawadhu); di bawah bim¬ 
bingannya pertapaan ini menjadi tempat permukiman para apsari 
dari surga. Oleh kedua kili Arjuna diantar ke bagian dalam patapan 
itu, tempat tinggal Mahayani. Ia disambut seperti layaknya se¬ 
orang tamu agung. Mahayani menceritakan, bahwa semenjak per¬ 
tapaan ini didirikan satu tahun yang lampau, ia sudah menanti- 
nantikan kedatangannya. Arjuna lalu menceritakan mengenai ke¬ 
adaan sedih yang meliputinya beserta saudara-saudaranya, dan juga 
mengenar tugas yang dipercayakan kepadanya oleh Yudhisthira. 
Mahayani merasa terharu dan berusaha menyembunyikan air 
matanya dengan pura-pura memperbaiki celak matanya (sipat). 
Kemudian ia mulai memberikan suatu pelajaran panjang lebar 
mengenai hala-hayu, yaitu kebaikan dan kejahatan, untung dan 
rugi, yang menimpa kehidupan manusia terus-menerus silih ber¬ 
ganti. Karena di dunia ini tak ada sesuatu pun yang membawa 
kebahagiaan yang lestari, maka seorang wiku berdaya-upaya, 
mengejar pembebasan terakhir; ia memandang kehidupan dan 
segala peristiwa di dalam hidup ini sebagai sesuatu yang hanya 
sepintas-kilas saja terjadi, paling-paling hanya sekedar tamasya 
(pameng-amengan). Dalam setiap bentuk dan kondisi kehidupan 
manusia, dalam segala sesuatu yang diperbuat manusia, dan dalam 
setiap bakat atau kebiasaan yang diperolehnya, maka kejahatan 
yang diakibatkan oleh kekuasaan rajas dan tamas selalu mengin¬ 
tai. Karena Yudhisthira kecanduan permainan dadu, maka ia 
jatuh (9.9—16.4). 

Ketika malam tiba Arjuna mengundurkan diri ke kamar ti¬ 
durnya, namun ia tak dapat tidur karena ia merasa sedih bila 
ingat betapa sukar tugas yang dihadapinya, apalagi karena men¬ 
dambakan seorang wanita yang cantik. Jika ia diwajibkan memi¬ 
lih kehidupan seorang wiku penuh upacara keagamaan, ia lebih 
suka menjadi sekuntum bunga dalam perhiasan kekasihnya, atau 
angin yang melambaikan kesejukan dan membelai buah hatinya. 
Tetapi kemudian ia ingat akan pelajaran yang beberapa jam se¬ 
belumnya diberikan kepadanya dan batinnya yang kacau men¬ 
jadi tenang dan tenteram kembali. Tengah malam secara diam- 
diam seorang kili menjumpainya; waktu ia masih hidup di kra¬ 
ton ia sudah mencintai Arjuna, namun cinta itu tidak diungkap¬ 
kannya dan kini masih tetap berkobar-kobar; ia sanggup menja¬ 
lani risiko akan dipergoki dan dilaporkan kepada Mahayani Me- 
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nyusullah suatu percakapan berbisik-bisik; Arjuna berhasil me¬ 
yakinkan sang kili bahwa ia harus belajar menguasai rajas dan 
tamas yang masih bergejolak di dalam hatinya (16.5—19.4). 

Keesokan hari, pagi-pagi Arjuna meneruskan perjalanannya dan 
segera disergap oleh badai, guntur dan hujan lebat. Dilukiskan 
bagaimana keadaan hutan sesudah badai di waktu malam (20.1— 
24.10). Tiba-tiba seluruh alam diterangi oleh cahaya yang me¬ 
nyilaukan. Nampaklah dewi pelindung kraton; ia meninggalkan 
Indraprastha setelah kehancuran Yudhi§thira. Ia meramalkan, 
bahwa Arjuna akan menerima ’dari dewa Kira^a’ (hyang Kirala) 
senjata-senjata yang akan mengakibatkan mereka dapat kembali 
ke kraton. Kemudian ia memberikan pelajaran mengenai musuh- 
musuh dalam hati sanubari manusia yang terus-menerus harus 
diperangi. Musuh-musuh itu berasal dari ”si tiga serangkai” (rupa¬ 
nya ketiga guna) yang memberi bentuk dan watak kepada apa saja 
yang mulai berada di dunia ini. Manusia yang ingin mencapai pem¬ 
bebasan harus menyelami ’Sang Mutlak-yang-tak-terperinci’, asal 
mula mereka semua. Setelah memberikan petunjuk-petunjuk 
mengenai tapa-brata yang akan dilaksanakan Arjuna, maka sang 
dewi lenyap dalam ketiadaan (25.1—27.2). 

Kini perjalanannya menyusuri pantai. Sebuah batu karang ber- 
bentuk gajah menunjukkan tempat para penyair yang terhanyut 
dalam getaran keindahan, menceburkan diri ke dalam ombak- 
ombak dan hanya meninggalkan nama mereka bersama dengan 
tepikan* dan kasang (kantung kain). Di suatu tempat yang sangat 
indah, dinaungi oleh pohon-pohon — tak jelas apakah terletak 
di pantai atau di tepi sebuah danau dekat pantai — Kama dan 
Ratih, dewa dan dewi asmara, sedang berolah-raga bersama sejum¬ 
lah bidadari dari surga. Tersembunyi di belakang sebatang pohon, 
Arjuna mengamati mereka yang bermain-main di dalam dan di 
dekat air; kecantikan mereka menimbulkan kebimbangan dalam 
hatinya apakah ia dapat mengejar dan mencapai tujuan yang 
dicita-citakannya. Ia muncul dari tempat persembunyiannya, 
memberi hormat kepada sang dewa dan secara terbuka mengakui 
kegelapan batinnya. Ia menerangkan, bahwa ia bermaksud melaku¬ 
kan tapa-brata di Gunung Sumeru (Gunung Indrakila merupakan 
bagian dari pegunungan itu), tetapi kini ia mulai merasa bimbang 
mengenai tekadnya; ini diakibatkan oleh daya tarik kenikmatan 
duniawi. Kama menerangkan, bagaimana manusia selalu mencari 
kebahagiaan, tetapi sering kali tidak berhasil menemukannya, 
karena ia salah menafsirkan kebahagiaan itu menurut sifat yang se¬ 
benarnya. Ia dikuasai oleh rajas dan tamas sehingga ia kurang kuat 
untuk membebaskan diri dari ”si tiga serangkai”, dan dengan 
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demikian ia terbelenggu oleh kehausan (trstia) akan kenikmatan. 
Bagi seorang raja yang telah menyelami siwagama, yaitu ajaran dan 
praktek agama Siwa, dan yang melindungi orang-orang suci dan 
yang tahu bahwa ’Yang-tak-terbayangkan’ ( sunyata kosong) meru¬ 
pakan asal mula dunia serta hakekat wastu ’tapa-brata dan pengor¬ 
banan’, maka memerintah merupakan dharmanya ’cara hidup yang 
suci’, dan kerajaannya merupakan patapannya 'pertapaan’. 

Kata-kata ini menjernihkan pengertian Arjuna dan memberikan 
keberanian yang baru, sehingga ia bertekad meneruskan perjalanan^ 
nya lalu minta kepada Dwaipayana untuk mengajarkan siwaga¬ 
ma kepadanya. Atas permohonannya Kama lalu menunjukkan 
jalan ke Gunung Indrakila. Di sebelah timur laut ia akan menemu¬ 
kan pertapaan Dwaipayana. Tetapi Kama memperingatkan Arjuna 
bahwa seorang raksasa, bernama Nalamala, ingin sekali mengadu 
kekuatan dengannya; raksasa ini dilahirkan oleh lidah isteri Siwa 
sebelum ia melahirkan Ganesa. Tetapi oleh Durga Nalamala 
diperintahkan untuk menunggu sampai era Kali. ”Ia akan muncul 
pada saat kau sedang mata gelap dan akan membunuh adik-adik¬ 
mu.” 6 Kama melukiskan penampilannya yang mengejutkan dan 
menerangkan, bahwa ia dapat dikalahkan dengan melakukan 
meditasi 5>iwa (nala cintyamani). Setelah meramalkan bahwa Ar¬ 
juna akan tinggal di surga, maka lenyaplah Kama (27.3—33.10). 

Tiba-tiba muncullah dari air segerombolan raksasa (kalapisaca) 
disusul oleh Nalamala sendiri. Terjadilah perang tanding, setelah 
Arjuna memperkenalkan diri dan mereka bertengkar mulut seben¬ 
tar. Arjuna melemahkan senjata-senjata lawannya, dan ketika si 
raksasa menampakkan diri dalam wujud Kala, sehingga baik para 
dewa maupun para pertapa melarikan diri, maka Arjuna teringat 
akan nasihat Kama lalu melawan Nalamala dengan samadhi yang 
mempersatukannya dengan 5siwa. Ketika si raksasa melihat sang 
dewa dalam bentuk sebuah sinar bercahaya di atas dahi Arjuna, 
maka ia menjadi takut dan melarikan diri sambil berteriak-teriak 
dan mengancam akan kembali pada jaman Kali dalam wujud tiga 
bersaudara Kalakeya untuk membunuh dua Pandawa 7 , sedang¬ 
kan seorang kakitangannya yang bernama Madamana akan me¬ 
nguasai hati Arjuna dalam bentuk keadaan kalap (33.11—36.12). 

Sambil mengikuti petunjuk-petunjuk Kama, Arjuna meneruskan 
perjalanannya ke Gunung Indrakila; terus-menerus ia bergulat 
melawan rasa lelah dan godaan untuk kembali ke saudara-saudara¬ 
nya; rasa rindu merupakan bahaya yang akan menguasai hatinya. 
Akhirnya ia sampai di Inggitamrtapada, tempat kediaman Dwai¬ 
payana. Sang bijak adalah kakeknya; setelah mendengar apa yang 
terjadi di Hastina dan apa yang merupakan tujuan perjalanan 
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Arjuna, maka ia menerangkan kepadanya sifat para Korawa dan 
Pandawa yang sebenarnya. Para Korawa merupakan inkarnasi 
kejahatan, sedangkan para Pandawa dewa pahcakusika (kelima 
dewa Kusika) yang diutus ke bumi oleh sang mahadewa untuk 
membunuh para Korawa bila waktu yang telah ditetapkan tiba. 
Pelajaran yang menyusul sama dengan pelajaran-pelajaran sebelum¬ 
nya, yaitu berupa keterangan mengenai kejahatan yang merajalela 
di dunia, bahkan dalam diri mereka yang menjalankan hidup se¬ 
orang wiku , dan bagaimana kejahatan itu dapat diberantas sambil 
membersihkan batinnya; ini merupakan "persiapan (harf. ’me- 
wujudkan’), pembebasan dan persatuan dengan hakekat Siwa". 8 
Dengan cita-cita ini di dalam batinnya Arjuna menuju Gunung 
Indrakila; setelah satu tahun tujuannya tercapai dan £iwa menam¬ 
pakkan diri sebagai Kiraja (36.13—44.9). 

2. SIFAT PARTHAYAJNA 

Dalam Farthaydjha kita tidak menjumpai sebuah epilog seperti 
terdapat dalam kakawin-kakawin yang dibahas di atas. Kedua baris 
terakhir menyatakan: "Ikutilah teladannya (Arjuna) dan karena 
ketabahan kau akan memperoleh apa yang kau inginkan." Baik 
di sini maupun dalam bait-bait pembuka, penyair tidak minta maaf 
karena ia kurang pandai dalam membuat puisi, biarpun kita jumpai 
sebuah teguran untuk berbuat seperti diperbuat Arjuna dan mem¬ 
praktekkan pelajaran yang diterimanya. Palam kata pengantarnya 
penyair menerangkan, bahwa ia ingin sekali hidup seperti seorang 
wiku , memusnahkan segala godaan dan mencapai pelepasan ter¬ 
akhir dengan membunuh "si tiga serangkai". Tidak lazim sebuah 
kakawin diawali demikian, tetapi justru inilah yang berulang kali 
kita jumpai dalam kakawin ini sebagai intisari pelajaran^yang di¬ 
terima Arjuna dari guru-gurunya (Dhomya, Mahayani, Kama, 
Dwaipayana). Sama tidak lazimnya adalah komentar sampingan 
dari penyair di tengah-tengah cerita. Setelah menceritakan, bagai¬ 
mana Arjuna dengan samddhi -nya mengusir si raksasa Nalamala, 
ia menyisipkan catatan bahwa "karena itulah seorang wiku akan 
terus-menerus menekuni samddhi dan tidak lagi memerlukan tin¬ 
dak bakti lahiriah", sama seperti Arjuna dapat mengalahkan lawan¬ 
nya tanpa dibantu senjata-senjata. Komentar ini ditamatkan de¬ 
ngan ajakan sama yang juga menamatkan syair: "Dialah harus kau 
ikuti dengan tekun." 9 

Dari uraian di atas tadi jelaslah sudah, bahwa syair ini pertama- 
tama dimaksudkan sebagai sebuah karya yang mengutamakan 
unsur didaktis. Namun dengan pandai pengarang telah menye- 
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suaikan bagian-bagian didaktis dengan sebuah cerita yang memberi 
kesempatan untuk memperluas sifat-sifat tradisional sebuah kaka¬ 
win sastra; cerita itu sendiri merupakan perluasan terhadap sebuah 
adegan singkat dalam kisah tentang para Pandawa. Biarpun per¬ 
jalanan Arjuna ke Gunung Indrakila disebut dalam epos Sanskerta, 
namun peristiwa ini hanya dibahas dalam 4 sloka (Wanaparwa 37. 
39—42). Dan dalam karya partua itu tak dikatakan sesuatu me¬ 
ngenai pertemuan apa pun. Dalam epos, Wyasa (Dwaipayana) tiba- 
tiba menengok Arjuna sebelum ia berangkat, seperti dilakukannya 
pada saat-saat penting dalam kehidupan cucu-cucunya, sedangkan 
dalam kakawin Yudhisthira dan kemudian Kama menemani Ar¬ 
juna untuk mengunjungi Dwaipayana dalam pertapaannya di 
Gunung Indrakila. Pelajaran-pelajaran yang diterimanya di sana 
merupakan tahap terakhir bagi persiapan mentalnya sebelum ia 
mulai hidup sebagai seorang pertapa. 

Maka dari itu epos Sanskerta tak dapat dipandang sebagai suatu 
sumber langsung bagi Farthayajha. Kakawin merupakan suatu 
fabel mistis didaktis yang menceritakan peristiwa-peristiwa yang 
dialami seorang musafir yang mencari kebenaran dan yang 
mengunjungi berbagai guru. Adakah sifat sastra ini umum dikenal 
di India? Dalam sastra Jawa di kemudian hari jenis sastra ini se¬ 
kurang-kurangnya cukup dikenal. 

Salah satu persoalan yang perlu diselidiki bila nanti karya ini 
akan diterbitkan dan dijadikan bahan penelitian, ialah adegan 
Nalamala yang secara samar-samar meramalkan kematian Nakula 
dan Sahadewa di kemudian hari, sebagai akibat atau bertepatan 
dengan mada-nya ’kebutaan, kesombongan, kegilaan’ Arjuna. Ini 
akan terjadi di jaman Kali. Kisah legendaris para Pandawa seperti 
dituturkan dalam Mahabharata umumnya dianggap terjadi pada 
jaman Dwapara yang mendahului jaman Kali (bandingkan Bharata- 
yuddha 52). Kematian kedua kembar ini kita jumpai dalam 
Prasthanika-pa.rw 2 i 10 , biarpun dalam keadaan yang sangat ber¬ 
beda. Mungkin juga pengarang mengutip cerita ini dari suatu 
tradisi rakyat yang tidak begitu dekat pada sumber-sumber India 
bila dibandingkan dengan tradisi kraton. Menurut Sudamala 11 
kedua Pandawa kembar ini memainkan peranan khusus dalam tra¬ 
disi rakyat. 12 

Kisah Parthayajna ditampilkan oleh seni rupa dalam bentuk se¬ 
rangkaian relief di Candi Jago (Tumpang) dekat Malang; menurut 
Ndgarakrtdgama , dalam candi inilah raja Wisnuwardhana meninggal 
pada tahun 1268 dan diabadikan dalam bentuk sebuah arca Bud- 
dha. Tak dapat disangsikan 13 , bahwa kakawin ini menurut bagian 
naratif dan deskriptif merupakan contoh bagi sang pemahat. 
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Kita tidak begitu pasti apakah tahun 1268 dapat dijadikan tong¬ 
gak sebelum kisah yang dipahatkan pada dinding candi dituangkan 
dalam bentuk tulisan. Kita harus memperhitungkan kemungkinan, 
bahwa candi itu sendiri baru diselesaikan beberapa waktu sesudah 
raja itu meninggal (dalam hubungan ini kita ingat akan upacara 
sraddha); dan bagaimanapun juga, relief-relief dapat ditambahkan 
sesudah candi itu diselesaikan. Maka daii itu dapat disangsikan, 
apakah Parthayajha (dan ini juga berlaku bagi Kuhjarakarna) 
dapat dipandang sebagai suatu hasil dari jaman Singhasari; sejauh 
kita tahu jaman itu tidak menghasilkan sebuah karya sastra lain. 

Akhirnya masih dapat dipersoalkan, apakah uraian di atas tadi 
berlaku bagi seluruh Parthayajha , termasuk bagian-bagian didak¬ 
tisnya. Tentu saja relief-relief tak dapat menjawab pertanyaan ter¬ 
sebut bagi kita. Penulis telaah ini telah menjelaskan dalam bagian 
pertama buku ini bahwa pada umumnya ia cukup skeptis terhadap 
usaha-usaha menentukan usia relatif sebuah kakawin berdasarkan 
metoda kritik intern terhadap bahasanya; ini juga berlaku bagi 
usaha menyisihkan beberapa bagian, karena, katanya, merupakan 
sisipan-sisipan di kemudian hari. Gaya dan kosa kata Parthayajha 
dari berbagai sudut berbeda dengan kakawin-kakawin yang digu¬ 
bah pada jaman Ka<Jiri atau Majapahit. Selain itu syair ini juga me¬ 
muat sejumlah besar metrum yang jarang dipakai. Ini tidak dengan 
sendirinya membuktikan, bahwa kakawin ini ditulis di kemudian 
hari, karena perbedaan ini juga dapat diterangkan karena perbe¬ 
daan lingkungan atau tradisi. Namun terdapat sejumlah kecil ba¬ 
gian yang menimbulkan keraguan, apakah sejak permulaan sudah 
terdapat di sana. Kita telah menyebut bagian yang menyapa se¬ 
orang pembaca atau murid bayangan (36.14). Bagian lain berkait¬ 
an dengan kunjungan Arjuna ke biara para kili di Wanawati. Dalam 
ikhtisarnya Poerbatjaraka 14 mengatakan, bahwa biara itu didirikan 
oleh Mahayam, seorang bekas pejabat di kraton. Tetapi teks me¬ 
ngatakan: rajyawadhu kamulan ira , yaitu ^seorang puteri kraton 
(atau anak seorang raja) menurut silsilahnya.” 15 Nama ini sampai 
tiga kali kita jumpai, selalu pada akhir sebuah baris dan menurut 
metrum dapat dibaca sebagai Mahayani maupun sebagai Mahayanl. 
Metrum pertama kelihatan tidak biasa, sedangkan metrum kedua 
mempunyai bentuk yang biasanya dipakai untuk nama pribadi se¬ 
orang wanita. (Bagi para pembaca yang tidak mahir akan bahasa 
Jawa perlu dijelaskan, bahwa tak terdapat kata ganti yang me¬ 
nunjukkan jenis kelamin). Pada bagian relief yang melukiskan 
adegan Arjuna diterima oleh kepala biara, maka yang terakhir ini 
memakai tata rambut seperti yang biasa dikenakan seorang rohani¬ 
wan terkemuka; tetapi bentuk fisiknya lebih cocok bagi seorang 
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wanita dan mirip dengan para kili yang berjongkok di belakang¬ 
nya. Faktor-faktor lain yang menonjolkan sifat kewanitaannya ia¬ 
lah ia memperbaiki celak matanya (sipat), lebih-lebih karena ia 
menanti-nantikan kedatangan Arjuna. 16 Mengingat semua faktor 
ini maka sangat masuk akal, bahwa Mahayanl merupakan seorang 
”suster kepala” di patapan yang didirikan olehnya, pertama-tama 
untuk para kili dan yang menyerupai ”sebuah kraton bagi para 
apsari dari surga”. 17 Tetapi dalam laporan mengenai pelajaran 
yang diberikan kepada Arjuna oleh tuan rumahnya langsung sesu¬ 
dah percakapan mereka yang mesra, maka nama Mahayani tidak 
muncul. Sebagai pengganti berulang kali kita jumpai kata-kata se¬ 
perti: munindra , yatindra , muniwara; sejauh saya tahu ini semua 
merupakan sebutan yang selalu dipakai untuk menunjukkan se¬ 
orang rohaniwan atau pertapa laki-laki. Terkecuali bila ada ba¬ 
rang bukti yang menyatakan kebalikan sebagai hasil penelitian le¬ 
bih lanjut, maka saya tidak melihat pemecahan lain daripada me¬ 
nerima asumsi, bahwa suatu berkas didaktis yang sudah ada dan 
yang diucapkan oleh seorang biarawan, disisipkan. Bila kemungkin¬ 
an ini diterima di sini, maka kemungkinan bahwa bagian-bagian di¬ 
daktis lain disisipkan, juga harus diterima. Dalam keadaan itu ma¬ 
ka Parthayajna dalam bentuknya seperti kita ketahui sekarang, 
dapat merupakan suatu versi yang lebih muda mengenai cerita 
yang merupakan contoh bagi (para) pemahat relief di Candi Jago. 

Pada dinding-dinding candi yang sama kita berjumpa dengan 
suatu rangkaian relief yang menampilkan cerita Kuhjarakarna . 
Seperti kisah di atas, maka cerita ini pun ada maksud didaktisnya. 
Dalam teks versi kakawin dikatakan, bahwa Kuhjarakarna meru¬ 
pakan suatu dharmakathana y ls yaitu suatu cerita mengenai dhar- 
ma atau ajaran suci. Dalam kakawin ini sifat didaktis lebih menon¬ 
jol lagi, sehingga boleh dikatakan, bahwa Kuhjarakarija lebih tepat 
digolongkan pada sastra keagamaan daripada sastra mumi. Kuali¬ 
fikasi ini juga berlaku bagi kedua versi cerita ini. Yang satu ber- 
bentuk prosa dan sebuah naskah telah disunting dan diterbitkan 
oleh Kern, bersama sebuah terjemahan dalam bahasa Belanda. 19 
Yang lain berbentuk kakawin dan sampai sekarang ini (tahun 
1974) belum diterbitkan maupun dipelajari. Ikhtisar di bawah ini 
berupa ikhtisar kakawin. 


3. IKHTISAR KUNJARAKARNA 

Manggala ditujukan kepada dia yang tapa-bratanya menyerupai 
suatu medan pertempuran, tempat ”keenam musuh” (sadripu) 20 
dikalahkan oleh ”pengetahuannya yang telah disinari” (bodhij- 
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hana). Secara lahiriah ia merupakan inkarnasi Buddha yang restu¬ 
nya dimohon Sekaligus. Penyair memohonkan kesabaran hati 
”para penyair yang bijaksana dan pandai dalam puisi”, karena 
ia telah memberanikan diri untuk menggabungkan diri pada 
rombongan mereka (1.1—6). Dalam wihara Bodhicitta Wairocana 
mengajarkan dharma kepada para Jina, Bodhisattwa, Bajrapani 
dan dewa. Pada waktu yang sama yaksa Kunjarakarna melakukan 
meditasi Buddha di Gunung Sumeru agar dapat dibebaskan dari 
wataknya sebagai setan dalam inkarnasi berikut. Menyusullah sua- 
tu deskripsi mengenai keadaan alam (2.11—5.11). Konon kabarnya 
ia bertekad untuk mengunjungi dewa Gotama (Buddha) dan ber¬ 
angkat. Menyusullah suatu deskripsi lain. Setelah diizinkan meng¬ 
hadap Wairocana, ia mengajukan permohonannya agar diberi pela¬ 
jaran mengenai dharma dan diberi penerangan mengenai berbagai 
nasib yang dialami para, makhluk dunia ini. Sang dewa memuji 
keprihatinannya yang demikian berbeda dari sikap kebanyakan 
orang yang acuh tak acuh dan yang karena tidak tahu hanya me¬ 
ngejar kebahagiaan semu. Biarpun demikian ia memerintahkan, 
agar Kunjarakarna lebih dahulu mengunjungi daerah para orang 
mati, daerah kekuasaan dewa Yama. Ini dilakukan Kunjarakarija. 
Pada suatu persimpangan jalan ia berjumpa dengan dua raksasa, 
Kalagupta dan Nijkala, yang menunjukkan jalan kepada arwah- 
arwah yang lewat, entah ke surga entah ke neraka, sesuai dengan 
perbuatan-perbuatan mereka yang telah lampau. Jalan selatan me¬ 
nuju "daerah Besi” (lohabhumipattana), dengan pohon-pohon pe¬ 
dang, sebuah gunung dibuat dari besi yang menganga dan menu¬ 
tup diri, burung-burung berekor pisau-pisau belati dan rerumput¬ 
an dengan paku-paku sebagai dedaunan. Ia menyaksikan, bagaima¬ 
na arwah orang-orang mati disiksa oleh para pembantu Yama, para 
kingkara, dalam aneka bentuk yang mengerikan (5.12—10.1). 
Kunjarakarija sangat terharu karena apa yang dilihatnya dan ia ber¬ 
terima kasih kepada Yama yang telah memberinya kesempatan un¬ 
tuk melihat dengan mata kepala sendiri nasib mana yang menanti¬ 
kan seorang pendosa. Ia menuju ke kediaman Yama dan oleh dewa 
itu disambut dengan ramah; kemudian ia diberi suatu uraian me¬ 
ngenai hakekat kejahatan yang mau tidak mau membawa siksaan- 
nya sendiri dan yang menuju neraka. Kebanyakan orang menem¬ 
puh jalan itu yang seperti dilihat sendiri oleh Kunjarakarna pada 
persimpangan berupa jalan lebar dan mudah ditempuh, sedangkan 
jalan menuju surga jarang ditempuh orang, tertutup semak belukar 
dan rumput liar serta penuh dengan segala macam rintangan. Sang 
dewa juga menjawab pertanyaan Kunjarakarna bagaimana mung- 
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kin bahwa seorang yang telah meninggal di bumi masih hidup 
juga dan disiksa di dalam neraka. 

Sang yaksa melihat bagaimana sebuah periuk besar akan digosok 
dan dibersihkan guna menyambut kedatangan seorang pendosa be¬ 
sar seperti diterangkan Yama; dalam waktu tujuh hari lagi ia akan 
memulai siksaannya yang akan berlangsung selama 100.000 tahun. 
Adapun pendosa itu Purnawijaya, raja para gandharwa , yang pada 
saat ini masih menikmati hasil pahalanya dulu di surga. Berita ini 
menggoncangkan sang yaksa , karena ia masih bersaudara dengan 
Purnawijaya. Justru karena ia ingin turut menikmati kebahagiaan 
Purnawijaya di surga Indra ia mau melakukan tobat. Kini ia makin 
merasa terdorong untuk kembali ke Wairocana dan menerima pela¬ 
jaran yang dimintanya. Tetapi sebelum ia meninggalkan neraka ia 
harus mendengarkan dulu uraian Yama mengenai berbagai macam 
inkarnasi yang menantikan para pendosa setelah mereka melunasi 
siksaannya di neraka (10.2—13.8). 

Dengan hati cemas mengenai nasib yang akan menimpa sahabat¬ 
nya, Kunjarakarna pertama-tama menuju ke surga untuk menceri¬ 
takan kepada Purnawijaya apa yang dilihat dan didengarnya. Raja 
para gandharwa seolah-olah terhenyak, kehabisan harapan, akibat 
berita mengenai kematiannya yang tak terduga-duga serta hal-hal 
yang mengerikan yang akan terjadi sesudah itu. Ia dinasihati agar 
bertabah hati dan bersama Kunjarakarna menghadap Wairocana se¬ 
bagai suatu usaha untuk memohon bantuannya sehingga ia dapat 
mengelakkan nasibnya. Ia berpamitan dengan isterinya, Kusuma- 
gandhawati, dan dengan diiringkan oleh sepasukan makhluk surga¬ 
wi, bersama dengan sahabatnya, ia berangkat menuju Bodhi 
(citta)nirmala. Setelah mereka tiba di sana, mereka menghormati 
Wairocana sebagai maha-dewa dan memohon anugerah, agar 
dharma dipermaklumkan kepada mereka. Segera permohonan me¬ 
reka dikabulkan. Wairocana menerangkan, bagaimana manusia 
muncul di dunia ini karena persatuan antara seorang pria dan wa¬ 
nita; tubuhnya diwujudkan karena kelima unsur yang berkaitan de¬ 
ngan kelima atma (jiwa) diperpadukan; pertumbuhan anak terjadi 
di bawah asuhan orangtuanya; marabahaya yang mengancam ma¬ 
nusia dari sudut ”enam musuh” (yaitu para hawa nafsu); kewajib¬ 
an seorang murid terhadap gurunya; seorang anak laki-laki terha¬ 
dap orangtuanya; seorang pemuja terhadap dewanya; dan kewajib¬ 
an seorang pejuang untuk memperjuangkan pembebasan terakhir. 
Untuk mencapai pembebasan itu setiap noda harus dibersihkan le¬ 
wat jhana wisesa (pengetahuan mulia) yang menyebabkan seorang 
manusia menyadari bahwa ia merupakan inkarnasi seorang dewa, 
bahkan bahwa ia sendiri merupakan dewa itu. 21 Sangat sukarlah 
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mencari pengetahuan itu (tanpa pelajaran). Bila sesedrang memu¬ 
tuskan untuk mencapai pengetahuan itu dengan menjadi seorang 
wiku, maka ia harus berhati-hati jangan sampai membeda-bedakan 
mana dari ketiga jalan tersebut yang lebih berharga, yaitu jalan 
para pemuja Buddha, Siwa atau jalan para rsi. (pada tahap pelajar¬ 
an ini Wairocana mengajak mereka untuk duduk lebih dekat, ka¬ 
rena ia akan membuka suatu rahasia besar). Bila para wiku di du¬ 
nia tidak mencapai pembebasan terakhir, biarpun mereka berdaya 
upaya, ini disebabkan karena setiap aliran menganggap dewanya 
lebih unggul daripada dewa-dewa lainnya; para Buddhis menghor¬ 
mati kelima Buddha, para rsi kelima Kusika, para Siwa-is kelima 
manifestasi Siwa. Setelah menyamakan kelima Jina (Wairocana, 
Ak§obhya, Ratnasambhawa, Amitabha dan Amoghasiddhi), ma¬ 
sing-masing dan menurut urutan itu, dengan ke-5 Kusika (Patahja- 
la, Mahakusika, Garga, Metri, Kurujya) serta ke-5 dewa iMwa-isme 
(J>iwa, Iswara, Brahma, Mahadewa dan Wijnu), ia menamatkan 
pelajarannya dengan pernyataan resmi: ”Aku Wairocana yang me¬ 
rupakan Buddha dan Jsiwa dalam bentuk yang dapat dilihat, adalah 
guru semesta alam dan oleh karena itu di mana-mana aku dikenal 
dengan nama Bhafara Guru, yang menembusi semua dunia, 
dewa tertinggi’*. 22 

Setelah pelajaran mengenai dharma (dharmadesana) selesai, 
Kunjarakarija mohon diri guna menekuni tapa-brata dengan lebih 
khusyuk lagi, tetapi Purijawijaya tidak turut, ia menanyakan, ba¬ 
gaimana ia dapat meloloskan diri dari siksaannya di neraka. Wai¬ 
rocana menjawab, bahwa ia tak dapat dibebaskan dari kematian, 
namun ia akan meninggal dalam tidurnya dan penderitaannya ha¬ 
nya akan berlangsung selama sembilan hari (13.9—24.12). 

Raja para gandharwa kembali ke isterinya lalu menerangkan ke¬ 
padanya apa yang akan terjadi. Setelah ia berpesan agar sang isteri 
menantikan kembalinya pada hari yang kesepuluh, ia tertidur dan 
meninggal. Penuh kebimbangan sang isteri ditinggalkan bersama 
dengan jenazah suaminya dan mengungkapkan rasa sedihnya da¬ 
lam suatu ratapan. Arwah Punjawijaya diangkat oleh para king- 
kara dan dimasukkan ke dalam periuk; namun karena ia melaku¬ 
kan samadhi ia hampir tidak merasa sakit. Pada hari ketiga periuk 
pecah dan berubah menjadi sebuah manikam dalam bentuk bunga 
teratai. Pohon-pohon pedang menjadi parijata-parijata. Para algojo 
Yama, setelah melihat bahwa senjata-senjata serta alat-alat penyik¬ 
sa mereka tak berdaya, terus melaporkannya kepada Yama. Sang 
dewa datang untuk mengecek kebenaran berita itu di tempat. Di 
sana ia mendengar dari Punjawijaya, bahwa keajaiban ini terjadi 
karena rahmat Wairocana serta kesaktian ilmu yang diajarkan ke- 
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padanya. Jiwa Pumawijaya kembali ke tubuhnya dan ia seolah- 
olah terbangun dari tidur. Kegembiraan KusumagandhawatI karena 
mereka bersatu kembali dan nantinya akan menikmati hari-hari 
bahagia, berubah menjadi kekecewaan, ketika suaminya memberi¬ 
tahukan, bahwa ia akan menemani Kunjarakarna dalam melakukan 
tapa. Ia bersedu sedan, menangisi nasibnya dan hanya sedikit saja 
terhibur ketika Purrjawijaya berusaha untuk memperlihatkan kasih 
sayangnya. 

Keesokan harinya ia berangkat, ditemani gandharwa dan widyd- 
dharl dan menghormati Wairocana dengan sembah sujud. Di 
Bodhicitta para dewa berkumpul untuk menghadiri upacara dewa - 
puja. 23 Makhluk-makhluk surgawi memperlihatkan kepandaian 
mereka sambil bernyanyi dan membunyikan alat-alat musik, se¬ 
dangkan para widyadhari memamerkan kecantikannya (25.1 — 
34.8). Yama yang mengangkat diri sebagai juru bicara para dewa 
lainnya, mengajukan permohonan kepada raja Jina untuk mene¬ 
rangkan, bagaimana mungkin suatu siksaan yang seberat itu dilunasi 
dalam beberapa hari saja. Wairocana kemudian menceritakan 
kisah Muladhara yang menghabiskan segala harta-kekayaannya ke¬ 
pada yayasan-yayasan keagamaan serta derma-derma, tetapi yang 
hatinya penuh kejahatan dan kesombongan. Di lain pihak terdapat 
sepasang suami isteri, Utsahadharma dan Sudharmika, yang mem¬ 
pergunakan harta mereka yang sangat terbatas untuk berbuat baik 
dengan maksud yang murni. Oleh Muladhara mereka diusir dari 
rumahnya, lalu mereka menjalankan kehidupan sebagai pertapa 
di pegunungan. Pada saat mereka meninggal, mereka belum mam¬ 
pu mencapai pembebasan sempurna, karena mereka masih terikat 
oleh perbuatan-perbuatan baik yang bersifat lahiriah; biarpun de¬ 
mikian mereka menjadi Indra dan Saci di surga. Muladhara juga 
menerima balasan bagi segala pahalanya dan diangkat menjadi 
Pumawijaya, raja para gandharwa , biarpun kejahatannya pantas 
diganjar dengan siksaan yang lebih lama di neraka. Tetapi siksaan 
itu diperpendek menjadi beberapa hari saja tanpa banyak men¬ 
derita, karena kesaktian yang terpancar dari ajaran suci. Purnawi- 
jaya telah diberi pengetahuan mengenai ajaran itu bersama dengan 
bekas ahli bangunannya, Karnagotra, yang dilahirkan kembali 
sebagai Kunjarakarna dan yang kini memetik hasil pelajaran itu 
sebagai seorang pertapa, menuju pembebasan paripurna. Maka 
dari itu, agar para dewa pun dapat mencapai tujuan yang sama, 
hendaklah mereka dengan tekun menghormati dharma suci itu 
(35.1-37.3). 

Setelah para dewa diberi teguran yang bermanfaat itu, mereka 
pergi. Kemudian Wairocana menerangkan lebih lanjut kepada 
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Purijawijaya, bagaimana perbuatan lahiriah yang baik hanya dapat 
menghasilkan ganjaran di surga, bukannya pembebasan sempurna. 
Ini hanya dapat dicapai dengan punya yang lebih luhur sifatnya, 
yaitu dengan mencapai pencerahan sempurna. Laku-tapa dapat 
mendekatkan pencerahan itu, asal itu tidak dilakukan dengan mak¬ 
sud untuk menambah kebahagiaan material. Kini Purnawijaya ber¬ 
tekad untuk mempraktekkan nasihat tersebut dan dengan tujuan 
itu ia menuju Gunung Sumeru bersama isterinya. Ia memberitahu¬ 
kan kepada para bawahannya di surga, bahwa ia mengundurkan 
diri lalu memerintahkan kepada mereka agar kembali ke surga. 
Mereka patuh, biarpun dengan sedih hati, karena kehilangan se¬ 
orang raja yang tak ada taranya. Berulang kali para apsarT dengan 
kenang-kenangan rindu akan masa yang silam, membaca kembali 
sanjak-sanjak cinta yang ditinggalkannya. Dengan melakukan tapa 
menurut cara Mahayana (sebagai mahayana dan mahayani ) Purna¬ 
wijaya dan Kusumagandhawati cepat juga mencapai pembebasan 
di surga Jina; Kunjarakarna telah mendahului mereka ke sana 
(38.1-42.16). 

4. VERSI-VERSI YANG BERBEDA-BEDA 

Bila kita membandingkan teks prosa yang telah diterbitkan oleh 
Kem dengan teks kakawin, maka nampaklah kemiripan yang je¬ 
las antara kedua versi itu, baik dalam bagian naratif maupun dalam 
bagian didaktis. Hal-hal yang dibicarakan dalam bagian didaktis 
adalah sama dan tersusun menurut urutan yang sama. Hanya be¬ 
berapa bagian yang agak panjang dalam teks prosa dipersingkat da¬ 
lam teks puisi, tetapi ini membantu kita menerangkan beberapa 
hal yang kurang jelas bagi penerjemah dan yang tak dapat dipecah¬ 
kannya. Kakawin Kunjarakarna merupakan suatu teks religius 
yang sangat penting dan oleh karena itu pantas dipelajari lebih lan¬ 
jut. Penelitian ini hendaknya juga meliputi semua naskah versi 
prosa, berhubung beberapa naskah itu memuat suatu versi yang 
berbeda dari teks yang dipakai oleh Kern. Versi kakawin kita ke¬ 
nal berdasarkan satu naskah saja, yang merupakan bagian dari 
lontar yang ditemukan di Lombok dan yang juga memuat teks 
Nagarakrtagama. Sampai penelitian serupa itu dilakukan, maka 
terlalu pagi kiranya untuk merumuskan satu kesimpulan pun me¬ 
ngenai hubungan antara teks prosa dan teks kakawin, atau pun 
mengenai hubungan kedua teks itu dengan relief-relief di Candi Ja¬ 
go. Namun, beberapa catatan sementara rupanya tepat juga. 

Pada relief-relief, cerita ini ditampilkan secara singkat sekali. 
Lain daripada relief-relief Parthayajna, maka tak ada detil-detil 
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yang mirip sekali dengan teks prosa atau teks kakawin. Bila teks 
prosa berbeda dengan teks kakawin, maka relief-relief lebih sesuai 
dengan versi kakawin. Berdasarkan alasan paleografis, Kern meng¬ 
andaikan, bahwa naskahnya berasal dari Jawa Barat dan berasal 
dari bagian kedua abad 14. 24 Pigeaud rupanya berpendapat lain, 
ketika ia menulis: ”Teks legenda Kuhjarakarna rupanya tak begitu 
tua”. 25 Tentu saja kita jumpai beberapa kekhususan dalam kosa 
kata dan pembentukan kata-kata yang tidak kita duga dari sebuah 
teks yang ditulis pada abad ke-14. Tetapi bagaimana kita dapat 
menentukan, apakah kesan ini benar, kalau kita tidak mempunyai 
bahan dari karya-karya prosa lain yang tanggal penulisannya pasti? 
Bagaimanapun juga, teks kakawin tidak memperlihatkan kekhu¬ 
susan itu. 

Menurut hemat saya, terserah apa nilainya, kakawin ini berasal 
dari jaman Majapahit dan berdasarkan sebuah teks prosa, tetapi 
bukan teks prosa yang diterbitkan oleh Kern, karena dengan teks 
tersebut ada beberapa penyimpangan. Menurut naskah Kern, 
Kuhjarakarna pada persimpangan jalan itu hanya berjumpa dengan 
satu raksasa (Dwarakala), bukannya dua (Kalagupta dan Niskala). 
Bila kedua sahabat tiba di pertapaan Wairocana, mereka tidak ber¬ 
sama-sama menghadap sang dewa. Kuhjarakarna memesan kepada 
sahabatnya agar menunggu di luar, lalu masuk sendirian, diberi pe¬ 
nerangan penuh mengenai dharma lalu menanggalkan wujudnya se¬ 
bagai yaksa . Baru kemudian Purnawijaya diperbolehkan masuk 
dan pelajaran yang diterimanya terbatas pada beberapa himbauan 
umum. Klimaks cerita yang mengungkapkan bahwa pada hake- 
katnya Buddha dan Siwa bersatu-padu, sama sekali tidak terdapat 
dalam teks Kern. Perbedaan-perbedaan ini masuk akal bila kita 
mengandaikan, bahwa terdapat sebuah teks prosa lain yang meru¬ 
pakan sumber bagi pengarang kakawin. Perbedaan-perbedaan lain 
dapat diterangkan karena peralihan dari jenis prosa ke jenis puisi 
menuntut ditambahkannya beberapa bagian deskriptif. Inilah yang 
kita jumpai dalam sejumlah kasus lain seperti akan dibahas dalam 
bab berikut; di sana kita dapat membuktikan bahwa versi kakawin 
merupakan suatu adaptasi puitis terhadap sebuah teks prosa. Me¬ 
mang benar bahwa dalam kasus-kasus itu temanya bersifat epis, 
yang lebih sesuai dengan suatu puitisasi daripada sebuah teks di¬ 
daktis. Tetapi bila teks didaktis itu berupa suatu cerita seperti ce¬ 
rita tentang Kuhjarakarna, maka terbukalah kesempatan luas bagi 
seorang penyair untuk memperlihatkan kepandaiannya. 

Di sini kami ingin menyisipkan beberapa catatan mengenai sastra 
didaktis menurut bentuk kakawin pada umumnya. Bila kita me¬ 
ngesampingkan karya-karya seperti Sutasoma dan Lubdhaka yang 
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lebih bersifat epis atau naratif, biarpun mengandung unsur-unsur 
didaktis, maka terkumpullan sejumlah teks yang pantas kita se¬ 
but kakawin didaktis. Karya-karya ini semuanya ditulis menurut 
metrum India dan karena itu pantas disebut kakawin. Tetapi ba¬ 
nyak di antaranya hanya berbentuk puisi: menurut isinya hampir 
tak ada perbedaan dengan uraian-uraian serupa dalam bentuk 
prosa. Karya-karya seperti Nirarta Prakrta 26 atau Dharmasunya 
tidak termasuk jenis sastra dan oleh karena itu tidak akan dibahas 
dalam telaah ini. 

Suatu keistimewaan kita jumpai dalam kakawin 27 Brahmanda- 
purana yang merupakan suatu adaptasi metris terhadap sebuah 
teks prosa, sama seperti menurut dugaan kami, kakawin Kuhjara¬ 
karna. Versi prosa merupakan suatu kumpulan fragmen mitologis, 
kosmologis dan geografis seperti yang kita jumpai dalam purana- 
purana India dan yang rupanya berkaitan erat dengan versi prosa 
itu. Isinya memang sangat prosais. Dalam kata pengantar bagi versi 
kakawin pengarang mengatakan, bahwa ia menerima tugas untuk 
menggubah Brahmandapurana, menjadikannya sebuah syair dari 
sri Prakrtiwirya, permaisuri sang raja (narendradayita) dan puteri 
seorang brahmin (brahmanawangsa); ia kini kurus sekali akibat 
puasa dan tapa-brata, ”biarpun pada masa mudanya ia cantik ba¬ 
gaikan Parwati (permaisuri Siwa)”. Akibat penugasan itu ialah se¬ 
buah karya yang memperpadukan bagian-bagian teks prosa, antara 
lain kisah raja Prthu (maka dari itu kakawin ini juga dinamakan 
Prthuwijaya) dan bagian-bagian didaktis murni yang di sana-sini 
diperpanjang. Tetapi dengan demikian karya ini tidak menjadi se¬ 
buah kakawin yang bermutu sastra dan tak ada bukti bahwa pe¬ 
ngarang ada maksud berbuat itu. Kesempatan untuk menyisipkan 
deskripsi-deskripsi yang karakteristik bagi sebuah kakawin dile¬ 
watkannya dan dengan sia-sia kita mencari lango. Dipandang dari 
sudut ini kakawin ini sangat berbeda dengan kedua kakawin yang 
baru kita bahas dalam bab ini. Dalam kedua kakawin itu penga¬ 
rang-pengarang memang bermaksud untuk menyesuaikan diri de¬ 
ngan cita-cita estetis yang umum diterima bagi puisi Jawa Kuno. 
Boleh dikatakan, bahwa dalam hal ini pengarang Parthayajha 
lebih berhasil daripada rekannya, pencipta Kuhjarakarna. Dalam 
Parthayajha seluruh cerita mengenai perjalanan Arjuna dibahas 
sesuai dengan tradisi literer yang berlaku bagi jenis kakawin, se¬ 
dangkan dalam kakawin kedua tradisi itu hanya nampak dalam 
pelukisan mengenai pertapaan Kuhjarakarna (pupuh B—5) seperti 
juga _dalam deskripsi mengenai Purnawijaya, isterinya dan para 
apsari pada bagian terakhir; di sini kita juga berjumpa dengan sua¬ 
tu motif khas yaitu sanjak asmara yang ditinggalkan dalam sebuah 
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yasa dan yang dengan banyak keluh-kesah dan ratap tangis dibaca 
oleh para apsarl. Bagaimanapun juga, baik dari kata pengantar 
maupun dari epilognya jelaslah bkhwa pengarang ingin mengikuti 
jejak para kawi tersohor dengan jnengejar keindahan puitis (ka - 
langon). Pernyataannya bahwa ia tidak berbakat merupakan buk¬ 
ti, bahwa ia tahu apa yang diharapkan darinya selaku seorang 
kawi . Namun dari rumusannya yang sedikit berbeda dengan ru¬ 
musan serupa yang kita dapati dalam kakawin-kakawin lain, dapat 
disimpulkan, bahwa ia bukan seorang penyair kraton. Ketika me¬ 
ngatakah, bahwa ia ingin mempersembahkan karyanya sebagai 
hormat-baktinya kepada dia yang memberikan bimbingan dalam 
hal puisi, ia melukiskan diri sebagai seorang dusun (kadi ngwang 
adusun) dan "seorang penulis dari pedalaman" (mpu dusun). Ia 
menyebut pelindungnya panikelan tanah, 2 * tetapi saya mempu¬ 
nyai kesan, bahwa yang dimaksudkannya bukan sang raja atau se¬ 
orang bangsawan, melainkan lebih-lebih guru rohaninya, yaitu 
tokoh yang juga disapa dalam kata pengantar sebagai pemenang 
di medan pertempuran tapa-brata dan seorang inkarnasi Buddha. 

CATATAN: 

* Parthayajna 4.2: apan dalu kapdpan ing wedi-wedi ’karena tak pernah se¬ 
seorang menyangkal betapa menyedihkan keadaan seorang penakut*; 
bandingkan Pararaton 25.11: ajdkeh ingucap, hana ring Parthayajna papa 
ning jejerih ’Jangan banyak bicara”; dalam Parthayajna kau dapat membaca 
mengenai keadaan seorang penakut yang demikian menyedihkan’. 

^Parthayajna 4.8: wruhengpati tepet , 

^ Parthayajna 9.4: musuh anuksmalit mamor ing acintya (”para musuh yang 
secara halus memasuki dan bergabung dengan Dia yang tak terpikirkan”). 

^ Sungguh demikiankah? Parthayajna 9.12: paweh ning kahinan. Para Pan¬ 
dawa telah kehilangan semua hartanya. Tetapi dalam 10.9 dikatakan, 
bahwa Arjuna mengenakan batu-batu manikam yang gemerlapan ketika 
ia berangkat (mangkat .. . abhusana ratna mabhrd). 

^ Lihat halaman 160. 

6 Parthayajna 32.4: byakta n wetwa helem ri kala ni madantamatyana- 
rinta. 

7 Rupanya Nakula dan Sahadewa, kedua ”adik” yang disebut dalam ramalan 
Kama yang disebut di atas. 

8 Parthayajna 43.2: paminda ning moksa lawan siwatma. 

^ Parthayajna 36.14: ya dumeh sira sang wiku tan .mangela/masamddhi ta- 
tan katenger pamuja ... Sira yogya tinut sira denta dhira. 

10 Adhyaya 2 dalam Mahabharata versi Sanskerta; untuk versi Jawa Kuno 
lihat Zoetmulder 1963: 169 dan seterusnya. 
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Lihat halaman 539. 

12 

Pantas dicatat suatu kemiripan dengan adegan Naramala. Nama pengawal 
Durga ialah Kalika sedangkan raksasa-raksasa lainnya disebut pengawal- 
pengawalnya (maka dari itu dinamakan Kalikeya?). Di antara mereka ter¬ 
dapat dua apsara yang ganti rupa menjadi raksasa, yaitu Kalantaka dan 
Kalanjaya. Mereka berusaha (biarpun sia-sia) membunuh Sakula dan Sa- 
dewa. Pada suatu ketika Arjuna berusaha membantu adik-adiknya tetapi 
dalam keadaan panik melarikan diri. 

^ van Stein Callenfels 1919. 

^ Poerbatjaraka 1919a: 383. 

D Inilah penafsiran yang paling masuk akal, biarpun tafsiran "dilahirkan 
dari seorang puteri kraton” tidak dapat dikesampingkan juga. 

16 

Dalam sastra kakawin (sejauh saya tahu) hanya satu kali disebut mengenai 
seorang pria yang memakai sipat. 

17 

Parthayajna 14.8: mwang sira sang manganti pinakadi ning anaruka nora 
len waheh/sukha pawitra ring brata namaskara ngaran ira sang Mahayani/ 
rajyawadhu kamulan ira ngy.ni tuhu-tuhu mahagawe tapa/yeka dumeh 
nikang patapan adbhuta kadi pura ning surapsari. 

18 

Kunjarakarna (kakawin) 41.15; lihat lampiran IV, halaman 583. 

19 Kem 1901. 

20 ' 

Slokantara 41: lobha 'kerakusan’, moha 'kesombongan’, mada ’tergila- 
gila’, mana 'kebanggaan’, matsarya ’rasa iri’, hingsa 'merugikan kehidupan’, 
yeka sadwarga ngaran ika. 

Kunjarakarna (kakawin) 23.1: tuhu-tuhu sarirangku mawak bhatara . .. ya 
kita ya ta kami. 

Kunjarakarna (kakawin) 24.4: ngwang Wairocana buddhamurti siwamurti 
pinakaguru ning jagat kabehlnahan donkw ingaran bhatara guru kapra- 
kasita teka ring sarat kabeh/anghing byapaka ring samastabhuwanaku 
juga wara wisesade w a ta. 

23 

Tidak jelas apakah kata ini dipakai di sini dalam arti biasa ’kebaktian ter¬ 
hadap para dewa’ atau ’kebaktian yang dilakukan oleh para dewa’. 

24 Kem 1901: 3. 

25 Pigeaud 1967-1970 I: 70. 

2 ® Poerbatjaraka 1951. 

2 7 Gonda 1932. 

2 ^ Lihat halaman 156. 
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XV 

BEBERAPA KAKAWIN MINOR DARI KEMUDIAN HARI 


. Yang dikumpulkan dalam bab ini ialah aneka warna kakawin yang 
panjangnya berbeda-beda, dan yang waktu penulisannya terben¬ 
tang sejak akhir kerajaan Majapahit sampai abad ke-19, jadi lebih 
dari tiga abad. Mengenai tempat asal-usulnya hanya dapat dikata¬ 
kan, bahwa beberapa di antaranya pasti ditulis di Bali. Mengenai 
yang lain ada keraguan, apakah ditulis di Bali atau di Jawa pada sa¬ 
at kejayaan kraton Jawa-Hindu telah pudar. Dalam beberapa kasus 
yang terbatas jumlahnya, kita harus memperhitungkan kemungkin¬ 
an, bahwa karya-karya itu berasal dari puluhan tahun terakhir pe¬ 
riode Majapahit. 

Juga mengenai mutu literernya karya-karya ini sangat berbeda- 
beda. Beberapa masih cukup dekat pada tradisi Jawa Timur dalam 
hal penulisan kakawin. Yang lain memperlihatkan cacad-cacad 
yang biasanya kita jumpai dalam tulisan seorang epigon atau peni¬ 
ru belaka, tanpa imajinasi atau inspirasi. Pelukisan terdiri atas se¬ 
jumlah ungkapan dan perumpamaan yang telah menjadi klise yang 
kaku. Adegan-adegan di medan pertempuran diperpanjang tanpa 
batas, sedangkan para lawan tidak memperlihatkan wataknya yang 
khas dan jelas; pertempuran yang satu menyusul yang lain sehingga 
menjemukan. 

Juga dalam teknik persanjakan dan penguasaan bahasa terdapat 
perbedaan-perbedaan yang menyolok. Makin lenyap tradisi hidup 
jaman Jawa-Hindu dalam masa yang silam, makin berkurang pula 
pengetahuan tentang bahasa Sanskerta, dan bahkan bahasa pengan¬ 
tar yang dipakai, yaitu bahasa Jawa Kuno, lambat laun menjadi 
suatu bahasa yang mati. Penyimpangan dalam tata-bahasa dan arti 
kata-kata makin kentara dan makin sering terjadi. Biarpun demiki¬ 
an bahasanya jarang tercampur Balinisme-Balinisme dan juga pe¬ 
ngaruh dari bahasa kidung jarang kita jumpai. Jelaslah bahwa pada 
periode Bali, bahasa Jawa Kuno dan Jawa Pertengahan terpisah 
yang satu dari yang lain. 

Mengenai hal prosodi, kebanyakan karya ini memperlihatkan 
kebebasan tanpa batas mengenai panjang vokal-vokal dalam suku 
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kata yang terbuka, demi metrumnya. Ini dilakukan terhadap kata- 
kata pinjaman dari bahasa Sanskerta dan terhadap beberapa kata 
Jawa Kuno yang menurut tradisi dahulu ditulis dengan sebuah 
vokal panjang. (Tradisi ini kelihatan dengan jelas dalam Ramayana 
dan dalam kakawin-kakawin Jawa Timur yang awal, tetapi pada 
jaman Majapahit nampaknya menjadi kendor). Tetapi dalam kar¬ 
ya-karya yang kita bicarakan di sini vokal-vokal diperpanjang da¬ 
lam kata-kata lain pula. Hampir semua pengarang kakawin yang 
kita bahas di sini nampaknya mempertahankan dengan gigih pola- 
pola kuantitatif yang ditetapkan bagi sebuah metrum yang menja¬ 
di pilihan mereka — kesalahan dalam hal kuantitas, jumlah suku 
kata, jarang kita jumpai, bahkan dalam karya-karya yang masih 
agak muda pun — tetapi pada waktu yang sama mereka dengan ge¬ 
gabah memperlakukan sebuah vokal sebagai anceps bilamana itu 
kebetulan cocok, tanpa menghiraukan kaidah-kaidah dan kebiasa¬ 
an-kebiasaan yang sampai waktu itu menentukan perbedaan antara 
vokal-vokal panjang dan pendek. 

Mungkinkah kita menyusun semua bahan yang terkumpul da¬ 
lam bab ini dan yang demikian tak teratur, tanpa tanggal penulis¬ 
annya, menurut suatu urutan kronologis dengan berpedoman pada 
pengandaian bahwa pelanggaran terhadap metrum serta peraturan 
lain menjadi makin sering dalam perputaran waktu? Dalam teori, 
kita mungkin dapat menjawab pertanyaan tadi dengan ”ya”, asal 
orang mau merasa puas dengan kadar kepastian yang hanya rendah 
sekali mengenai hasil penelitian serupa itu. Mari saya berikan se¬ 
buah contoh mengenai masalah-masalah yang kita hadapi: sebuah 
teks tertentu dapat memberi kesan, bahwa baru ditulis di kemu¬ 
dian hari berhubung jumlah "pelanggaran” banyak sekali; misalnya 
dalam bidang tatabahasa, sedangkan pada waktu yang sama mem¬ 
perlihatkan tingkat ketelitian yang tinggi dalam hal metrum. 

Tetapi dalam praktek, kesukaran-kesukaran rupanya terlampau 
banyak, sehingga jerih payah penelitian serupa itu tidak seimbang 
dengan hasilnya. Pertama-tama harus dilakukan penelitian lebih 
mendalam terhadap cabang sastra kakawin ini dengan mengingat, 
bahwa kondisi bahannya selalu akan mengganggu penelitian itu. 
Dari teks-teks yang akan dibahas di bawah ini tak ada satu pun 
yang pernah diterbitkan. Hanya beberapa teks saja dapat diteliti 
a berdasarkan lebih dari satu naskah. Selain itu, mutu sastra yang 
rendah seperti yang kita jumpai dalam kakawin-kakawin ini pasti 
tidak akan merangsang calon-calon penyunting. Maka dari itu ti¬ 
dak mengherankan, bila sampai sekarang ini hampir tak diadakan 
penelitian dalam bidang ini. Karena alasan-alasan ini, maka pemba¬ 
hasan mengenai kakawin-kakawin minor ini hanya singkat saja si- 
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fatnya dan hanya merupakan perkenalan pertama; urutan pemba¬ 
hasan tidak menghiraukan urutan waktu. Beberapa catatan menge¬ 
nai kronologi akan ditambahkan bila mungkin. 

1. SUBHADRAWIWAHA (PERNIKAHAN SUBHADRA) ATAU PARTHA- 

YANA (PENGEMBARAAN ARJUNA) 

Kisah mengenai petualangan-petualangan Arjuna dalam perjalanan¬ 
nya melewati tempat-tempat suci (tirtha) yang merupakan tema 
syair ini, diambil dari Adiparwa. Dalam versi prosa Jawa Kuno pe¬ 
ristiwa-peristiwa ini hanya meliputi beberapa halaman saja (hala¬ 
man 197—204 dalam edisi Juynboll), tetapi di sini berkembang 
menjadi sebuah kakawin yang terdiri atas 55 pupuh. Pengarang 
yang tak dikenal itu cukup menguasai teknik persanjakan dan da¬ 
lam deskripsi-deskripsi alam, khususnya adegan-adegan asmara, 
mengikuti tradisi kuno dengan setia. 

Dalam kata pengantar ,$ri Surawiryawangsaja disebut sebagai pe¬ 
lindungnya. Kemiripan antara nama Surawirya dan Suraprabhawa 
(yang disebut dalam Lubdhaka) cukup menyolok. Mungkin Sura- 
wlryawangsaja merupakan keturunan (wang'saja) Suraprabhawa, 
biarpun ia sendiri tidak tentu juga seorang raja. Bila dipandang dari 
sudut bahasanya maka tiada alasan-alasan yang menyanggah duga¬ 
an, bahwa karya ini berasal dari akhir abad ke-15 atau awal abad 
ke-16. 1 

Ikhtisar: Arjuna berjumpa dengan Ulupuy, puteri raja naga 
Korawya, di mata air ( dwara ’gapura’) sungai Gangga. Sang puteri 
ini berhasil meyakinkan Arjuna, bahwa sumpahnya untuk tidak 
bersanggama (brahmacari) yang akan berlangsung selama 12 
tahun, 2 hanya berlaku bagi hubungannya dengan DropadI; kemu¬ 
dian ia membawa Arjuna ke dunia bawah, tempat kerajaan ayah¬ 
nya, dan menjadi isterinya. Di kemudian hari Arjuna meninggal¬ 
kannya dan meneruskan perjalanannya (1.7—5.14). Deskripsi me¬ 
ngenai pertapaan di hutan Narawrtta. Ketika Arjuna mandi di tem¬ 
pat pemandian Swabhadra yang suci, ia i diserang, oleh seekor bua¬ 
ya raksasa. Tanpa merasa takut Arjuna memegang buaya itu dan 
menyeretnya ke tepi. Pada saat yang sama binatang itu berubah 
menjadi seorang apsari. Pernah apsarT itu mengganggu seorang 
wiku yang sedang bersamadi; ia dikutuk dan dijadikan seekor 
buaya sampai saatnya ia akan ditarik dari air oleh seorang manusia. 
Empat rekan yang menjalani hukuman yang sama bersama dia, di¬ 
bebaskan dengan cara yang sama. Tempat suci menjadi aman kem¬ 
bali dan Arjuna tinggal di sana beberapa waktu sebagai tamu para 
rsi (6.1—11.30). 
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Sebelum lenyap apsari itu memberi nasihat kepada Arjuna agar 
ia mengunjungi Mayura; di sana raja Citradahana mencari seorang 
suami bagi puteri tunggalnya, Citragandha; dengan demikian sang 
puteri itu dapat memperoleh seorang cucu dan ahli waris bagi 
ayahnya. Arjuna disambut dengan kegembiraan yang meluap dan 
ia menyatakan kesediaannya untuk memenuhi keinginan sang raja 
serta syarat-syarat yang berhubungan dengan pergantian tahta. Pe¬ 
lukisan mengenai upacara pernikahan dan kebahagiaan suami-isteri 
yang diikuti kelahiran seorang putera, Wabhruwahana. Selang be¬ 
berapa waktu Arjuna berangkat lagi untuk memenuhi janjinya ke¬ 
pada Yudhi§fhira dan mengunjungi tirtha-tirtha serta keempat sa- 
mudera (12.1—24.21). Ketika tinggal di sebuah pertapaan di tepi 
sungai Saraswati, dekat Gunung Raiwata(ka), Kr§na mengutus 
puteranya, Samba, dan mengundangnya menghadiri sebuah pesta 
yang akan diadakan oleh para Yadu. Semua gembira sekali dapat 
melihatnya kembali; Kysna dan Arjuna tak dapat dipisahkan, satu 
dari yang lain. Arjuna terpikat oleh kecantikan Subhadra dan lang¬ 
sung jatuh cinta. Peristiwa pelarian yang disarankan oleh Krsna, 
kakak Subhadra, dianggap sebagai suatu penghinaan oleh Baladewa 
dan para Yadu lainnya. Mereka sudah bersiap-siap mengejar kedua 
kekasih itu, ketika kemarahan mereka dapat diredakan oleh Krsna 
yang menerangkan, mengapa Arjuna berbuat demikian (25.1 — 
37.4). Kedua merpati dibawa kembali ke Dwarawati dan di sana 
dilangsungkan pesta pernikahan. Ketika masa 12 tahun itu akhir¬ 
nya lewat, Arjuna pulang ke saudara-saudaranya di Indraprastha; 
Subhadra diajak turut (38.1—55.3). 

Cerita ini hampir seluruhnya selaras dengan kisah Adiparwa 
yang juga ditulis dalam bahasa Jawa Kuno. Dalam kedua karya se¬ 
jumlah nama memperlihatkan penyimpangan yang sama dengan 
versi Mahabharata dalam bahasa Sanskerta. 3 Perubahan dalam 
nama kerajaan raja Citradahana pantas dicatat; dalam epos Maha¬ 
bharata disebut Manipura, dalam sastra parwa Manayura, dalam 
kakawin Mayura. Dalam Mahabharata apsari yang dibebaskan dari 
kutukannya disebut Narga, dalam parwa Sarwada dan dalam ka¬ 
kawin Pu§pamesi (!). Pengarang rupanya mengikuti suatu tradisi 
yang bersumber pada versi parwa. Bahwa ia juga mempergunakan 
teks parwa itu, biarpun dengan beberapa perubahan, tidak musta¬ 
hil, walaupun saya tidak menemukan bukti yang jelas. 


2. ABHIMANYUWIWAHA (PERNIKAHAN ABHIMANYU) 

Persoalan mengenai hubungan timbal-balik antara versi parwa dan 
versi kakawin muncul lagi bertepatan dengan karya Abhimanyu- 
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wiwaha. Adaptasi Wirataparwa demikian dekat mengikuti versi 
prosa Jawa Kuno, sehingga saya mempersilakan pembaca budiman 
membaca kembali ikhtisar parwa 4 itu daripada menyajikannya 
kembali di sini. Bagian-bagian yang mengandung tutur-tutur lang¬ 
sung pada umumnya lebih singkat, seperti misalnya perdebatan 
para Korawa mengenai rencana mereka melawan para Pandawa 
(Wirataparwa 44-45). Di lain pihak, bagian yang berkaitan dengan 
pesta di Wirata ( Wirataparwa 22) diperluas dengan suatu deskripsi 
mengenai para wiku yang mabuk. Namun berlainan dengan Subha - 
drawiwaha , bahasa dan gaya kedua kakawin ini sangat mirip, maka 
dalam Abhimanyuwiwdha kita jumpai cukup bukti, bahwa karya 
puisi langsung menimba dari karya prosa. Dipakainya kata-kata 
dan ungkapan-ungkapan yang sama dalam konteks yang sama, 
tidak dapat terjadi secara kebetulan, apalagi bilamana ini berulang 
kali terjadi. 5 

Penyair mengambil segala kebebasan yang dianggapnya perlu 
untuk menggubah sebuah kakawin yang dapat diterima oleh 
umum. Banyak bagian deskriptif ditambahkan, bagian naratif di¬ 
persingkat tanpa mengubahnya, 6 lagi pula menyediakan bagian 
panjang untuk melukiskan pesta pernikahan yang menamatkan 
syair dan memberikan namanya kepada kakawin ini. 

Sebuah adaptasi lain mengenai seluruh cerita Wirafa kita jumpai 
dalam Wiratawijaya , karya seorang pengarang yang menamakan 
diri Waktroruju (dalam bahasa Bali mungkin Ketut Waktra). Karya 
ini jelas lebih muda dan mungkin ditulis di Karang Asem. Mutu 
literernya sangat rendah biarpun lebih dekat mengikuti teks par¬ 
wa daripada Abhimanyuwiwdha; kata-kata yang sama serta ung¬ 
kapan-ungkapan yang sama selalu muncul kembali. Dengan demi¬ 
kian kakawin ini berguna untuk mempelajari teks parwa serta 
untuk menemukan seberapa jauh teks parwa itu masih dimengerti 
dan dipergunakan di Bali di kemudian hari. 

3. HARIWIJAYA (KEMENANGAN WISNU) 

Sebuah adegan dari Adiparwa merupakan tema Hariwijaya. Menu¬ 
rut bahasa, gaya dan teknik puitis kakawin ini mirip dengan 
Subhadrawiwaha dan Abhimanyuwiwdha dan mungkin juga ber¬ 
asal dari waktu yang sama. Kakawin ini sangat memperluas cerita 
parwa yang dalam edisi Juynboll hanya meliputi empat halaman 
(31.9—35.10). Dalam epilognya pengarang menyebut asrama 
Wijawidruma sebagai tempat ia menulis karyanya. Tak ada indi¬ 
kasi positif bahwa ia langsung menimba dari teks parwa. Tokoh 
utama di pihak para raksasa ialah raja Ratmaja; nama ini tak dite- 
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mukan dalam teks prosa. Nama-nama lain yang memang kita da¬ 
pati dalam teks prosa selalu memperlihatkan penyimpangan dari 
bentuk Sanskertanya (Dantwari, Sanskerta Dhanwantari; Wipra- 
cinti, Sanskerta Wipracitti). 

Ikhtisar: Kisah mengenai pengadukan samudera dan pencurian 
air amrta oleh para raksasa (1.3—5.12). Para dewa mengadakan 
rapat yang juga dihadiri oleh Brahma dan Wisnu, membicarakan 
cara merebut kembali air itu. Ini didengar oleh Siwa yang kemu¬ 
dian juga mendatangi rapat tersebut. Ia disembah sebagai maha- 
dewa, pun pula oleh Wi?nu. Ia memberikan persetujuan agar pute- 
ranya, Kumara, bertindak sebagai panglima tertinggi dalam perang 
melawan para daitya. Setelah Siwa meninggalkan rapat, Wisnu 
mengenakan wujud seorang wanita dari surga yang cantik sekali 
dan menuju raja para raksasa. Dalam pada itu para dewa memper¬ 
siapkan diri untuk pertempuran; Kumara dilantik dan strategi yang 
akan dipergunakan dibicarakan (6.1—13.25). Setibanya di kraton 
para raksasa, tamu dari surga menimbulkan kejutan besar, karena 
kecantikannya menyebabkan kecantikan para wanita lainnya men¬ 
jadi pudar. Sang raja langsung jatuh cinta dan dalam pertemuan 
yang diliputi suasana asmara ia dibujuk agar wanita cantik itu di- 
ijinkan menyentuh kendi berisikan air amrta. Pada saat itu juga 
Wisnu mengenakan kembali wujudnya yang asli lalu menghilang 
(14.1—28.6). Pertempuran yang menyusul antara para dewa dan 
raksasa berakhir dengan ditewaskannya Ratmaja oleh cakra 
Wisnu (29.1—49.34). Para dewa kembali ke surga dan di sana, se¬ 
telah diadakan persiapan yang cermat, melakukan upacara memi¬ 
num air amrta. Ketiga dunia bersama-sama mengambil manfaat 
dari peristiwa ini karena khasiat air amrta itu juga diteruskan kepa¬ 
da mahosadhi (akar-akaran yang ada khasiat). Raksasa Rahu, 
anak laki-laki Wipracinti, yang tidak hadir dalam pertempuran ke¬ 
tika ayahnya ditewaskan oleh Indra, kini ingin membalas dendam 
dan mengenakan wujud bagaikan seorang dewa sehingga dapat me¬ 
nyamar di antara para dewa yang mengambil bagian dalam upacara 
minum amrta. Namun ia tidak luput dari perhatian matahari dan 
rembulan dan mereka memberitahukan hal itu kepada Wisnu. Pada 
saat si raksasa mulai meminum air amrta dan sebelum air itu ma¬ 
suk tenggorokannya, kepalanya dipenggal dari tubuhnya oleh 
cakra Wi§nu. Karena khasiat minuman itu yang menyebabkan si 
peminum tak akan mati, maka kepalanya tetap hidup. Wisnu 
memberi jaminan kepada matahari dan rembulan bahwa dari pihak 
kepala itu takkan terjadi bahaya, dan Brahma mengajarkan dengan 
puja (kebaktian) apa bahaya itu dapat dihalaukan (pada saat ter- 
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jadinya gerhana, bila kepala Rahu mulai menelan bintang-bintang 
di langit) (50.1—57.7). 

4. KISAH-KISAH TENTANG KRSNA 

Dalam kakawin-kakawin berikut Kfjrja merupakan tokoh utama: 
Krsmwijaya (kemenangan Rrjna) atau Kalayawanantaka (kemati- 
an Kalayawana); Kalantaka atau Krsnakalantaka (kematian raksasa 
Kfsnakala); Krsiiantaka (kematian Kjjna) dan Krsnandhaka atau 
Kangsa. 

Kakawin Krsnawijaya (Kalayawanantaka) diawali dengan kisah 
yang sama tentang perang tanding antara Kfgna dengan raksasa 
Kalayawana yang seperti telah kita lihat di atas, merupakan pe¬ 
ngantar kepada Krsnayana, kemudian diteruskan dengan cerita 
tentang dilarikannya Subhadra oleh Arjuna (lihat Subhadrawi- 
waha). 

Ikhtisar: Wijnu turun ke bumi sebagai Krsna disertai dewa Ba- 
suki sebagai adik Baladewa untuk memusnahkan para raksasa. 
Kangsa dan Kalakanja sudah dibunuh; sri Karawlra (= Jarasandha?) 
telah menyerahkan diri. Perdamaian dipulihkan kembali dan kese¬ 
jahteraan dinikmati di mana-mana. Akibatnya kerajaan Kfsna ter¬ 
ancam kepadatan penduduk. Oleh karena itu ia memohon sebi¬ 
dang tanah kepada dewa yang menguasai samudera; di sana ia men¬ 
dirikan kraton Dwarawati. Pelukisan tentang keindahannya 
(1.1—3.9). Kr?na mengunjungi daerah-daerah sekitar (Madhura) 
yang menderita kekeringan. Kirsija memberikan air dan kesuburan 
dengan memindahkan Gunung Gowardhana (4.1—6.17). Raksasa 
Kalayawana yang marah sekali karena kematian Kangsa, membuat 
rencana untuk memusnahkan kraton Dwarawati dan membunuh 
Krsna serta Baladewa. Ia melakukan iamadhi di Gunung Gokarrja 
dan dewi Bhairawi (Durga) memberikan anugerah, bahwa ia tak¬ 
kan mati dalam pertempuran. Pelukisan mengenai kraton si raksasa 
(7.1—47). Dettigan disertai tanda-tanda buruk pasukan para raksasa 
berbaris maju dan merampok pedusunan di daerah Madhura. 
Krsna berangkat dengan para Yadu menghadapi para pengacau. 
Menyusullah pertempuran terus-menerus yang menyebabkan para 
raksasa menderita korban berat, tetapi Kalayawana kelihatan tak 
dapat dilukai (8.1—14.11). Karena Krsna tahu mengenai anugerah 
Bhairawi, ia memerintahkan pasukannya untuk mundur dan pura- 
pura melarikan diri. Ia dikejar oleh raja raksasa lalu menuju perta¬ 
paan sang bijak Mucukunda. 7 Pada saat terakhir ia melompat dari 
keretanya, ia memasuki pertapaan dan duduk di lantai di belakang 
sang pertapa yang sedang bermeditasi. Ketika teriakan si raksasa 
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yang mendekati pertapaan mengganggu konsentrasinya, kemarah¬ 
an pertapa meluap bagaikan api yang memusnahkan dan membu¬ 
nuh si raksasa. Krsna mohon maaf kepada sang suci dan mereda¬ 
kan kemarahannya dengan bersembah sujud, lalu menawarkan ke- 
rajaansimusuh kepada pertapa itu, tetapi Mucukunda menolak ta¬ 
waran tersebut. Ia memperingatkan Krsiia akan kewajibannya un¬ 
tuk melindungi dunia dan membantu para Pandawa dalam perseli¬ 
sihan mereka dengan para Korawa. Baru sesudah Suyodhana me¬ 
ninggal, maka tibalah saatnya bagi Krsna untuk pulang ke surga 
(14.2—17.5). Pelukisan medan pertempuran sesudah peperangan 
serta para wanita yang menantikan kembalinya para prajurit 
(18.1-19.9). 

Satu tahun kemudian para Yadu, Wrsni dan Andhaka (suku- 
suku yang dipimpin Kf §ija dan Baladewa) mengadakan sebuah pes¬ 
ta di Gunung Raiwata. Deskripsi mengenai persiapan-persiapan, ke- 
berangkatan mereka dari kraton serta pesta itu sendiri dengan tari- 
tarian, musik dan makan minum sepuasnya. Tiba-tiba datanglah 
Arjuna. Seterusnya cerita ini hampir sama dengan Subhadra- 
wiwaha, kisah tentang dilarikannya Subhadra (20.1—26.15), perni¬ 
kahan serta kembalinya mereka ke Indraprastha (27.1—34.4). 

Kakawin Krsnantaka menyajikan cerita yang termuat dalam 
Asramawasapanua , Mosalaparwa dan Prasthanikaparwa. 8 Dalam 
epilog pengarang secara eksplisit menyebut parwa-parwa itu seba¬ 
gai sumbernya dan memuji khasiat yang terkandung dalam pemba¬ 
caan astadasaparwa, ke-18 kitab Mahdbharata, yaitu membersih¬ 
kan jiwa dari segala noda dan dosa. Ia mengucapkan harapannya, 
bahwa pemilihan tema ini dapat mengimbangi kekurangan sifat- 
sifat puitis dalam karyanya. Bait terakhir rupanya merupakan sua- 
tu pujian terhadap Wyasa, pengarang epos itu, yang "menyerupai 
Jsiwa-Buddha”. Teks disampaikan kepada kita dalam satu-satunya 
naskah yang masih ada, tidak lengkap. 

Ikhtisar: Teks diawali oleh suatu penuturan singkat dan frag¬ 
mentaris tentang kisah Asramawasa (2.1 —4.3). Menyusullah cerita 
mengenai kunjungan para rsi ke Dwarawati serta kutukan yang me¬ 
reka ucapkan karena penghinaan yang mereka alami, akibat per¬ 
buatan yang "tidak lucu” itu. Diambil tindakan-tindakan untuk 
menangkis kutukan itu dan kelihatan pratanda-pratanda buruk 
(5.1—7.4). Kr§ija memberi perintah kepada para Yadu untuk 
mempersiapkan kunjungannya ke pemandian suci di Prabhasa- 
tirtha. Pertemuan antara Samba dan Yajnawati. Pelukisan mengenai 
keberangkatan serta tokoh-tokoh terkemuka di antara para Yadu, 
kemudian tentang Prabhasatlrtha dan para wanita yang berolah¬ 
raga di pantai (8.1—14.14). Perselisihan antara Yuyudhana dan 
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Krtawarma yang meletuskan suatu pertempuran umum yang me¬ 
newaskan para Yadu pria. Para wanita mengorbankan diri hidup- 
hidup; perhatian khusus diberikan kepada ratapan Yajnawati di 
samping jenazah Samba (14.15-20.16). Krgna pulang ke ibu kota 
bersama ke-16.000 isterinya. Setelah menitipkan mereka kepada 
Arjuna ia kembali ke Prabhasatirtha dan terluka oleh sebatang 
anak panah yang dilepaskan oleh Jara, akibat salah paham. Dwa- 
rawatl ditelan oleh samudera. Beberapa wanita dan harta karun di¬ 
bawa lari oleh perampok; Arjuna tidak dapat mencegah peristiwa 
ini karena senjata-senjatanya tidak berdaya lagi. Dengan putus asa 
ia menghadap Wyasa untuk mengeluarkan segala isi hatinya dan 
mohon nasihat. Sang bijak menyatakan, bahwa telah tiba saat¬ 
nya bagi para Pandawa untuk mengundurkan diri ke dalam hutan 
dan mempersiapkan diri bagi kematian (21.1—24.23). Pariksit, 
anak Abhimanyu dan UttarI, dan cucu Arjuna, dinobatkan menja¬ 
di raja Hastina; Yudhisthira menerangkan kewajiban seorang raja 
{astabrata). Setelah upacara mendoakan (tileman) para Yadu selesai 
dan Badra (Sanskerta Vajra), cucu Krsna dilantik sebagai raja di 
Indraprastha, kelima saudara dan Dropadl berangkat untuk perja¬ 
lanan terakhir; mereka diikuti seekor anjing hitam. Mereka me¬ 
ngunjungi keempat samudera (Arjuna teringat akan pertemuannya 
dengan seekor buaya -widyadharv) lalu melakukan yoga. Arjuna 
mengembalikan senjata-senjatanya kepada dewa Agni, kemudian 
mereka meninggal, satu persatu, sampai akhirnya hanya Yudhis¬ 
thira saja yang tertinggal dan diangkat ke surga oleh Indra, bersa¬ 
ma dengan anjingnya, yang ternyata merupakan inkarnasi dewa 
Dharma (25.1—34.12). 

Sangat masuk akal bahwa pengarang mempergunakan versi 
prosa dalam bahasa Jawa Kuno (di sana pun kita menjumpai ben¬ 
tuk Badra sebagai pengganti Vajra). Bentuk-bentuk salah, seperti 
misalnya nindita sebagai pengganti anindita, mrta untuk amrta, 
menunjukkan bahwa karya ini baru ditulis jauh di kemudian hari 
di Bali. Pantas dicatat, bahwa pengarang menyisipkan ke dalam 
cerita parwa dua bagian yang menampilkan Samba dan Yajnawati 
Ini menunjukkan, betapa Bhomdntaka digemari rakyat, atau se¬ 
kurang-kurangnya oleh pengarang pribadi. 

Kisah yang termaktub dalam kakawin yang ketiga tentang 
Krsna, (Krsna)kalantaka, tidak saya jumpai dalam sumber-sumber 
India. Kakawin ini menyajikan suatu peristiwa dalam peperangan 
antara para Pandawa dan Korawa. 

Ikhtisar: Kata pengantar diarahkan kepada Bhlsma selaku yogi 
sempurna di atas ranjang anak panah. Duryodhana yang tidak mau 
mengikuti nasihat Bhisma untuk berdamai dengan para Pandawa, 
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memutuskan untuk minta bantuan kepada Durga (Bhatari, Anta- 
dewi). Dengan ditemani oleh Daswanta, ia berangkat malam hari, 
melintasi medan pertempuran Kuruksetra menuju hutan-hutan di 
pegunungan. Dalam deskripsi juga dilukiskan sebuah pertapaan 
(patapan) yang ditinggalkan oleh Jjri-nya (dewi pelindungnya) 
(1.5—5.10). Kisah kemudian beralih kepada Kalantaka, seorang 
raja raksasa, yang oleh Durga diberi anugerah, bahwa ia tak terlu- 
kakan, tetapi sejak saat itu ia melakukan samadhi dengan semangat 
yang menyala-nyala. Kedua patihnya, Lwabhinna dan Drembaka, 
bertindak sebagai juru bicara semua raksasa dan memperingatkan¬ 
nya dengan segala hormat bahwa dengan mengikuti praktek-prak¬ 
tek yang saleh itu ia mengingkari tabiatnya yang sejati sebagai se¬ 
orang raksasa. Kalantaka dapat diyakinkan, ia meninggalkan tapa¬ 
nya dan memimpin pasukan-pasukan raksasa yang kemudian 
berangkat, ingin menaklukkan dunia (6.1—7.2). Ia berjumpa de¬ 
ngan Duryodhana yang menceritakan apa yang menjadi maksud 
perjalanannya. Menurut hemat Kalantaka, maka tak ada gunanya 
mencari bantuan dari Durga. Ia sendiri dan tentaranya cukup un¬ 
tuk membantu Duryodhana dalam mencapai tujuannya. Bersama- 
sama mereka kembali ke perkemahan Duryodhana (siwiradesa), 
kemudian Durprakampana diutus ke Hastina untuk memberitahu¬ 
kan kepada para Pandawa, bahwa para Korawa sanggup berhadap¬ 
an muka di medan pertempuran. Yudhisthira menerima tantangan 
tersebut. Kedua tentara menempati garis pertahanan mereka ma¬ 
sing-masing dan pertempuran dimulai. Pada waktu senja mereka 
mundur, tetapi Ghatotkaca bersama sejumlah kawan setia melan¬ 
carkan serangan di tengah malam terhadap perkemahan para mu¬ 
suh dan menewaskan banyak di antara mereka. Keesokan harinya 
pertempuran dimulai kembali dan antara lain terjadi suatu pertan¬ 
dingan yang tak menentu antara Dhrstadyumna dan Aswatthama. 
Ketika malam datang keadaan masih menguntungkan para Panda¬ 
wa, tetapi Krsna cemas karena bahaya yang mengancam dari pihak 
raja raksasa (7.3—19.5). 

Duryodhana mencela Kalantaka yang tidak ikut serta dalam 
pertempuran; ini bertentangan dengan janjinya. Kalantaka menja¬ 
wab bahwa ia hanya menantikan komando untuk berbuat itu. Ke¬ 
esokan harinya ia terjun ke medan pertempuran dan nampaklah 
dengan jelas keunggulannya akibat anugerah Durga. Tak ada satu 
senjata pun yang dapat melukainya, bahkan senjata Pas'upati milik 
Arjuna maupun peluru YudhisJ:hira yang ajaib pun tidak. Yudhis¬ 
thira tak dapat menahan rasa malu dan melarikan diri ke Indra- 
prastha sambil meninggalkan Hastina kepada Duryodhana, yang 
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membangun sebuah kraton lain bagi Kalantaka di sana. Keme¬ 
nangan dirayakan dengan pesta meriah (19.6—25.20). 

Para Pandawa merasa sangat terpukul. Kuntl ingin mati saja 
supaya tidak perlu menyaksikan kemalangan anak-anaknya; ia mo¬ 
hon kepada dewa-dewa yang tinggal dalam berbagai anggota tu¬ 
buhnya agar kembali saja ke tempat asal-usul mereka. Tetapi 
Kr§na menganjurkan agar mereka bersabar. Dalam samadhi ia me¬ 
lihat, bahwa tak ada dewa lain yang dapat menandingi kekuasaan 
Durga. Oleh karena itu ia akan mempergunakan suatu muslihat 
guna menemukan rahasia, mengapa Kalantaka tak dapat dilukai 
dan bagaimana kesaktian itu dapat dimusnahkan. Ia menghadap 
sang dewi dengan menyamar sebagai Kalantaka dan memujinya 
sebagai manunggal dengan Siwa dalam keadaan 'sunya -nya 'keada¬ 
an tak-berwujud’, tujuan terakhir meditasi sempurna; kemudian 
ia menanyakan rahasia anugerah sang dewi kepadanya (yaitu 
Kalantaka, menurut sangkaan Durga). Sang dewi bimbang seben¬ 
tar, lalu mengungkapkan bahwa kehidupannya terletak dalam ha¬ 
tinya (Kalantaka) bagaikan sebuah kristal murni. Jika kematian 
(sang hyang Antaka) dalam bentuk tongkat manikam (hlradanda) 
membelah kepalanya, maka kehidupan itu akan direnggut. Begitu 
kata-kata tersebut selesai diucapkan, Krsna mengenakan wujudnya 
sebagai Wisnu. Durga marah sekali dan berusaha menangkapnya, 
tetapi Kr$na dapat meloloskan diri. Kemarahan Durga diredakan 
oleh anak perempuannya, Siddhi (26.1—37.5). 

Di medan pertempuran Kuruksetra pertempuran dimulai lagi dan 
sampai malam hari keadaan tak menentu. Yudhisfhira mendesak 
agar Kr§na membunuh raja raksasa, tetapi karena ia tidak suka 
membunuh seorang lawan di Kuruksetra, maka Krsna mengusul¬ 
kan membujuk raksasa itu untuk menuju tempat lain,'yaitu medan 
Andhamaya. Lapangan itu tertutup semak-belukar sehingga Arju¬ 
na harus membersihkannya dulu dengan anak panah anginnya. 
Salah satu pertandingan yang menyusul ialah pertarungan dengan 
naga Tadmala; lawan Arjuna ini ditewaskan oleh Jayatprakrti, 
anak Arjuna dengan Tilottama. Akhirnya Kalantaka dan Krsna 
berhadapan muka. Krsna mengenakan wujud Wisnu dalam bentuk 
Kala-nya, lalu membelah kepala musuhnya dengan panah mani¬ 
kamnya Hlradanda, serta menyambar jantungnya dengan cakra¬ 
nya. Kalantaka diratapi oleh isterinya yang lalu membunuh diri 
di atas jenazahnya. Para Korawa memilih Drona sebagai panglima 
mereka (37.6—76.6). 

Seperti kita lihat dalam uraian di atas, maka cerita dimulai pada 
saat Duryodhana dan Yudhisthira menolak nasihat Bhlsma untuk 
berdamai dan berakhir dengan penunjukan Drona sebagai pangli- 
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ma tertinggi. Kesimpulan kita tak lain yakni, cerita ini disisipkan 
dalam kisah pertempuran agung itu dengan cara yang sama sekali 
asing terhadap tradisi India. Tokoh Kalantaka tidak dikenal da¬ 
lam Mahabharata maupun dalam kisah-kisah purana tentang 
Krsna. Pantas dicatat suatu penyimpangan dari epos sebagai ber¬ 
ikut: sementara Duryodhana tinggal dalam perkemahannya 
(siwiradesa), maka Yudhisthira yang semula tinggal di Hastina 
(yang biasanya merupakan tempat kediaman Duryodhana), kemu¬ 
dian mengundurkan diri ke Indraprastha (yang dalam epos me¬ 
mang merupakan kratonnya sebelum para Papdawa mulai berke¬ 
lana dalam pembuangan, dan menurut kakawin Abhimanyu- 
wiwaha dan Krsnawijaya juga sesudahnya). 

Akhirnya Krsnandhaka membicarakan masa muda Krsna, yaitu 
bagian legenda Krjna yang selalu digemari rakyat di India dan 
secara panjang-lebar dibahas dalam sastra purana. Dalam berbagai 
kakawin dari periode Jawa Hindu pembunuhan Kangsa oleh Wisnu 
hanya disebut sepintas kilas saja, karena rupanya merupakan suatu 
peristiwa yang umum dikenal. Adegan-adegan dari masa muda 
Krsna ditampilkan para relief-relief di candi yang dikhususkan un¬ 
tuk Wisnu di kompleks Lara Jonggrang di Prambanan. Dalam 
karya-karya sastra yang ada, kisah ini tak pernah dibahas dalam 
sebuah syair, kecuali dalam karya yang masih cukup muda ini. 

Ikhtisar: Di negara Madhura raja Basudewa memimpin para 
Yadu, Wr§ni dan Andhaka. Adiknya Kangsa untuk sebagian masih 
merupakan keturunan seorang raksasa lewat ibunya, Pragamini, 
keturunan raja raksasa Lawana. Kangsa itu menindas para Yadu, 
sehingga Wisnu memutuskan untuk datang menolong. Ia menjelma 
dalam rahim isteri muda Basudewa, DewatI (atau Raiwatl), 10 se¬ 
dangkan dewa Basuki turun dalam rahim isteri pertama, Rohini. 
Para pendeta melaksanakan upacara selamatan untuk menjamin 
suatu kelahiran yang lancar dengan mempergunakan mantra dan 
yoga. Tetapi pada waktu yang sama Narada mengunjungi Kangsa 
dan meramalkan, bahwa ia akan tertimpa musibah karena seorang 
anak yang masih dalam kandungan ibunya. Para raksasa lalu dipe¬ 
rintahkan untuk membunuh setiap wanita yang sedang mengan¬ 
dung. Banyak wanita berusaha melarikan diri (1.4—4.11). Kedua 
permaisuri sang raja masing-masing melahirkan seorang anak laki- 
laki, Rohini sedikit lebih dahulu daripada Raiwatl. Para Yadu sa¬ 
ngat bergembira. Kangsa pun menyampaikan persembahan, tetapi 
mengutus seorang raksasl yang mengenakan wujud seorang manu¬ 
sia untuk bertindak sebagai inang bagi kedua bayi lalu meracuni 
mereka dengan susunya yang berbisa. Raja Basudewa sadar akan 
muslihat itu, tetapi karena ia percaya akan kesaktian Krsna, tidak 
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berbuat apa-apa untuk menggagalkan rencana itu. Raksasi tersebut 
mulai menyusui anak pertama, tetapi seketika anak itu mencecapi 
susu yang berbisa itu, ia menggigit payudara inangnya sehingga dia 
meninggal. Kangsa meneruskan resim penindasan dan terornya. 
Wabhru yang ingin menyelamatkan kedua anak itu, pada malam 
hari mengungsikan mereka ke Gobraja ’tempat peternakan’ di 
Magadha dan menitipkan mereka kepada perawatan dan perhatian 
Antagupta, kepala para gembala itu serta isterinya, Ayaswadha. 
Ketika pagi hari para wanita di kraton bangun dan tidak menemu¬ 
kan kedua kanak-kanak, mereka putus asa karena mengira bahwa 
kanak-kanak tersebut diculik oleh para raksasa. Raja dan permai¬ 
surinya sangat sedih, sampai secara diam-diam mereka diberitahu 
oleh Wabhru mengenai perbuatannya. Kangsa diam-diam meme¬ 
rintahkan, agar kedua anak itu dicari, tetapi sia-sia (5.1—15.9). 

Setelah hidup dalam persembunyian selama sepuluh tahun, ke¬ 
dua pangeran cilik telah tumbuh menjadi dua pemuda yang sangat 
tampan dan watak mereka pantas dijadikan contoh bagi seorang 
ksatriya. Untuk kedua kalinya Kangsa diperingatkan oleh Narada 
mengenai bahaya yang mengancamnya; ia kini bergelimang kekua¬ 
saan dan kurang waspada sehingga ia tidak melihat bahaya itu. Ia 
didesak oleh para pengikutnya untuk menduduki negara Magadha, 
yang setelah tewasnya raja Lawana (kakaknya) dikuasai oleh para 
Yadu; dengan'demikian ia dapat menegakkan kembali kekuasaan¬ 
nya. Kangsa memutuskan untuk mengadakan sebuah pertanding¬ 
an di Magadha: para asura (raksasa) akan bertanding dengan para 
Yadu dalam sebuah asraman ’adu senjata’ raksasa. Dari para pen¬ 
duduk pria tak seorang pun diizinkan tinggal di rumah. Kangsa 
memerintahkan, agar anakbuahnya memperhatikan, apakah ke¬ 
dua pangeran muda juga akan datang. Rupanya mereka pasti akan 
datang untuk menyaksikan pertandingan. Kalau demikian, supaya 
langsung dibunuh (15.10—22.11). 

Basudewa mendesak para Yadu agar waspada dan mengutus 
Wabhru, membawa peringatan kepada Antagupta. Namun gembala 
tua itu tak dapat membujuk Krsna dan Kakarsana (Baladewa), su¬ 
paya jangan pergi ke pertandingan. Mereka meninggalkan Gobraja 
dan ketika dalam perjalanan menuju kraton menyeberangi sungai 
Serayu, mereka diserang oleh seekor buaya. Setelah binatang itu 
dibunuh oleh Krsna ia berubah menjadi seorang widyadhari; ia 
pernah kena kutukan seorang suci dan ditakdirkan hidup sebagai 
seekor binatang sampai ia dibebaskan oleh Wisnu dalam wujudnya 
sebagai Krsna. Ia menyampaikan cakra Sudarsana yang oleh orang 
brahmin dulu ditempatkan pada ujung lidahnya dengan maksud 
tersebut. Setibanya di sungai SaraswatT, maka datanglah giliran 
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ursana membunuh seekor naga raksasa. Mayatnya menghilang 

dunia bawah lewat samudera, tetapi tak lama kemudian naga 
itu muncul kembali; ia diutus oleh Anantabhoga untuk menyam¬ 
paikan sebuah- mata bajak (langgala) kepada Kakarsana untuk di¬ 
pakai sebagai senjata. Serombongan raksasa yang dekat kota mau 
menghadang mereka ditewaskan (22.13—32.3). 

Ketika Krsna dan Kakarsana tiba di kota, seorang wanita yang 
sedang berjualan di pinggir jalan, menghaturkan minuman segar. 
Ia memperkenalkan diri sebagai Samantara, seorang abdi Wabhru. 
Krsna melihat bahwa ia seorang bungkuk, lalu menyentuhnya; 
pada saat itu cacadnya hilang. Ia memperingatkan mereka bahwa 
serombongan raksasa menantikan kedatangan mereka. Tanpa ragu- 
ragu kedua pangeran terus menyerang. Pemimpin rombongan itu 
berubah menjadi seekor gajah, tetapi ia dibunuh dan gadingnya 
dipatahkan oleh Krsna. Setibanya di medan pertandingan adu ke¬ 
kuatan sudah dimulai. Rupanya lebih seperti suatu pertempuran 
sungguh-sungguh daripada suatu pertandingan. Kedua pangeran 
bergabung dengan para Yadu: mereka tidak dikenal, kecuali oleh 
Basudewa dan Wahbru yang merasa gembira sekali karena kebera¬ 
nian mereka. Sejumlah besar raksasa ditewaskan. Kangsa marah se¬ 
kali dan memberi perintah, agar kedua orang muda itu dibunuh. 
Para penonton lari terbirit-birit, tetapi Krsna dan kakaknya tak 
terkalahkan. Berbagai pemimpin pasukan raksasa tewas dan 
Kangsa memutuskan untuk turut ambil bagian dalam pertempuran 
yang diakhiri oleh tewasnya Kangsa yang terkena cakra Krsna 
(33.1—42.6). Di seluruh negeri para raksasa dimusnahkan. Par 
dewa turun ke bumi, memperlihatkan kegembiraan mereka ol 
caranya Wisnu telah menyelesaikan tugasnya. Oleh Indra y 
Yadu yang tewas dihidupkan kembali. Pelukisan mengenai d 
sejahtera di seluruh negeri (42.7—50.11). 

Kemiripan dengan kisah-kisah tentang masa muda Krsna 
dituturkan dalam sastra purana tak dapat disangkal, tetapi 
pangannya terlampau banyak untuk membenarkan ada 
hubungan langsung. Kami telah menunjukkan kesim' 
mengenai nama ibu Krsna. Selain itu dalam purana 
tidak menjumpai satu bekas pun mengenai peranan 
dimainkan Wabhru, seperti dalam versi kakawin. A' j 

lalu banyak waktu bila kita ingin membahas seca* fi 

gaimana kebanyakan adegan mengingatkan ki 
legenda Krsna di India, tetapi ingatan itu hany 
Dalam hubungan ini versi kakawin berbeda 
tentang Krsna seperti yang dipahatkan dalar 
banan. Pantas dicatat, bagaimana kisah-kis 


paling digemari, yaitu petualangan asmara dengan para gadis'pW 
rah susu, sama sekali tidak disebut dalam kakawin. 

Mengenai waktu Krsnandhaka ini ditulis, kita berhadapan de¬ 
ngan suatu masalah yang menarik. Oleh seorang informan di Bali 
saya dibentahu, bahwa kakawin ini dianggap sangat muda, tidak 
lebih tua dari abad ke-19, tetapi saya tidak dapat mengecek kebe- 
naran pernyataan itu. Bila kita menyelidiki teks, maka nampaklah 
beberapa sifat yang menyangkal pendapat tadi. Metrumnya hampir 
tanpa kesalahan dan tanda-tanda bahwa vokal-vokal diperpanjang 
dengan seenaknya, jarang kita jumpai. Di sana sini terdapat neo¬ 
logisme, tetapi tidak banyak. Kesalahan-kesalahan gramatika sama 
seperti yang terdapat dalam Subhadrawiwaha dan Abhimanyuwi - 
waha; ;maka kedua karya ini menurut hemat saya paling tua berasal 
dari abacfke-16. Jika benar bahwa kakawin ini digubah pada abad 
ke-19, maka dapat dikatakan, bahwa pengarangnya unggul dalam 
bahasa Jawa Kuno, dan ini luar biasa pada saat itu; ia masih pandai 
menyusun sebuah cerita yang tidak demikian menjemukan seperti 
banyak kakawin yang ditulis di kemudian hari. 

Apakah pengarangnya hanya satu orang? Dan apakah hanya sa¬ 
tu kakawin yang beijudul Krsnandhaka ? Kebetulan ada dua nas¬ 
kah yang memuat cerita yang sama. Dalam katalog koleksi Kirtya 
satu dicatat dengan nama Kangsa , sedangkan yang lain Krsridn - 
dhaka , sesuai dengan judul-judul pada sampul-sampul lontar. Teta¬ 
pi judul terakhir disebut sebagai nama karya ini dalam epilog ke¬ 
dua naskah. Bila kita membandingkan kedua teks, maka sejauh ini 
menyangkut isinya, kebanyakan bait dalam naskah yang satu ber¬ 
jalan paralel dengan bait-bait dalam naskah yang lain. Kadang-ka¬ 
dang kata-katanya pun sama, tetapi kadang-kadang berbeda sama 
sekali, dan ini tidak hanya disebabkan karena perbedaan dalam 
metrum. Dalam sastra kakawin saya tidak mengetahui satu contoh 
lain yang demikian menampilkan "persamaan dalam perbedaan”. 
Gejala ini mungkin dapat diterangkan bila kita mengandaikan, bah¬ 
wa pengarang yang sama, entah karena alasan apa, menulis kemba¬ 
li karyanya dan kadang-kadang mempergunakan metrum yang lain, 
sering mengubah kata-kata, tetapi bukan isinya. Bila karya ini da¬ 
pat diterbitkan sambil memasang teks kedua naskah itu berdam- 
oingan, maka seorang peneliti yang terpukau oleh teka-teki ini, 
'asti dibantu. Menurut epilog, pengarang bermaksud menyampai- 
m syair ini sebagai suatu persembahan (pahula) kepada raja yang 

manya tidak disebut. 


5. KISAH-KISAH PARWA DALAM BENTUK KAKAWIN 

Sejumlah besar kakawin ”minor” ini mengambil bahannya dari 
Adiparwa, seperti misalnya Subhadrawiwaha, Hariwijaya dan 
bagian kedua Kalayawariantaka. Beberapa lainnya lagi dapat dise¬ 
butkan di bawah. 

Astikasraya (bantuan Astika) : 

Dalam Adiparwa dikatakan, bahwa raja Janamejaya menikah 
dengan puteri raja Kasi; dalam edisi Juynboll catatan tersebut ha¬ 
nya disebut dalam 10 baris (56.36—54.9), tetapi di sini diperluas 
sampai meliputi 20 pupuh. Lebih sempit lagi dasar bagi kesepuluh 
pupuh berikut yang menceritakan tentang ekspedisi Janamejaya 
melawan Taksila. Dalam teks Adiparwa hanya dikatakan: "Setelah 
menaklukkan negara Taksila . . .” (Juynboll 54.10). Kesempatan 
yang diberikan oleh dua kutipan ini dipergunakan untuk menyisip¬ 
kan unsur-unsur kakawin tradisional (deskripsi tentang kraton, 
adegan-adegan asmara dan pertempuran), tetapi aneh sekali hampir 
tidak ada lukisan tentang alam raya. Kemudian pengarang mene¬ 
ruskan uraiannya dengan cerita tentang kunjungan Uttangka ke¬ 
pada Janamejaya; Uttangka menerangkan kepada sang raja, bagai¬ 
mana ayahnya, Parikjit, dibunuh oleh Taksaka dan ia mengusul¬ 
kan agar diadakan sarpayajha, korban penuh kesaktian yang dapat 
memusnahkan semua naga dan ular. Bagian-bagian cerita yang da¬ 
lam Adiparwa tersebar di berbagai bab yang terpisah jauh yang sa¬ 
tu dari yang lain, di sini disusun menurut suatu keseluruhan yang 
terpadu sambil menceritakan: persiapan bagi upacara korban; per¬ 
ingatan oleh suatu suara dari surga bahwa upacara itu akan digang¬ 
gu oleh seorang brahmin; rapat para naga; janji Astika bahwa ia 
akan membantu; upacara korban dilaksanakan; Taksaka nyaris te¬ 
was tetapi diselamatkan oleh kesaktian Astika (30.3—43.10). 

Baik dari sudut bahasa maupun dari teknik persanjakan dapat 
disimpulkan bahwa kakawin ini ditulis di kemudian hari di Bali. 
Ada dua versi, yang satu pendek yang lain panjang, dan ini jumlah¬ 
nya 37 pupuh lebih banyak daripada versi pendek. Kedua versi ini 
saling tergantung, sejauh praktis hampir semua yang tercantum da¬ 
lam versi pendek dapat kita jumpai pula dalam versi panjang, ham¬ 
pir dengan kata-kata yang sama. Sejak adegan yang menampilkan 
Uttangka, hampir tak ada perbedaan antara kedua versi ini. 

Astikayana (petualangan Astika): 

Kakawin ini diawali dengan cerita mengenai samudera yang di¬ 
aduk serta peperangan yang terjadi antara para dewa dan raksasa 
mengenai air amrta. Tokoh-tokoh seperti Ratmaja, raja para raksa¬ 
sa beserta patihnya Prakampa, yang telah kita jumpai dalam Hari- 
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wijaya, terdapat pula di sini. Tetapi selain kemiripan ini, terdapat 
perbedaan besar antara cara adegan ini dikisahkan dalam kedua 
karya tersebut. Dalam Astikayana bagian yang membicarakan Ra- 
hu disajikan demikian singkat, sehingga seorang yang tidak menge¬ 
nal cerita itu, sama sekali tidak mengerti apa maksudnya. Semen¬ 
jak pupuh 8 sampai akhir (pupuh 25) kita berjumpa dengan kisah 
tentang Garuda seperti diceritakan dalam Adiparwa. 

Sekalipun nama Astika disebut dalam judul, namun dalam ceri¬ 
tanya sendiri ia sama sekali tidak muncul. Bahwa nama ini dipilih, 
biarpun kurang cocok, mungkin dapat diterangkan karena bahan¬ 
nya diambil dari bagian Adiparwa yang berjudul Astikaparwa atau 
Astikacarita (Bandingkan Juynboll 1923,23.23). 

Berlainan dengan kebiasaan yang berlaku bagi kebanyakan kaka¬ 
win yang dibahas dalam bab ini, maka di sini disebut seorang ang¬ 
gota keluarga raja, yakni seorang puteri (naranathakanya) yang 
kecantikannya, keningratan dan kemahirannya dalam ilmu dan se¬ 
ni, dipuji dj dalam manggala. ”oleh para pendeta agung ia disebut 
sang sri Wiryasakanta”. 11 Dalam epilog pengarang mengatakan, 
bahwa ia telah berusaha meniru para penyair tersohor, karena pa¬ 
ngeran puteri yang menjadi alamat penulisannya (tuhanku sang 
panikelan tanah) senang sekali menggubah sanjak-sanjak yang akan 
menghiasi sebuah y asa. 12 Banyak contoh karya-karya indah diper¬ 
sembahkan kepadanya dan kidung-kidungnya dipelajari dan diden¬ 
dangkan setiap hari oleh pendeta-pendeta terkemuka. Bila bulan 
Kartika tiba, penyair menggabungkan diri dengan kawi-kawi lain¬ 
nya dalam melakukan segala kegiatan sastra; ia senang sekali kare¬ 
na ia diizinkan tampil dalam lingkungannya. Pada bulan Phalguna 
(pertengahan musim hujan) hati penyair diliputi kegelapan, dan 
kekuatan rajas dan tamas pasti akan bertambah andaikata ia tidak 
dibantu oleh wiku (atau para wiku) yang sempurna dalam kata. 
(Mungkinkah sang puteri yang dimaksudkan dengan wiku itu?). 

Dimbiwicitra: 

Mutu sastra karya ini rendah sekali dan bila kita amati bahasa¬ 
nya, maka baru ditulis di kemudian hari. Yang dibahas ialah hal- 
ikhwal para Pandawa semenjak keberangkatan mereka dari Wara- 
nawata sampai lahirnya Ghatotkaca (Adiparwa, ed. Juynboll 
137.31—146.19). Biarpun ceritanya sendiri kadang-kadang ditutur¬ 
kan secara lebih singkat daripada di dalam versi prosa, tetapi 
deskripsi-deskripsi diberi prioritas utama. Perjalanan ke rumah 
gampang dilukiskan dengan panjang lebar, tetapi peristiwa-peristi¬ 
wa yang terjadi di sana hanya singkat. Demikian juga diujur-ulur- 
kan percakapan asmara antara Wrkodara dengan HidimbI (dalam 
kakawin ia disebut Idimbi atau Dimbi). Mereka pergi ke Purobha- 
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gagahi isteri Nalakuwara, putera Kuwera, dan kutukan yang me¬ 
nyusul (15.1—19.3); perang tanding dengan Indra yang ditangkap 
dan diikat oleh putera Dasamukha, Meghariadha, tetapi kemudian 
dibebaskan atas permintaan para dewa; sesudah peristiwa Megha- 
riada menerima gelar Indrajit ("penakluk Indra") (19.4—25.2); 
keterangan Brahma mengenai kemalangan Indra sebagai akibat 
perjinahannya dengan Ahalya (26.1—21). 

Bagian .Uttarakanda yang mendahului kelahiran Dasamukha 
(yang tidak termaktub dalam Arjunawijaya) dibahas dalam dua 
kakawin yang masing-masing berjudul Arisraya. Yang satu jauh le¬ 
bih panjang 18 daripada yang lain dan jelas ditulis oleh pengarang 
lain, tetapi kisahnya sama dan bahasa maupun teknik persanjak- 
annya mirip satu sama lain. 

Ikhtisar Arisraya (A): 

Para dewa diserang oleh tiga raja raksasa dari Lengka, yaitu ke¬ 
tiga bersaudara Malayawan, Mali dan Sumali. Oleh Wrhaspati para 
dewa dinasihati untuk mohon bantuan kepada Siwa, tidak dengan 
cara agar ia terlibat dalam perselisihan ini ("Ia tidak mempunyai 
musuh-musuh dalam ketiga dunia”), melainkan dengan mohon na¬ 
sihatnya saja. Para dewa dan rsi menuju surga Siwa dan bersembah 
sujud. £iwa menegaskan, bahwa Wisnu harus menolong mereka, 
karena adalah kewajibannya untuk melindungi dunia. Wisnu setuju 
(1.3—8.13). Deskripsi mengenai Lengka dan tentara para raksasa 
yang berbaris maju, dan mengenai para dewa yang juga maju me¬ 
nuju medan pertempuran (9.1—15.10). Dalam suatu pertempuran 
(yang anehnya sekali hanya singkat saja) Wisnu praktis melakukan 
segala sesuatu. Mali dan Malayawan dibunuh, Sumali melarikan 
diri ke dunia bawah (16.1—20.4). 

Bahwa kakawin ini bergantung pada Uttarakanda versi Jawa 
Kuno, tidak dengan sendirinya jelas, tetapi bahwa beberapa nama 
menyimpang dari bentuk Sanskerta dengan cara yang sama, baik 
dalam teks prosa maupun dalam kedua kakawin, mendorong saya 
pada kesimpulan, bahwa ketiga karya ini bersama-sama bersumber 
pada satu tradisi. Pada akhir Arisraya (B) kita jumpai sebuah per¬ 
nyataan yang menarik: "Dahulukala para penyair menulis syair¬ 
nya di pegunungan atau di tepi pantai. Namun penulis ini telah 
menggubah syair ini di tengah-tengah peperangan ketika ia maju 
menghadapi para musuh; adapun fcaras-nya dan tanah-nya sebuah 
busur dan anak-anak panah.” 19 Kata pengantar bagi Arisraya (B) 
memuat sebuah kronogram (sad sang ahjala candra) yang mungkin 
dapat dibaca tahun 1496 Saka (1574 M), sedangkan Lawanadipura 
(Samprangan? Gelgel? Karang Asem?) disebut sebagai tempat kar¬ 
ya ini digubah. 
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Contoh yang paling jelas, bagaimana sebuah kakawin berdasar¬ 
kan teks prosa dalam bahasa Jawa Kuno, kita jumpai dalam Rama - 
kanda (juga disebut: Satrughna)) kakawin ini sejajar dengan bagian 
terakhir Uttarakanda (8la—125b), yaitu semenjak £atrughnapra- 
yana ’ekspedisi Satrughna’ sampai Swargarohana ’pulangnya Rama 
ke surga’. Versi kakawin ini dan versi prosa dalam Uttarakanda 
demikian mirip, bahkan dalam kosa katanya, sehingga saya dapat 
memakai versi kakawin untuk mengoreksi kesalahan-kesalahan 
(akibat salah dibaca oleh juru salin) dalam karya prosa. 

Dengan demikian saya dapat mempersilakan pembaca budiman 
membaca kembali Ikhtisar Uttarakanda yang telah disajikan lebih 
dahulu, bila ia ingin memiliki ikhtisar kakawin ini. Hanya adegan 
mengenai perang Satrughna melawan Lawana dan perang Bharata 
melawan para gandharwa dibahas lebih panjang. 

Dalam prolog disebut Buddha dan Siwa yang ”sekalipun ma¬ 
nunggal, menjadi dua dan merupakan kehidupan dalam ketiga du¬ 
nia,” 20 dan juga disebut suku kata hrih yang kudus; kemudian pe¬ 
nyair yang akan melakukan kepandaiannya sebagai seorang pe¬ 
nyair sambil menggubah isi kedelapan kanda (astakanda) memuji 
sebagai manggala- nya pertapa yang unggul (yatiswara) yang 
merupakan perwujudan pengetahuan rahasia. Ia menyerupai bunga 
teratai besar (mahapadma) yang daun-daunnya merupakan bagian- 
bagian astakanda. Tokoh yang dihormati ini mungkin dapat disa¬ 
makan dengan Balmiki, pengarang cerita Ramdyana ; kedudukan 
Balmiki ini dapat diumpamakan dengan Byasa, yang dihormati da¬ 
lam prolog Bhismaparwa. Pantas dicatat, bahwa di sini Ramdyana 
dianggap terdiri atas delapan kanda bukan tujuh seperti biasa di 
India. Adakah ini merupakan tradisi Bali ataukah pendapat priba¬ 
di sang penyair? Dan mungkinkah ini juga dipengaruhi oleh paham 
umum mengenai teratai yang berdaun bunga delapan? Yang paling 
masuk akal yakni: yang dimaksudkan dengan kanda yang kedela¬ 
pan ialah bagian kedua Uttarakanda yang menurut dugaan kami di¬ 
beri judul Ramakanda . Dengan demikian judul kakawin ini kiranya 
dapat diterangkan. 

Dalam sastra periode Jawa-Hindu, Arjuna Sahasrabahu atau 
Kartawlra hanya kita jumpai dalam kisah-kisah mengenai konflik¬ 
nya dengan Dasamukha (Uttarakanda dan Arjunawiwaha). Tetapi 
rupanya Kartawira ini juga muncul dalam banyak cerita lain yang 
pada waktu itu sudah ada. Hanya bila kita menerima hipotesa ini, 
maka dapat diterangkan, mengapa ia harus juga merupakan tokoh 
utama dalam sejumlah karya yang berasal dari masa jaya kegiatan 
literer di Surakarta (abad ke-18 dan ke-19), lebih-lebih dalam 
karya-karya berbentuk kakawin di Bali. Dalam karya-karya Bali ini 
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terdapat juga kakawin Sumantri (nama seorang tokoh yang sebagai 
Suwanda menjadi patih Arjuna), sebuah karya yang alurnya diulur- 
ulur saja tanpa mutu literer dan yang ditulis dalam suatu bahasa 
yang hampir tidak lagi dapat dinamakan Jawa Kuno. Lebih selaras 
dengan tradisi kakawin, biarpun ditulis pada waktu yang tak begi¬ 
tu jauh silam ialah Rama(parasu)wijaya. 

Ikhtisar: Di Nandanawana, yaitu taman-sari berdekatan dengan 
kraton Indra di Wasoka, seorang bidadari, yang ditemani dayang- 
dayang yang dapat dipercaya i (jaruman), secara rahasia berjumpa 
dengan kekasihnya. (Deskripsinya meliputi 90 bait). Sejumlah 
apsara yang diutus Indra untuk menangkap kedua kekasih, secara 
kejam mengakhiri pertemuan mereka. Sang jejaka yang ternyata 
raja apsara Anggaraparna berhasil meloloskan diri; sang puteri 
(yang namanya Renuka baru disebut dalam 17.7) ditahan dalam 
kraton Indra (1.5—7.5). Anggaraparna mengembara di hutan- 
hutan di lereng gunung Himalaya dan merana karena rasa rindu¬ 
nya (7.6—13.18) mengandung bagian-bagian yang mengingatkan 
kita akan Ramayana) sampai ia ingat akan raja Arjuna Sahasra- 
bahu, sahabatnya. Ia menuju Mahispati untuk meminta pertolong¬ 
annya dan berjumpa dengan raja yang ditemani oleh Suwanda, pa¬ 
tihnya, bersama para raja sekutu, yaitu raja-raja Methila, Sindu- 
pati, Kimpuru, Anggaraja, Kasindra, Kasmira. Sudak§ina, Sakra- 
dewa, Kamboja, Salwa, Rukma(ka), Lingganatha,' Darsanatha, 
Anupadhipa, Cediraja, Madraka, Malawa, Susena, Bahlika, Ma(na)- 
yura dan Awantinatha. Setelah Arjuna mengetahui keadaan Ang¬ 
garaparna yang demikian menyedihkan, ia menawarkan perlin¬ 
dungan dan suaka (14.1—18.1). 

Indra menyadari bahaya yang mengancam dari pihak Arjuna 
dan para sekutunya, lalu mengadakan sebuah pesta korban; 
sang brahmin Jamadagni diundang sebagai tamu kehormatan. De¬ 
ngan melukiskan keuntungan-keuntungan hidup berkeluarga, 
Indra berhasil membujuk sang brahmin untuk mengawini Renuka 
dan membawanya ke pertapaannya di tepi sungai Serayu. Di sana 
Renuka melahirkan seorang putera, Rama Bhargawa, yang pandai 
sekali dalam hal memanah. Berita ini dibawa Narada ke Mahispati 
dan semua sekutu menasihati Kartawira (Arjuna Sahasrabahu) 
untuk mendahului serangan Indra yang pasti akan datang, dengan 
suatu serangan balasan. Sang raja memutuskan untuk mengadakan 
perang. Pelukisan mengenai pertemuannya dengan CandrawatI, 
isterinya, dengan Anggaraparna dan mengenai taman- sari di 
Mahispati (18.2—28.12). 

Raja dan permaisurinya, disertai iringan lengkap dan raja-raja 
sekutu dengan semua pengikutnya, meninggalkan tempat kediam- 
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an sang raja. Ketika mereka sampai di sungai Narmada, mereka 
berjumpa dengan seorang bijak, Patangga, yang menghormati raja 
sebagai sebagian inkarnasi dewa Siwa (angsa), yang telah datang 
ke dunia untuk memperoleh kemashuran dan kemuliaan lewat per¬ 
buatan-perbuatan amal, agar kelak kembali lagi ke surga. Sang Ra¬ 
tu mempunyai firasat-firasat yang kurang menyenangkan, tetapi 
raja menabahkan hatinya dengan menegaskan, bahwa sang isteri 
akan menemani raja ke surga Siwa (29.1—34.19). Anggaraparna 
yang masih dilanda oleh rasa asmara yang tak terpenuhi, memutus¬ 
kan untuk mengundurkan diri ke sebuah pertapaan dan di sana 
akan mengakhiri rasa sedihnya dengan mati. Malam hari secara 
diam-diam ia meninggalkan para raja dan menuju ke sungai Sarayu. 
Setelah mandi ia duduk di atas sebuah batu karang, terhanyut da¬ 
lam lamunan penuh rasa rindu; ia menggoreskan ratapannya dalam 
puisi dan meninggalkan sanjak itu di sana. Renuka datang ke su¬ 
ngai bersama pertapa-pertapa wanita lainnya dan menduga bahwa 
kekasihnya tak jauh dari situ. Perasaannya terhadap Anggaraparna 
belum juga berubah; sebentar mereka dapat berjumpa dan mereka 
dipergoki oleh teman-teman Renuka yang memanggil para rsl 
Tanda bahaya dibunyikan dan semua datang berbondong-bondong 
untuk membunuh si penyelundup. Karena diserang oleh lawan 
yang jumlahnya jauh lebih banyak, Anggaraparna bersama kekasih¬ 
nya melarikan diri ke sebuah tempat yang sukar didekati, tetapi 
mereka dikepung. Dalam pada itu Kartawira diberitahu mengenai 
kejadian ini dan ia memerintahkan para sekutu untuk menolong 
kedua kekasih. Dengan disertai pertanda-pertanda buruk mereka 
berangkat (35.1—38.7). 

Berkobarlah peperangan besar; Indra pun bersama para apsara 
turut berperang. Susena dan Satayu dibunuh oleh Rama Bhargawa, 
raja-raja lain melarikan diri. Kini Kartawira sendiri bersama semua 
pasukan Hehaya maju. Menyusullah pertempuran-pertempuran 
yang tak ada habis-habisnya dan_yang menewaskan semua raja 
ksatriya beserta Suwanda. Kartawira mengenakan wujudnya yang 
menggetarkan sebagai Rudra, tetapi ketika ia kena oleh cakra 
Rama Bhargawa yang menampakkan diri selaku Wisnu, maka sen¬ 
jata itu menembus tubuhnya dan angkaramurkanya padam. Ia 
kembali ke surga dengan diikuti Candrawati. (Kita tidak menge¬ 
tahui apa yang terjadi dengan Anggaraparna dan Renuka). Darah 
para ksatriya yang telah dihancurleburkan berubah menjadi lima 
tempat pemandian keramat 21 dengan khasiat pensucian yang besar 
(38.8-63.3). 

Deskripsi alam dan kisah romantis mengenai Anggaraparna 
dan Renuka meliputi bagian pertama syair ini; biarpun hampir 
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tak ada sesuatu pun yang orisinal dan jauh di bawah mutu karya- 
karya terbaik dari periode Jawa-Hindu, namun bagian-bagian ini 
boleh dianggap lumayan juga. Tokoh Rama Bhargawa mungkin 
demikian dihormati oleh rakyat, karena ia berhasil melawan para 
ksatriya sehingga dengan demikian ia kurang lebih dapat dianggap 
"santo pelindung” para brahmin. Di kalangan brahmin inilah ke¬ 
banyakan jenis sastra tersebut rupanya berasal._Terdapat pula se¬ 
buah kakawin didaktis yang pendek, Bhargawasiksa, yang memuat 
wejangan-wejangan yang konon kabarnya pernah diucapkannya. 

6. NARAKAWUAYA (KEMENANGAN NARAKA) 

Dalam Narakawijaya kita berjumpa dengan sebuah kakawin yang 
secara luar biasa berakhir dengan kemenangan di pihak para raksa¬ 
sa. Untuk orang Jawa hal serupa itu hampir mustahil. Tetapi judul 
"Kemenangan Naraka (atau Bhoma)" yang oleh pengarang diberi¬ 
kan dalam pupuh terakhir, membuktikan bahwa di sini kita tidak 
berhadapan dengan sebuah kakawin yang ditinggalkan dalam ke¬ 
adaan belum selesai atau yang bagian penutupnya hilang ketika di¬ 
teruskan turun-temurun. 

Biarpun tak dapat disangsikan, bahwa pengarang mengenal 
Bhomantaka , namun ia sama sekali tidak bermaksud untuk men¬ 
ceritakan kembali kisah itu ataupun memberinya suatu penutup 
yang berbeda. Kakawin ini secara tepat dapat dilukiskan sebagai 
suatu "pelengkap bagi Bhomantaka " yang dengan kurang me¬ 
muaskan, diperpadukan dalam suatu keseluruhan dan mungkin 
juga tidak dimaksudkan untuk diperpadukan. Bagian pertama 
syair ini menyajikan cerita tentang Yajnawati sebelum ia berjum¬ 
pa dengan Samba, kemudian terputus pada saat Tilottama berang¬ 
kat mencari Samba, dan diteruskan lagi pada saat Druma berpe¬ 
rang dengan sekutu-sekutu Bhoma. Dengan demikian ceritanya 
— yang dibahas dengan panjang lebar dan yang hanya sedikit lebih 
singkat daripada Sutasoma — dapat diikhtisarkan sebagai berikut: 

Dilukiskan kelahiran dan masa muda Yajnawati, puteri raja 
Uttara (1.13—7.3). Menyusullah serangan Bhoma terhadap'kraton 
Uttara, pertempuran yang menewaskan sang raja sedang permaisu¬ 
rinya meninggal sambil merangkul jenazahnya (7.4—48.15). Sang 
puteri yang kini menjadi seorang anak yatim piatu diangkat oleh 
Bhoma sebagai anaknya sendiri (49.1—63.3). Para musuh Krsna, 
yaitu putera raja Kalayawana serta raja-raja Magadha (Jarasandha), 
Awangga (Karna), Cedi (Sisupala), dan Kalingga, mencari perto¬ 
longan pada raja raksasa yang kuat itu (63.4—72.1). Setelah Yajna- 
wati tinggal di kraton Bhoma selama beberapa tahun, maka dalam 
sebuah impian ia dikunjungi oleh Dharmadewa, kekasihnya dulu 
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dalam suatu inkarnasi lain dan yang kini menjelma sebagai Samba, 
putera Krsna. Tilottama akan mencarinya, sedangkan sang puteri 
tinggal di kraton, tersiksa oleh rasa rindunya (72.2—104.6). 
Di sini berakhirlah bagian Yajnawatl. Sisa kakawin ini membahas 
perang antara Druma, raja Kimpurusa, melawan sekutu-sekutu 
Bhoma; menyusullah pelukisan biasa mengenai rapat-rapat, per¬ 
siapan serta rangkaian pertempuran yang berakhir tiga hari kemu¬ 
dian (dan setelah banyak pupuh pula), ketika Druma diberitahu 
oleh suatu suara dari surga, agar ia mengundurkan diri dan mencari 
perlindungan pada Krsna. Setelah menempuh perjalanan jauh de¬ 
ngan diiringi oleh alam raya dengan tanda-tanda duka, ia mencapai 
daerah perbatasan kediaman Krsna di Dwarawati (105.1—172.4). 
Di sini kisah tentang Druma berakhir terputus seperti kisah ten¬ 
tang Yajnawati. Untuk mengetahui sambungan kedua cerita itu 
kita harus membuka Bhomantaka. Salah satu ciri lain dalam 
Narakawijaya yang menonjol telah dibicarakan dalam bab tentang 
prosodi, yakni keanekaan metrum yang luar biasa besar jumlah¬ 
nya. Mungkin tujuan utama pengarang ialah memamerkan kepan¬ 
daiannya dalam bidang ini, bukannya menulis sebuah cerita yang 
tersusun baik. Pertimbangan ini mungkin menjelaskan bentuknya 
yang luar biasa. 

Teeuw yang memperoleh sebuah eksemplar Narakawijaya be¬ 
berapa tahun sesudah ia menerbitkan telaahnya mengenai Bhoma- 
kawya , dan pada waktu edisinya tentang Hariwangsa sedang akan 
dicetak, menambah sebuah ikhtisar singkat tentang Narakawijaya 
dalam kata pengantarnya bagi Hariwangsa. 22 Setelah membaca 
teks Narakawijaya sepintas-kilas ia memperoleh kesan bahwa tiada 
alasan menentang pendapat, bahwa kakawin ini pun digubah pada 
abad yang sama dengan kedua kakawin lain (Bhomakawya dan 
Hariwangsa). Dugaan ini tidak diperkuat oleh penelitian lebih lan¬ 
jut. Dari hampir semua sudut, syair ini kalah bila dibandingkan 
dengan kedua kakawin tersebut di atas tadi, dan umurnya jauh le¬ 
bih muda, mungkin ditulis di Bali. 

Bila sekarang saya simpulkan penelitian saya terhadap sastra 
kakawin, maka dapat dipertegas kesimpulannya, bahwa jenis sastra 
ini diteruskan di Bali setelah ikatan kuat dengan Jawa menjadi 
kendor. Biarpun sastra yang lebih kuno itu tidak diperkaya dengan 
karya-karya agung namun hasil sastra Jawa dipelihara dengan 
lebih muda itu secara khusus mengambil bahannya dari sastra 
parwa Jawa Kuno yang kemudian digubah dalam bentuk syair. 
Bila kita ingat kembali akan Bab II, maka nampaklah bahwa ham¬ 
pir semua cerita yang kita jumpai dalam parwa-parwa (Adiparwa , 
Wirataparwa , Bhismaparwa , Udyogaparwa , Asramawasaparwa , 
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Mosalaparwa, Prasthanikaparwa dan Uttarakanda) dalam salah 
satu bentuk diwakili dalam kakawin-kakawin minor ini; hanya 
Swargarohanaparwa merupakan satu-satunya perkecualian. Di lain 
pihak tak terdapat bukti dalam sastra kakawin Bali bahwa selain 
parwa-parwa tersebut di atas ada parwa-parwa lain yang dikenal di 
sana. Hipotesa bahwa pernah terdapat versi-versi prosa yang me¬ 
muat epos Sanskerta Mahabharata dan Ramayana, secara lengkap, 
tak pernah dibenarkan. Memang benar bahwa terdapat beberapa 
kakawin muda (Dharmakusuma, Surantaka) yang menampilkan 
kisah para Pandawa selama masa pembuangan mereka, tetapi pe¬ 
nyimpangan dari versi Sanskerta Mahabharata demikian besar, se¬ 
hingga setiap ketergantungan, entah langsung entah tidak langsung, 
lewat sebuah adaptasi prosa harus disingkirkan. Lebih masuk akal 
bahwa pengarang-pengarang mereka mengandalkan repertoar wa¬ 
yang atau kumpulan cerita dan legenda seperti misalnya Cantaka- 
parwa, seperti sastra kanda di Jawa juga merupakan sumber bahan 
bagi para kawi. Beberapa kakawin minor lainnya seperti Udayana- 
carita, Ambaramadya, Wighnotsawa dan Brata'sraya (yang ada kait¬ 
an dengan Wighnotsawa) mungkin juga berpangkal pada sumber- 
sumber serupa itu. Kakawin-kakawin ini demikian rendah mutu¬ 
nya, sehingga kami merasa bebas untuk tidak membicarakannya di 
sini. 

Berdasarkan manggala-manggala dan epilog-epilog kita mem- 
perolah kesan bahwa kebanyakan kakawin minor ini ditulis di luar 
lingkungan kraton. Jarang disinggung adanya seorang raja yang 
bertindak sebagai pelindung. Di lain pihak terdapat banyak contoh 
disebutnya seorang guru dan ini mungkin merupakan indikasi, 
bahwa kakawin-kakawin ini ditulis di kalangan para brahmin. 

CATATAN: 

* Saya ingin meminta perhatian pembaca budiman bagi sebuah gejala yang 
dapat kita amati baik di sini maupun dalam beberapa kakawin yang ke¬ 
mudian masih akan dibicarakan (.Abhimanywwiiuuha , Haviwijaya) yakni di¬ 
tambahkannya akhiran -a pada bentuk-bentuk kata kerja, biarpun tak ada 
arealis, dan khususnya untuk bentuk -aken (misalnya 5.1: tinekakena; 
34.2: winekasakena: 54.11: maprarthakena) serta untuk bentuk-bentuk 
yang menyangkut kata-kata dasar yang berakhiran -u atau -i (14.8: sinajya; 
39.1: cinandya). Saya tidak ingat bahwa bentuk-bentuk ini kita jumpai 
dalam kakawin-kakawin dari jaman Majapahit atau dari jaman yang lebih 
dahulu; bentuk-bentuk ini saya jumpai dalam suntingan prosa Kunjara- 
kama seperti dikerjakan oleh Kem. 

2 

Lihat halaman 83. 

Dalam versi kakawin dan parwa: Citradahana, Mahabharata Citrawahana; 
kakawin dan parwa: Citragandha , Mahabharata: Citranggada. 
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4 Lihat halaman 83. 

5 Kami ajukan beberapa contoh untuk menerangkan hal ini. Abhimanyu- 
wiwaha 2.1: tan amada-mada ring hyas pahyas sang pinakatuhan; Wira- 
taparwa 14: haywamada-madani pahyas ing tuhan. Abhimanyuwiwaha 
2.2: t anaheri mangenaken 'byayeng karya tan ubhaya; Wirtaparwa 14: 
haywa mangenaken byaya irikang karma tanjpakon sangprabhu. Abhima¬ 
nyuwiwaha 2.3: krama pinagawayen prasthamanggala wara huti; Wirata- 
parwa 14: telas pwa sira pinagawayaken prasthanamanggala. Mengenai 
contoh terakhir perlu dicatat, bahwa teks seperti terdapat dalam Abhima¬ 
nyuwiwaha selaras dengan teks seperti disajikan dalam naskah parwa 
(prasthamanggala) yang oleh Juynboll dan Fokker diperbaiki menjadi 
prasthanamanggala. 

6 Hanya adegan mengenai berangkatnya Arjuna dari keputrian, tempat 
ia tinggal selaku seorang sida-sida dengan memakai nama Wrhannala agar 
dapat menjadi pengemudi kereta Uttara, memperlihatkan beberapa per¬ 
bedaan berarti. Setelah pernikahan Abhimanyu para Pandawa kembali 
ke Indraprastha, istana yang mereka huni sebelum mereka mengembara. 
Dalam Mahabharata versi Sanskerta mereka menetap di Upaplavya, sebuah 
kota negeri Matsyas. Dalam edisi parwa nama tempat kediaman mereka 
tidak disebut. 

^ Dalam teks terbaca Macukunda, tetapi nama ini hanya muncul satu kali 
saja. 

® Lihat halaman 92—95. 

^ Lihat halaman 482. 

10 Nama Dewakl yang kita jumpai dalam purana telah menjadi Dewati (ka¬ 
rena disalakbaca oleh juru salin?) dan akhirnya Raiwati. Dalam purana 
inilah nama isteri Baladewa. Lihat Ruben 1943, index. 

H Astikayana 1.3: sang sri Wiryasakanta rakwa tinelah de sang mahabhik- 
suka. Ini mungkin dapat diterjemahkan sebagai berikut: ”Dari kepala 
para brahmin ia menerima nama sri Wiryasakanta’’. 

12 Astikayana 25.2: harsa . . . angapi palambang ing y asa. 

13 Seperti telah kita lihat tradisi Jawa yang menampilkan Brahma sebagai 
caturmukha sangat kuno (lihat halaman 305). Di lain pihak dalam adegan 
Sunda-Upasunda seperti disajikan dalam Khandawawanadahana nama 
caturmukha diberikan kepada Siwa, sesuai dengan Mahabharata versi 
Sanskerta serta redaksi prosa Jawa Kuno. 

14 Misalnya umarad (2.30) ganti umaradhana, pagas (11.10) ganti paghasa. 
Di antara nama minuman-minuman yang dihidangkan pada suatu pesta 
tertentu kita juga menjumpai: barandi ; tak sukar kiranya mengidentifikasi¬ 
kan ini sebagai brandy (30.14: surapana kilang mamanisan barandi surasa). 

l^Teks telah diterbitkan dalam Zoetmulder 1958: 62-74. Lihat juga halaman 

86 . 

1® ini terbukti jelas, karena nama kedua bidadari, Suprabha dan Tilottama, 
juga sama, tetapi juga karena di sana sini ungkapan-ungkapan sama. Ban¬ 
dingkan Arjunawiwaha 3.16 (twasnya Iwir pasepan timah drawa katon ri 
mata tekap ikang smarmala) dengan Wrtaritaka 5.4 (byakta Iwir pasepan 
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timah twas ing akung lelengumula(t) tinunwan ing smara); dan Arjunawi- 
waha 4.9 (anghing tigang wengi lawasnya mawanti-wanti/enak pwa dhira 
nira tan kawenang winighnan) dengan Wrtantaka 5.6 (singgih rakwa la¬ 
wasnya yan jenek aneng patapan iya ta yan tigang wengi f enak ta pwa 
mawanti-wanti ya mamahcana sang atap a dhira niscala). 

17 

Indrabandhana 1.7: i luput ireng pamanjaran; bandingkan Uttarakanda 
37b: i samangkananya n telas kapahjaran tikang Rawana. 

18 •> 

Arisraya (A) berjumlahkan 195 bait, sedangkan Arisraya (B) 297. 

19 

Lihat lampiran IV, halaman 583. 

20 v 

Ramakanda 1.1: tunggal rakwatemah rwa sira makahurip ing bhur bhu- 
wah swah. 

21 • - - 

Inilah pancakatirtha yang disebut dalam Adiparwa ed. Juynboll: 3. 

22 Teeuw 1950 I: 10-12. 
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XVI 

SASTRA KIDUNG 


Ketika dalam bab pertama lingkup penelitian ini dibatasi, maka 
istilah sastra diartikan sebagai ”sastra indah” saja, sastra yang 
mengutamakan unsur keindahan atau kalangwan seperti diungkap¬ 
kan dalam judul buku ini. Di lain pihak istilah Jawa Kuno dipakai 
dalam arti yang paling luas. Hanya sastra yang ditulis dalam bahasa 
Jawa Modern dikesampingkan. Namun sekarang, pada saat penulis 
akan membahas karya-karya sastra yang ditulis dalam apa yang 
biasa dinamakan bahasa Jawa Pertengahan, maka ia merasa ragu- 
ragu, apakah janji tadi tidak terburu-buru ia berikan; adapun alas¬ 
an-alasan mengapa ia mungkin dengan kurang memuaskan akan 
memenuhi janji itu, untuk sebagian bersifat umum, untuk sebagian 
bersifat pribadi. 

Dapat diutarakan, bahwa saat untuk menulis sebuah penelitian 
Komprehensif mengenai sastra kidung belum tiba. Ketiga koleksi 
besar yang menyimpan naskah-naskah Jawa — yaitu di Singaraja, 
Jakarta dan Leiden — memang memuat juga sejumlah tulisan yang 
cukup besar yang termasuk sastra kidung, tetapi hanya sedikit saja 
yang pernah diterbitkan dan lebih sedikit lagi yang pernah diter¬ 
jemahkan. Dari naskah-naskah yang menurut dugaan berasal dari 
pulau Bali, Berg pernah menyunting Kidung Harsawijaya (1932), 
Rangga Lawe (1931) dan Kidung Sunda dalam dua versi yang ber¬ 
beda (1927 dan 1928) dengan disertai terjemahan versi yang pan¬ 
jang. Tiga dari sepuluh pupuh yang merupakan Kidung Sorandaka 
pernah disunting dan diterbitkan oleh E.J. van den Berg (1938), 
dengan catatan-catatan yang lengkap. Baru-baru ini S.O. Robson 
menerbitkan telaahnya mengenai Wangbang Wideya, kidung Panji 
pertama yang pernah diterbitkan dan kidung pertama yang pernah 
diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris. Edisi-edisi kritis disertai 
terjemahan mengenai dua syair Jawa Pertengahan yang ditulis di 
Jawa Timur, pernah diterbitkan sebagai tesis doktor, yaitu Suda- 
mala oleh P. van Stein Callenfels (1932) dan Sri Tanjung oleh 
Prijono (1937). Dengan demikian nampaklah, bahwa dalam bidang 
ini kita paling berhutang budi kepada Berg, yang secara leluasa 
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mempergunakan bahan sastra kidung untuk tesisnya mengenai 
tradisi historis Jawa Pertengahan (1926). Tetapi apabila kita mem¬ 
perhatikan tahun-tahun teks ini diterbitkan, maka kita lalu menya¬ 
dari betapa cabang sastra Jawa ini diabaikan selama tiga puluh 
tahun, sampai Robson meneruskan kembali penelitiannya. 

Ini juga berlaku bagi penelitian ilmiah mengenai bahasa yang 
dipakai dalam karya-karya sastra ini. Seperti halnya dengan bahasa 
Jawa Kuno dalam arti murni, maka di sini pun lingkaran setan 
yang telah disebut di atas 1 rupanya sangat berpengaruh untuk me¬ 
nakutkan mereka yang merasa tertarik dan berbakat untuk mema¬ 
suki bidang yang belum pernah diselidiki ini. Maka dari itu peta 
wilayah ini masih memperlihatkan bidang-bidang luas yang putih 
dan kosong. 

Alasan utama yang menyebabkan keadaan yang kurang me¬ 
muaskan dalam bidang penelitian sastra Jawa ini, sudah dipapar¬ 
kan dalam Bab III, terutama karena "bahannya demikian rumit 
dan rawan.” 2 Bila dibandingkan dengan sastra kakawin, maka ke¬ 
dudukan sastra kidung sungguh tidak menguntungkan. Selain itu 
dapat dikatakan, bahwa dipandang dari sudut mutu sastra dan ni¬ 
lai puitis, maka pada umumnya sastra kidung kalah dengan sastra 
kakawin. Pendapat ini tidak berpangkal pada selera pribadi yang 
berat sebelah. Memang, menurut mereka yang telah meluangkan 
sebagian besar waktunya untuk meneliti kakawin-kakawin, maka 
sastra kidung tidak setara — dan inilah alasan pribadi mengapa pe¬ 
nulis merasa ragu-ragu, seperti dikatakan tadi. Tetapi di Bali pun 
sastra kidung tidak begitu digemari oleh orang-orang Bali asli yang 
mempelajari warisan kebudayaan para leluhur. Jumlah teks kidung 
dengan komentar sisipan jauh lebih sedikit. Kalangan-kalangan pe¬ 
minat sastra yang telah disebut di atas, jarang memperhatikan 
sastra kidung. Selain itu, sukarlah, kalau tidak mustahil, memper¬ 
oleh informasi yang dapat diandalkan mengenai metrum-metrum 
kidung yang kini tidak dipakai lagi; pengetahuan mengenai me¬ 
trum-metrum itu rupanya telah lenyap karena tiada minat lagi. 

Bila dipandang dari sudut sastra, maka kidung-kidung pada 
umumnya dengan jelas memperlihatkan kekurangan-kekurangan. 
Para pengarangnya condong mengulang-ulangi hal yang sama tan¬ 
pa alasan; ungkapan-ungkapan yang sama lebih sering dihidangkan 
kembali daripada di dalam kakawin-kakawin. Deskripsi mengenai 
busana berbagai tokoh dibahas sampai mendetil dan diulangi kem¬ 
bali menurut urutan yang sama bagi setiap tokoh; perubahan da¬ 
lam deskripsi itu hanya terjadi di sana sini sejauh menyangkut war¬ 
na dan pola pakaian serta jenis manikam atau bunga yang dipakai 
bersama dengan perhiasan tradisional. Uraian-uraian serupa ini 
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mengisi banyak baris dan bahkan bait-bait, sehingga dengan demi¬ 
kian lebih banyak ruang terisi daripada yang biasanya disediakan 
dalam majalah-majalah wanita guna membicarakan pakaian yang 
dikenakan berbagai tamu pada suatu pesta pernikahan. Deskripsi 
mengenai watak tokoh-tokoh utama dalam cerita-cerita seringkah 
menjemukan dan tidak mendalam. Dan dalam pelukisan menge¬ 
nai keindahan alam jarang kita temukan bukti bahwa penyair lang¬ 
sung mengandalkan observasi pribadi seperti yang kita jumpai da¬ 
lam kakawin-kakawin besar. 

Tetapi ini tidak berarti, bahwa kidung-kidung sama sekali tidak 
mengandung nilai sastra. Seringkah sang penyair memperlihatkan 
kepandaiannya bila ia menceritakan sebuah kisah yang hidup dan 
menarik atau melukiskan suatu gambaran realistis mengenai la¬ 
tar cerita tersebut. Kebanyakan cerita ditempatkan dalam atau 
di sekitar salah satu kraton di Jawa dan rupanya kraton Bali¬ 
lah yang menjadi contohnya. Di sini pengaruh Jawa masih terasa 
kuat. Wangsa-wangsa yang memerintah dan sejumlah besar kaum 
bangsawan adalah keturunan Jawa, entah seluruhnya entah untuk 
sebagian. Tradisi-tradisi dan adat-istiadat dalam banyak hal masih 
mirip dengan apa yang pernah terjadi di pulau Jawa pada jaman 
Hindu. Dengan demikian sastra kidung dapat menyediakan bahan 
yang luas sekali bagi seorang sarjana yang ingin meneliti sejarah 
kebudayaan Bali-Jawa, misalnya mengenai upacara-upacara terten¬ 
tu, juga dalam bidang agama. Tetapi bahan itu harus disediakan 
dulu supaya dapat dipelajari, dan ini menuntut usaha persiapan 
yang amat besar. Pertama-tama bahasanya harus kita pahami de¬ 
ngan lebih baik dan lubang-lubang besar dalam bahan leksikografis 
harus diisi. Karena alasan ini maka boleh kita harapkan, agar di ke¬ 
mudian hari sastra kidung akan menerima lebih banyak perhatian 
dari sarjana-sarjana yang terlibat dalam penelitian sastra Jawa. Pe¬ 
nelitian sastra Jawa. Penulis tidak berkhayal, bahwa bab yang de¬ 
mikian singkat ini (alasannya untuk sebagian diterangkan di atas), 
merupakan sumbangan besar sehingga situasi ini dapat diperbaiki. 


1. KIDUNG-KIDUNG HISTORIS 

Kidung-kidung yang kami tempatkan di bawah judul ini mempu¬ 
nyai satu ciri umum yang sama, yakni bahannya diambil dari 
tradisi historis mengenai kerajaan Majapahit. Adapun lingkupnya 
ialah: peristiwa-peristiwa yang menyebabkan jatuhnya kerajaan 
Singhasari serta didirikannya kerajaan baru yang untuk sebagian 
meneruskan kerajaan sebelumnya; pertikaian-pertikaian di dalam 
tubuh kerajaan baru itu selama puluhan tahun pertama sejak ber- 
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dirinya; adegan mengenai rencana pernikahan antara raja Hayam 
Wuruk dengan puteri raja Sunda yang gagal itu. 

Telaah ini tidak akan meneliti sejauh manakah kisah-kisah ini 
berakar dalam kenyataan sejarah. Demikian juga kami tidak dapat 
mengatakan, sejauh manakah pengarang merasa terikat oleh apa 
yang mereka anggap kebenaran historis dan sejauh mana mereka 
merasa bebas untuk mengubah kenyataan itu menurut kebutuh¬ 
an literer. Kami tidak akan menyinggung persoalan, sejauh mana 
sastra kidung mungkin dapat dipakai sebagai sumber bagi sejarah 
politik. Yang menjadi tujuan kami dalam bab ini ialah sastra 
kidung sebagai karya sastra. 

Kisah tentang didirikannya Majapahit oleh Raden Wijaya yang 
menjadi rajanya yang pertama dengan memakai nama Krtarajasa, 
merupakan tema Kidung Harsawijaya. Kidung ini pernah diterbit¬ 
kan oleh Berg berdasarkan satu-satunya naskah yang ditemukan 
sampai sekarang ini. 3 


2. IKHTISAR KIDUNG HARSAWIJAYA 

Raja Narasingha dari Singhasari beserta prameswarinydi (isteri 
pertama dan ratu) dianugerahi seorang putera yang diberi nama 
Harsawijaya. Ia menjadi dewasa dan memperlihatkan sifat-sifat 
yang pantas dimiliki seorang pangeran, rupawan, cerdas dan gagah 
berani, serta unggul dalam setiap cabang seni. Putera-putera peja¬ 
bat-pejabat tinggi di kraton dibesarkan bersama Harsawijaya, dan 
menjadi teman-temannya sehari-hari, seperti misalnya Lawe, 
Nambi, Sora, Pedang, Dangdi, Gajah Pagon dan Lembu Peteng 
(1.1—10). Sang raja menjadi sakit parah. Ketika kematian makin 
mendekat, raja meminta kepada mantri-mantri untuk memberi¬ 
tahukan kepada saudara sepupunya, Krtanagara, bahwa ia diangkat 
sebagai ahli waris (sementara) takhta kerajaan dan sekaligus seba¬ 
gai pengasuh bagi puteranya yang kini menjadi yatim; kalau anak 
itu sudah cukup dewasa ia dapat mengambil alih pemerintahan. 
Deskripsi mengenai keesokan hari sesudah Narasingha beserta 
isterinya (yang mengikuti sang suami) meninggal. Di bawah pe¬ 
merintahan raja yang baru keadaan kerajaan mundur. Patih, kepala 
para brahmin dan pejabat-pejabat tinggi lainnya mengundurkan 
diri karena mereka tidak setuju dengan cara Krtanagara memper¬ 
gunakan kekuasaannya (1.11—30). 

Ketika Harsawijaya telah mencapai usia dewasa dan cukup ber¬ 
umur untuk dinobatkan menjadi raja (abiseka), Krtanagara memu¬ 
tuskan agar kedua puterinya sendiri Puspawati dan Pusparasmi 
diberikan kepada putera mahkota sebagai isteri; ia sendiri akan 
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mengundurkan diri sebagai seorang pertapa (bagawan). Anengah, 
sang patih, mengusulkan agar diadakan suatu ekspedisi ke Malayu 
dan memaksa raja negeri itu untuk menyerahkan kedua puterinya, 
Dara Petak dan Dara Jingga, kepada Harsawijaya, untuk dijadikan 
mahadewi (isteri yang sederajat dengan permaisuri), (dan dengan 
demikian menggenapi angka empat bagi isteri-isterinya). Oleh Ra- 
ganata, bekas patih, sang raja diperingatkan, bahwa Jayakatwang, 
raja Kadiri (Daha) dan vasalnya, sudah cukup lama tidak mengha¬ 
dap untuk berbakti; dan kiranya kurang bijaksana bila kraton ti¬ 
dak dilindungi oleh pasukan-pasukan, tetapi peringatan-peringatan 
Raganata diabaikan. Raja disertai sang pangeran menuju bagian ke¬ 
putrian; di sana sang permaisuri dan isteri-isteri lainnya bersama 
kedua puterinya sedang mengadakan latihan gamelan. Mereka di- 
beritahu mengenai keputusan yang telah diambil dalam rapat. 
Rupanya sang pangeran telah jatuh cinta kepada kedua calon iste- 
rinya. Kedua puteri malu-malu ketika raja mengajak mereka agar 
diberi penerangan oleh Harsawijaya dan supaya mereka memper¬ 
sembahkan sebungkus sirih dan pinang kepadanya sebagai imbalan 
bagi segala jerih payahnya (1.31—79). 

Pasukan yang akan melakukan ekspedisi ke Malayu bertolak 
dari Tuban. Wiraraja, seorang pejabat di bawah pemerintahan Na- 
rasingha, tetapi oleh Krtanagara disingkirkan dari kraton dan dija¬ 
dikan adipati di Madura, ingin membalas dendam dan kini melihat 
kesempatan yang baik, karena Singhasari tidak dijaga pasukan-pa¬ 
sukan. Ia mengutus puteranya Wirondaya ke Kadiri untuk mengha¬ 
sut Jayakatwang agar ia memberontak. Jayakatwang minta nasihat 
patihnya yang mengingatkan bahwa ayahnya merupakan raja ter¬ 
akhir di Kadiri, tetapi kemudian dikalahkan dan dijadikan bawah¬ 
an pendahulu Krtanagara; sang patih memberi nasihat supaya 
Jayakatwang jangan melewatkan kesempatan ini dan merebut 
kembali kemerdekaannya serta menghukum Singhasari untuk se¬ 
gala penghinaan yang ditimpakan kepada wangsa Kadiri. Diputus¬ 
kan agar dua pasukan akan turut berperang, yang satu akan meng¬ 
ikuti rute ke utara diiringi sebanyak mungkin keramaian sehingga 
diketahui oleh umum, sedangkan yang lain secara diam-diam dan 
tersembunyi akan melintasi hutan-hutan di selatan. 

Dalam sebuah impian, ratu Singhasari diberitahu mengenai ma¬ 
lapetaka yang akan datang; hanya Harsawijaya yang akan dapat 
meloloskan diri. Raja mengira bahwa impian itu ada sangkut- 
pautnya dengan ekspedisi ke Malayu dan ia memerintahkan kepa¬ 
da para pendeta untuk melakukan upacara-upacara yang tepat 
guna menghalau bahaya. Datanglah laporan dari Madura yang me¬ 
nyebut-nyebut bahaya yang datang dari pihak Jayakatwang. 
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kan-pasukan disiagakan, kemudian ia menjumpai kedua puteri dan 
pernikahan dengan Pusparasmi dirayakan. Ketika pasukan-pasukan 
Tatar terdengar mendekat, Harsawijaya menerangkan kepada Pus¬ 
parasmi, apa yang mereka kehendaki. Ia bertanya apakah sang pu¬ 
teri lebih suka menjadi isteri raja Tatar, tetapi usul ini ditolaknya 
dengan marah (6.10—59). 

Dengan suara gaduh pasukan-pasukan Tatar memasuki Maja¬ 
pahit sambil memekik, agar sang puteri segera diserahkan. Menyu¬ 
sullah pertempuran sengit, tetapi para penyerbu dikalahkan dan 
raja mereka pun ditewaskan. Setelah jenazah-jenazah diperabukan, 
dikirimlah utusan-utusan kepada mp u Santasmrti di Gunung Hima- 
giri; ia diundang untuk melakukan upacara pensucian serta meno¬ 
batkan Harsawijaya menjadi raja (abiseka). Baru selang satu bulan 
sang brahmin tiba. Pada upacara abiseka yang dilangsungkan pada 
tanggal 15 bulan Karttika, raja diberi nama penobatan Krtarajasa. 
Santasmrti menolak untuk tetap tinggal di Majapahit tetapi meng¬ 
usulkan murid kesayangannya Widyajhana sebagai penggantinya. 
Setelah memberikan pelajaran terakhir mengenai kewajiban se¬ 
orang raja, ia berangkat. Sahabat-sahabat Harsawijaya diangkat 
menjadi pejabat-pejabat tinggi di kerajaan Majapahit; Rangga Lawe 
menjadi patih amangkubumi. Di bawah pemerintahan Krtarajasa 
kerajaan bertambah sejahtera dan pulau-pulau lain pun (nusantara) 
- Bali, Tatar, Tumasik, Sampi, Koci, Gurun, Wandan, Tanjung- 
pura, Dompo, Palembang dan Makasar disebut-sebut di sini — 
mengakuinya sebagai atasan mereka (6.60—119). 


3. RANGGA LAWE 

Sebuah kidung lain yang berjudul Rangga Lawe 4 menyajikan da¬ 
lam bagiannya yang pertama kisah pangeran Wijaya. 5 Kisah ini 
menurut garis besarnya selaras dengan apa yang kita jumpai dalam 
Harsawijaya tetapi dalam detil-detilnya ada banyak perbedaan. 
Tidak dikatakan sesuatu pun mengenai pemerintahan Narasingha 
atau masa muda Wijaya — bahkan tidak dikatakan pula dia itu pu- 
tera siapa. Kisah diawali ketika Krtanegara (yang selalu disebut 
fWa-Buddha) sudah menjabat raja; periode menjelang serangan 
Jayakatwang dibahas dengan singkat. 6 Semenjak peristiwa terse¬ 
but kisah berjalan paralel dengan Kidung Harsawijaya. Beberapa 
perbedaan yang menyolok dibicarakan di bawah ini. 

Bahwa Santasmrti, pemimpin para brahmin yang telah mengun¬ 
durkan diri di pertapaannya di Gunung Himagiri (Meru) dan yang 
menyediakan perlindungan bagi Wijaya yang sedang mengungsi ser¬ 
ta memberi nasihat, agar Wijaya menuju Madura dan kemudian 
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melakukan penobatan sang raja, ini semua sama sekali tidak mun¬ 
cul dalam kisah ini. Bukan dia, melainkan Sora yang mengusulkan 
perjalanan ke Madura; dalam perjalanan itu mereka menikmati ke¬ 
ramahan buyut Macan Kuping di Pandak. Rencana untuk pergi ke 
Daha dan menghimbau kebaikan hati jayakatwang berasal dari pi¬ 
kiran Wiraraja tetapi sudah disertai permohonan agar diberi tanah 
di Trik dan janji orang-orang Madura untuk turut membersihkan¬ 
nya. Di lain pihak gagasan Wiraraja untuk memohon bantuan raja 
Tatar baru muncul setelah Majapahit didirikan dan disampaikan 
kepada Wijaya oleh putera Wiraraja' ketika ia bersama dengan ibu¬ 
nya mengantar para puteri yang ditinggalkan di Madura, supaya 
kelak berjumpa dengan Wijaya. Maka dari itu tidak disebut adanya 
suatu pertemuan dengan Pusparasmi di Daha. Juga mengenai ting¬ 
galnya sang puteri di Daha, versi Rangga Lawe cukup berbeda de¬ 
ngan -versi Kidung Harsawijaya. Sebagai Ratna Sutawan ia dibeli 
oleh Jayakatwang (yang rupanya tidak tahu siapa dia sebenarnya). 
Sang raja jatuh cinta padanya, tetapi ia menolak dan mengancam 
akan bunuh diri. Kemudian ia diangkat oleh sang ratu sebagai 
anaknya sendiri. Ia dikenal oleh Wijaya dan lewat pembantunya, 
Sodrakara, diadakan kontak antara kraton Daha dan Jong Biru 
(bukan taman sari Bagenda), tempat Wijaya tinggal. Kedua kekasih 
saling memberi hadiah dan saling merindukan (4.19—83). 

Suatu perbedaan lain yang juga penting sekali, karena berkaitan 
dengan tema kidung itu sendiri. Dalam Kidung Harsawijaya, 
Lawe (atau seperti biasanya ia disebut Rangga Lawe) merupakan 
seorang pemuda, anak seorang pejabat tinggi (mantri) di kraton 
raja Narasingha, yang bersama-sama dengan putera mahkota di¬ 
besarkan dan tetap merupakan sahabatnya yang setia selama peris¬ 
tiwa-peristiwa yang menyusul. Di lain pihak putera Wiraraja, yang 
juga memainkan peranan penting dalam cerita ini, dinamakan Wi- 
rondaya. Tetapi dalam Rangga Lawe,' Lawe (atau Wenang), baru 
muncul sesudah didirikannya kota Majapahit. Baru kemudian Wira¬ 
raja mengutus puteranya yang tinggal di Tanjung, di Madura Barat, 
untuk mengantar sang puteri bersama ibunya dalam perjalanan 
mereka ke Jawa untuk bergabung dengan Wijaya, dan untuk me¬ 
nyampaikan kepada Wijaya pesan ayahnya, Wiraraja. Nama Wiron- 
daya tidak disebut-sebut. Di Majapahit ia ditanya mengenai nama¬ 
nya oleh Wijaya, tetapi ia tidak tahu (atau pura-pura tidak tahu); 
kemudian Wijaya sambil tersenyum mengatakan: ”Aku menama¬ 
kan engkau Wenang, karena kau demikian giat dan pandai (wenang 
amisesa) melaksanakan segala sesuatu menurut kehendakku. Kau 
pasti dibesarkan di Madura. Berhubung Rangga berarti menjalan¬ 
kan kecerdasan dan kebijaksanaan politik sehingga tahu apa yang 
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harus dilakukan, maka kau akan dinamakan Rangga Lawe.” 7 

Kemudian Rangga Lawe pulang ke Madura untuk menangkap 
kuda-kuda dari Bima milik ayahnya. Datanglah Sagara Winotan, se¬ 
orang mantri Jayakatwang, mengundang Wijaya untuk turut ber¬ 
buru. Sementara Wijaya berusaha menjauhkan tamu dari kuta 
(benteng di tengah kota), sehingga tak dapat melihat persiapan- 
persiapan perang yang sedang diadakan, maka datanglah Rangga 
Lawe dengan kuda-kudanya. Bagi Wijaya sungguh suatu situasi 
yang cukup menyulitkan, tetapi ia berusaha mengatasinya dengan 
berkata, bahwa sekarang hanya anjing-anjingnya yang masih harus 
dinantikan sebelum berangkat untuk berburu. Suatu ucapan Saga¬ 
ra Winotan mengenai orang-orang Madura dianggap sebagai suatu 
penghinaan oleh Rangga Lawe dan hampir saja terjadi suatu perse¬ 
lisihan. Lawe meninggalkan balai pertemuan dengan gaduh sambil 
mengangkat kainnya. Ketika Sagara Winotan memperlihatkan rasa 
herannya mengenai kelakuan yang kurang sopan itu, Wijaya mene¬ 
rangkan, bahwa hal itu memang dapat dimaklumi karena orang- 
orang Madura berasal dari desa. 

Dalam pertempuran di sekitar Majapahit (Bobot Sari tidak dise¬ 
but) Lawe menewaskan Sagara Winotan dan dengan demikian 
memperlihatkan, apa yang dapat diperbuat oleh orang desa dari 
Madura. Di front utara raja Jayakatwang turut serta aktif dalam 
pertempuran. Sejumlah perwira di pihak Tatar dan Majapahit dite¬ 
waskan, tetapi dalam pertempuran terakhir dengan raja Tatar (Ta- 
ru Laksana), Jayakatwang ditawan dan dimasukkan dalam penja¬ 
ra; ia akan dikirimkan ke Majapahit (7.1—111). Dalam perunding¬ 
an antara Wijaya dengan mantri-mantrinya. mengenai cara terbaik 
untuk menghadapi bahaya yang akan mengancam bila tuntutan 
raja Tatar tidak dikabulkan, maka Rangga Lawe-lah yang paling 
mendesak, agar diadakan suatu pertempuran terbuka. 8 Tibalah 
dua mantri muda dari Tatar, diantar oleh 200 prajurit bersenjata 
lengkap; mereka menuntut agar sang puteri diserahkan kepada ra¬ 
janya. Mereka diutus kembali Sora dengan dalih, bahwa sang pute¬ 
ri sejak dahulu tak tahan melihat senjata-senjata, apalagi semenjak 
peristiwa di Singhasari. Seyogyanya ia diantar oleh suatu pasukan 
yang tak bersenjata, diiringi musik. Raja Tatar setuju dan mengu¬ 
tus suatu rombongan lain, lalu kembali ke negaranya untuk meng¬ 
adakan persiapan bagi pernikahannya. Para Tatar, setelah disambut 
dengan ramah di Majapahit, tidak menduga apa-apa dan tiba-tiba 
disergap, dibunuh atau ditawan. Kapal-kapal yang menunggu di 
lepas pantai dihancurkan. Secara singkat disebut kematian Jaya¬ 
katwang di penjara, tempat ia menulis kidung Wukir Polaman, ser- 
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ta pulangnya pasukan-pasukan cfari Malayu. Demikianlah diakhiri 
bagian pertama kidung ini. 

Bagian kedua menyajikan kisah tentang pemberontakan Rangga 
Lawe. Setelah Wijaya menjadi penguasa tertinggi dan mulai menga¬ 
tur pemerintahan dalam kerajaannya yang baru saja didirikan, ia 
juga membagi-bagikan berbagai jabatan tinggi; Nambi diangkat 
menjadi patih, sedangkan Rangga Lawe diangkat menjadi adipati 
di Tuban, di pantai utara. 9 Ia sangat kecewa karena ia dan Sofa 
yang selama pertempuran-pertempuran jauh lebih menonjol jasa¬ 
nya daripada Nambi, dilangkahi bagi jabatan tertinggi itu. Ketika 
para pejabat menghadap sang raja, sang adipati dari Tuban datang 
terlambat (bahwa ia tidak hadir telah ditafsirkan sebagai suatu per¬ 
tanda yang penuh arti) dan tanpa tedeng aling-aling menantang 
Nambi untuk mengadu kekuatan, yang untung dapat dihindari. 
Dengan mengumpat-umpat kemarahan ia meninggalkan bangsal 
agung, ”memukul-mukul (?) pahanya (?) tanpa mohon diri”, lalu 
mengundurkan diri ke balebang tak jauh dari sana (7.15—8.41). 
Para mantri tidak sepakat mengenai apa yang harus diperbuat. 
Beberapa di antara mereka menaruh simpati padanya, walaupun 
tidak menyetujui kelakuannya yang kurang sopan itu. Setelah 
audiensi selesai mereka tidak bubar, karena takut kalau-kalau 
Lawe akan menjadi mata gelap. Nambi dan Kebo Anabrang, yang 
pernah memimpin pasukan ke Malayu, siap untuk menyerang La¬ 
we di bale bang itu, tetapi yang lain segan mengadakan pertem¬ 
puran dekat dengan kraton. Akhirnya Sora, sahabat karib Lawe, 
diutus agar berusaha meredakan kemarahannya. Ia berhasil mem¬ 
bujuk Lawe untuk kembali ke Tuban dan mengajukan persoalan¬ 
nya kepada kebijaksanaan ayahnya. Setelah ia pulang pasukan- 
pasukan disiapkan untuk melancarkan suatu serangan terhadap 
Tuban, tetapi beberapa mantri dan seluruh pantai utara (mbang 
lor) memihak pada bakal pemberontak itu. Ketika Wiraraja men¬ 
dengar apa yang terjadi, ia memahami perasaan puteranya, namun 
memperingatkan agar jangan sampai mengingkari kesetiaannya ke¬ 
pada raja, berhubung seorang pengkhianat pasti akan disiksa, baik 
di sini maupun di akhirat. Tetapi bagi Rangga Lawe kehormatan 
dan namanya sebagai orang yang paling perkasa di seluruh Majapa¬ 
hit kini dipertaruhkan dan ia siap mempertaruhkan nyawanya gu¬ 
na membela kehormatannya (8.41—9.54). 

Dalam konflik bersenjata yang menyusul para pengikut Lawe di 
Majapahit berusaha untuk menggabungkan diri dengannya, tetapi 
oleh pasukan Nambi mereka dihancurkan ketika menyeberangi su¬ 
ngai (9.54—101). Ketika menerima kabar yang malang itu Rangga 
Lawe memberi komando agar diadakan persiapan yang matang gu- 
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na menghadapi musuh yang mendekat. Ia tidak berkhayal bagai¬ 
mana pertempuran nantinya akan berakhir dan ia berpamitan de¬ 
ngan kedua isterinya. Salah seorang isteri mendapat firasat buruk 
da.la.xn mimpinya, dan mereka berusaha membujuknya, supaya 
membatalkan rencananya yang nekad itu, tetapi ketika bujukan 
mereka tidak berhasil, mereka menyatakan, bahwa mereka akan 
mengikutinya ke alam maut. Anaknya yang bungsu dibawa ke ru¬ 
mah kakeknya (10.1—31). 

Pertempuran antara pasukan Lawe dan pasukan Nambi mengha¬ 
silkan kemenangan gilang-gemilang bagi Lawe. Nambi sendiri dika¬ 
lahkan oleh Lawe lalu melarikan diri. Oleh sahabat-sahabatnya, 
Lawe dicegah mengejar Nambi sampai ke wilayah Majapahit. Ke¬ 
marahan sang raja meluap dan ia bersumpah bahwa ia akan meng¬ 
hancurkan kratonnya sendiri, jika Rangga Lawe tidak dibunuh. 
Diadakan persiapan baru, pasukan yang dikalahkan dikumpulkan 
kembali dan raja sendiri memimpinnya ketika mereka berangkat 
menuju medan Wirakrama. Dalam pertempuran yang menyusul 
sekali lagi Rangga Lawe membuktikan keberaniannya yang luar 
biasa dan kemarahan raja berubah menjadi kesedihan, ketika ia 
menyadari betapa besar kerugian yang akan diderita Majapahit 
jika Lawe tewas. Pertempuran memuncak ketika Lawe dan Kebo 
Anabrang berhadapan muka. Dalam pertemuan pertama Kebo 
Anabrang hampir saja tewas, tetapi ia berhasil melarikan diri. 
Ketika ia mandi di sungai untuk menyegarkan badannya setelah 
pertempuran yang melelahkan itu, ia dipergoki Lawe dan pertem¬ 
puran diteruskan di dalam air sampai akhirnya Rangga Lawe da¬ 
pat ditewaskan. Ketika Sora tiba di sana ia dilanda rasa marah dan 
sedih sehingga ia membunuh Kebo Anabrang (11.1—234). 

Setelah raja menerima laporan, bahwa pemberontakan berhasil 
ditumpas, ia tidak merasa gembira, melainkan sedih, terutama ka¬ 
rena kehilangan Rangga Lawe dan Kebo Anabrang. Ia memberi 
perintah agar jenazah-jenazah diperabukan dengan upacara yang 
pantas. Di Tuban para isteri bersiap-siap, ingin membuktikan kese¬ 
tiaan mereka terakhir yang sepi ing pamrih terhadap suaminya. Wi- 
raraja memberi nasihat, juga mengingat hari depan anak cucunya, 
agar menghadap raja dulu dan mohon ampun. Mereka disambut 
dengan ramah sekali dan raja bahkan mengakui, bahwa ia membu¬ 
at kesalahan terhadap Rangga Lawe. Kemudian para isteri pulang 
dan menikam diri di atas jenazah suaminya (11.235-13.10). 

Berhubung bagian pertama Rangga Lawe menceritakan kisah 
yang sama seperti Kidung Harsawijaya, maka ada gunanya mem¬ 
bandingkan kedua karya itu. Bila dipandang dari sudut sastra, 
lebih-lebih bila kaidah-kaidah Jawa Kuno mengenai kalangon 
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diterapkan, maka menurut hemat saya Rangga Lawe kelihatan 
unggul- Gayanya lebih halus dan pada umumnya terang. Berbagai 
tema dan perasaan saling mengimbangi, demikian juga bagian- 
bagian naratif dan deskriptif, adegan-adegan romantis (hadirnya 
empat orang puteri dalam cerita ini memberikan kesempatan yang 
luas) dan adegan pertempuran dengan semangat ksatria. Memang, 
kekurangan puisi kidung yang telah disebut di atas di sini pun ke¬ 
lihatan; andaikata pengarang lebih menahan diri dan menghindari 
perulangan dan deskripsi yang bertele-tele, karyanya pasti lebih 
bermutu. Lebih daripada dalam karya-karya lain, pelukisan menge¬ 
nai kecantikan fisik dan pakaian kraton perlu dikurangi. Tetapi 
kekurangan-kekurangan ini diimbangi oleh sifat-sifat positif yang 
disebut di atas tadi, sehingga kidung ini merupakan contoh sastra 
jenis ini yang enak dibaca. Pengaruh sastra kraton dari jaman Jawa- 
Hindu nampak dengan jelas. Kidung ini ditulis di kalangan kraton 
di Bali - pengandaian ini paling masuk akal - dan lingkungan 
yang melatarbelakangi kelahiran kidung ini yang rupanya tercer¬ 
min dalam berbagai bagian (misalnya sakit dan kematian raja Nara- 
singha, pernikahan dan penobatan Harsawijaya menjadi raja) 
pada umumnya tak banyak berbeda dari lingkungan kraton Sing- 
hasari dan Kaciiri yang dilukiskannya. 

Dalam Kidung Harsawijaya kisah Wijaya diulas secara bebas dan 
santai, sehingga tiga kali lebih panjang daripada padanannya yaitu 
Rangga Lawe. Di samping adegan romantis mengenai Ratna Su- 
tawan kidung terakhir tidak memperlihatkan banyak tambahan 
atau hiasan. Sifatnya lebih prosais dan tidak berbelit-belit sehingga 
juga lebih terasa monoton. Kesan ini diperkuat karena metrum 
yang dipakai dalam kidung ini ialah macapat yang tidak begitu ba¬ 
nyak memberi kesempatan bagi variasi seperti metrum tengahan 
yang lebih rumit dan yang dipakai dalam Kidung Harsawijaya. 
Bahasanya tidak teratur seperti dalam sastra kakawin atau dalam 
Kidung Harsawijaya (biarpun menurut tingkat yang lebih rendah) 
sehingga juga tidak begitu terang dan mudah dimengerti. Inilah 
sebabnya mengapa jumlah variasi dalam cara membaca dan meng- 
eja naskah ini lebih banyak daripada apa yang biasanya kita jumpai 
dalam kakawin-kakawin. Pembaca modern yang seringkali merasa 
sukar membaca teks ini mungkin terhibur oleh gagasan, bahwa ini 
tidak melulu disebabkan karena kesalahannya sendiri. Dan mereka 
yang turun-temurun menyalin teks ini jelaslah juga mengalami ke¬ 
sukaran dan kebimbangan. Tetapi di lain pihak haruslah dikatakan, 
bahwa cerita kidung ini dituturkan dengan baik, dan bahwa dalam 
bagian kedua pengarang sangat berhasil melukiskan watak pelaku 
utama. Rangga Lawe, orang Madura itu, kasar dan terus terang bila 
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dibandingkan dengan priyayi-priyayi halus dari kalangan kraton 
Jawa, berdiri di muka kita sebagai seorang tokoh yang sungguh hi¬ 
dup dengan kepribadiannya yang kentara sekali. 


4. SORANDAKA 

Pemberontakan Rangga Lawe merupakan peristiwa pertama dalam 
suatu rangkaian pemberontakan yang menggoncangkan dasar-dasar 
kerajaan Majapahit selama tahun-tahun pertama sejak berdirinya; 
peristiwa-peristiwa ini dilaporkan dalam kronik Pararaton. 10 Peris¬ 
tiwa-peristiwa yang kemudian menyusul dibahas dalam Soran- 
daka, n sebuah kidung dalam metrum macapat dan yang hampir 
sama panjangnya dengan Rangga Law e; kidung Rangga Lawe rupa¬ 
nya dikenal oleh pengarang Sorandaka. Bait pertama mengandung 
sebuah kronogram yang menyebut tahun 1676 Saka, atau 1754 M. 
Maka dari itu, sekurang-kurangnya dalam bentuk yang kita miliki 
sekarang ini, kidung ini merupakan suatu hasil mutakhir dari sastra 
Jawa Pertengahan. Menurut hemat saya, dari berbagai seni nilai 
sastranya kalah bila dibandingkan dengan kedua kidung yang telah 
kita bahas di atas, khususnya bila dilihat secara keseluruhan. Catat¬ 
an terakhir ini penting juga bila kita ingat, bahwa hanya bagian 
pertama (kurang lebih sepertiga dari seluruh kidung) dapat kita 
baca lewat edisi dan terjemahan van den Berg (yang melenyapkan 
38 bait dari pupuh yang ke-3). Biasanya kesan kita yang pertama 
lambat-laun mengalami perubahan, terutama bila kita menyadari, 
bahwa pengarang mengulangi dirinya dalam deskripsi watak-watak 
atau dalam cara ia menggarap situasi-situasi yang serupa, pendek 
kata, ia menjemukan. Seperti saya katakan di atas, beberapa ka¬ 
kawin, khususnya yang lebih muda, tidak menghindari kekurangan 
ini pula. Dan kidung Sorandaka memperlihatkan kelemahan ini 
dengan jelas. 

Dalam kata pengantarnya, van den Berg mengutarakan penda¬ 
patnya, bahwa karya ini ”cukup tinggi nilai sastranya”. Bila peni¬ 
laian ini kita batasi pada bagian yang disunting dan diterjemahkan 
oleh van den Berg, yaitu ketiga pupuh yang membahas jatuhnya 
Sora, maka kita dapat menyetujui pendapatnya dengan syarat. Se¬ 
kalipun gayanya agak kaku dan tidak memiliki keindahan puitis se¬ 
perti yang diperlihatkan oleh kakawin-kakawin yang baik, namun 
cerita kidung ini pada umumnya dituturkan dengan baik. Secara 
realistis dan hidup dilukiskan intrik-intrik yang terjadi di dalam 
dunia kraton Jawa. Kentaralah bahwa pengarang dengan baik da¬ 
pat menilai watak-watak serta mempunyai pengertian psikologis 
yang sehat mengenai reaksi berbagai antagonis. Namun lambat- 
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laun menjadi jelas sekali, bahwa pengarang tidak mampu memikat 
perhatian pembaca dengan mempergunakan variasi-variasi dengan 
tepat. Kekurangan-kekurangannya lebih kentara daripada segi-segi¬ 
nya yang positif; karena sering mengulangi apa yang cepat menjadi 
klise dalam bidang bahasa dan bahan, maka hasilnya menjemukan. 
Hanya karena ketekunannya seorang pembaca dapat tabah sampai 
tamat lalu kesan pertama yang cukup baik sudah berubah atau di¬ 
lupakan. 

Ikhtisar Sorandaka: karena intrik-intrik Mahapati timbullah per¬ 
pecahan antara raja 12 dengan mantri-mantrinyz; Mahapati ingin 
menjadi patih amangkubumi sendiri dan oleh karena itu ia berte¬ 
kad menyisihkan semua orang yang menghalanginya. Untuk men¬ 
capai tujuan tersebut ia meracuni hubungan antara raja dan abdi- 
abdi yang paling setia dengan menyebarkan desas-desus, kini men¬ 
dukung pihak ini, nanti mendukung pihak itu dan selalu bersikap 
sebagai seorang sahabat yang hanya memperhatikan kesejahteraan 
rekan-rekannya, tetapi pada waktu yang sama menyebarkan salah 
tafsir mengenai perbuatan-perbuatan pihak lain, seolah-olah mere¬ 
ka mempunyai maksud-maksud yang sebetulnya tidak mereka mi¬ 
liki, tetapi yang secara lahiriah cukup masuk akal. Dan semuanya 
ini dilakukannya secara halus sekali, tidak dengan tuduhan terbu¬ 
ka, melainkan dengan sindiran; para pendengar dipersilakan mena¬ 
rik kesimpulan menurut maksud Mahapati dan kesimpulan me¬ 
mang menjurus ke sana setelah benih rasa curiga ditaburkan. 

Cerita diawali dengan sebuah audiensi di kraton; jelaslah bahwa 
bisa telah memperlihatkan hasilnya. Suasana terasa tegang. Raja 
nampak sebal sedangkan para mantri berdiam diri, karena mereka 
mencium bahwa suasana akan meledak. Mereka yang tidak begitu 
berani dan mereka yang digugat oleh suara hati nurani, karena me¬ 
lalaikan kewajiban mereka terhadap raja dan mencari keuntungan¬ 
nya sendiri, sudah berpikir-pikir untuk pulang ke kampung ha¬ 
laman di pedalaman; mereka takut bahwa dalam waktu dekat kra¬ 
ton akan menjadi medan perselisihan dan pertumpahan darah. 
Yang gagah berani mau tinggal, menantikan apa yang akan terjadi, 
siap menghadap maut bila perlu (1.20-51). Setelah mereka disu¬ 
ruh pergi raja memanggil Mahapati untuk minta nasihatnya menge¬ 
nai keadaan kerajaan dan sikap para pejabat. Mahapati pura-pura 
segan mengutarakan pendapatnya, namun akhirnya mengungkap¬ 
kan, bahwa mereka merasa Sora dianakemaskan, biarpun setiap 
orang tahu latarbelakangnya dan masih ingat bagaimana Kebo 
Anabrang dibunuh olehnya. Rupanya ada tiga golongan: Sora ti¬ 
dak percaya akan Sri Baginda dan merasa ragu-ragu mengenai ke- 
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jujuran sang raja; karena sikapnya yang manis Sora telah memper¬ 
oleh sejumlah sahabat yang cukup banyak. Nambi memberi kesan, 
bahwa ia setia kepada raja, tetapi kesetiaan ini tidak mendalam. 13 
Yang sungguh setia tak tergoyahkan 14 ialah Lembu Peteng dan ka¬ 
wan-kawannya, di antara mereka terdapat Kebo Taruna, putera 
Kebo Anabrang. Mahapati memberi nasihat kepada raja, supaya 
jangan bertindak dulu, melainkan mengamati para mantri dengan 
saksama (1.52—81). 

Setelah menghadap raja, Mahapati pertama-tama menjumpai 
Kebo Taruna dan di bawah empat mata menceritakan, bahwa sang 
raja tidak berkenan kepada Sora karena dengan sedih hati masih 
ingat akan nasib Kebo Anabrang yang demikian naas itu. Ia me¬ 
ninggalkan Kebo Taruna setelah berpesan, agar ia ingat baik-baik 
hal-hal yang diceritakan tadi. Kemudian ia menjumpai Sora, pura- 
pura bersikap sebagai sahabatnya yang turut merasa cemas karena 
rupanya ia kurang disenangi lagi oleh sang raja; ia mengungkapkan 
rasa khawatirnya bahwa peristiwa Kebo Anabrang diungkit-ungkit 
lagi untuk merugikan Sora, khusus oleh Nambi yang selalu dekat 
dengan raja. Sora menyatakan kesetiaannya kepada raja; ia siap 
mati andaikata ini diperintahkan raja. Tetapi Nambi yang sejak du¬ 
lu merupakan seorang pengecut, dia pantas dianggap hina. Mahapa¬ 
ti berangkat setelah berjanji, bahwa ia akan berbicara dengan raja 
guna membela Sora, tetapi ternyata ia langsung menuju Nambi 
yang diberinya informasi — semua isapan jempol Mahapati — me¬ 
ngenai krisis yang ada di ambang pintu, sehingga Nambi yakin 
bahwa Kebo Taruna akan menyerang Sora dan sahabat-sahabat¬ 
nya, ia mempersiapkan diri untuk menghadapi pertempuran antara 
kedua golongan itu (2.1—45). 

Semenjak saat itu peristiwa-peristiwa berjalan menurut arus 
yang tak terelakkan lagi. Usaha-usaha untuk mengerti apa yang di¬ 
kehendaki atau dipikirkan pihak lain gagal, karena selalu Mahapati 
menawarkan diri untuk bertindak sebagai perantara, sehingga be¬ 
rita-beritanya yang palsu, bukanlah apa yang sungguh diucapkan 
atau dipikirkan pihak lain, menentukan reaksi golongan-golongan 
yang bersangkutan. Ketika akhirnya Sora memutuskan untuk 
menghadap raja dan menerima apa yang telah diputuskan baginya, 
entah hidup entah mati, maka para pengikutnya tetap setia mene¬ 
maninya. Orang-orang di dalam kraton mengira, bahwa Sora dan 
rekan-rekannya akan menyerang istana raja, karena itulah yang su¬ 
dah lama mereka duga. Mereka siap menghadapi para "pemberon¬ 
tak”. Dalam pertempuran yang menyusul Sora dan semua sahabat¬ 
nya dibunuh (2.46—3.156). 

Di sini berakhirlah bagian kidung yang diterbitkan oleh van den 


527 



Berg. Pupuh-pupuh berikutnya melukiskan cara-cara yang pada da¬ 
sarnya sama yang ditempuh Mahapati untuk menyingkirkan saing¬ 
annya yang lain, yaitu patih Nambi. Ia menimbulkan kesan, se¬ 
olah-olah raja kurang menyukai patihnya; Mahapati lalu menyaran¬ 
kan, agar Nambi meninggalkan Majapahit untuk sementara waktu 
guna menjenguk ayahnya yang sakit, dan sesudah dia meninggal, 
tetap tinggal di Lumajang (Jawa Timur). Dengan demikian, mau 
tidak mau, Nambi lalu berperan sebagai sang abdi yang tidak mau 
datang ke kraton karena mempersiapkan suatu pemberontakan. 
Sesudah itu terjadi, Mahapati dengan mudah sekali meyakinkan 
raja, agar menaklukkan Jawa Timur dengan kekerasan senjata, 
agar supaya wibawa sang raja jangan hilang. Raja sendiri turut am¬ 
bil bagian dalam ekspedisi terakhir ini, melawan Lumajang, yang 
berakhir dengan pertempuran antara Nambi dan Lembu Peteng. 
Ketika Lembu Peteng nyaris saja tewas, maka Mahapati meng¬ 
ingatkan raja akan cerita kedua bersaudara Bali dan Sugriwa. 15 
Sindiran ini kena, dan Nambi ditewaskan oleh anak panah yang 
dilepaskan sang raja (pupuh 4—8). 

Rupanya jalan kini terbuka bagi Mahapati untuk mencapai tu¬ 
juan yang sejak semula dicita-citakannya. Ketika ia menerima pe¬ 
rintah untuk datang ke istana, ia mengira bahwa ia akan diangkat 
sebagai patih untuk menggantikan Nambi. Tetapi kali ini kecer¬ 
dikannya meleset. Ia tidak menyadari bahwa raja, ketika menangisi 
kematian bekas sahabat-sahabatnya yang paling setia, menerobos 
jaringan intrik-intrik Mahapati yang mengakibatkan malapetaka 
itu. Ia ditahan, diborgol dan diantar ke makam di luar kota lalu 
dibunuh. Suatu pemberontakan terakhir yang didalangi Kuti dan 
yang menyebabkan raja sendiri ditawan, ditumpas oleh Gajah 
Mada yang menjadi patih amangkubumi (pupuh 9 dan 10). 


5. KIDUNG SUNDA 

Patih kerajaan Majapahit yang tersohor itu kita jumpai sebagai to¬ 
koh utama dalam kidung historis yang keempat. Mengenai kisah 
ini kita miliki berbagai versi; dua pernah diterbitkan oleh Berg, 
yang satu dengan judul Kidung Sundayana, yang lain dengan 
judul Kidung Sunda . 16 Yang kedua itu, yang menurut hemat kami 
paling bermutu, kami ikhtisarkan di bawah ini. 

Ikhtisar Kidung Sunda: Hayam Wuruk, raja Majapahit, merenca¬ 
nakan untuk menikah. Utusan-utusan dikirimkan ke segala jurusan 
dan telah membawa kembali gambar-gambar mengenai berbagai 
puteri, tetapi tak seorang pun berkenan di hatinya. Lalu ia mende¬ 
ngar desas-desus bahwa raja Sunda mempunyai seorang puteri yang 
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tersohor karena kecantikannya. Seorang pelukis ulung diutus un¬ 
tuk membuat lukisannya. Tetapi pada waktu lukisan itu datang, 
tiba pula kedua pangeran dari Kahuripan dan Daha, paman-paman 
Hayam Wuruk yang mengunjungi kemenakannya guna menyata¬ 
kan keprihatinan mereka bahwa ia belum memilih seorang permai¬ 
suri. Langsung sang raja jatuh cinta pada puteri yang menjadi mo¬ 
del bagi lukisan itu. Madhu, seorang mantri senior, diutus mengha¬ 
dap raja Sunda, membawa sepucuk surat untuk meminang sang 
puteri. Ia tiba di sana setelah mengadakan pelayaran laut selama 
enam hari dan menyampaikan surat itu waktu diadakan audiensi 
(upacara penerimaan tamu-tamu)..Sang raja senang sekali bahwa 
puterinya dipilih menjadi permaisuri raja Majapahit yang berkuasa 
itu, lalu memberitahukan lamaran tersebut kepada sang ratu dan 
sang puteri. Dalam urusan ini sang puteri tak banyak komentar¬ 
nya, dan uraian orang tuanya yang menyanjung-nyanjung calon 
suaminya, ditanggapi dengan suatu sembah saja, tanpa mengata¬ 
kan apa-apa (1.1—35). Madhu kembali dengan sepucuk surat yang 
memberitahukan mengenai kedatangan sang puteri. Tak lama ber¬ 
selang sang raja, ratu dan puteri bertolak, disertai dua ratus kapal, 
belum lagi kapal-kapal kecil lainnya, jumlah 2000. Ketika mereka 
naik kapal kelihatan pertanda-pertanda buruk. Kapal yang ditum¬ 
pangi sang raja adalah sebuah ”jong buatan Cina seperti banyak 
mulai dipakai setelah perang Wijaya”. Di Majapahit diadakan per¬ 
siapan-persiapan besar-besaran untuk menyambut para tamu. 
Sepuluh hari kemudian akuwu (kepala desa) Bubat muncul de¬ 
ngan berita bahwa tamu-tamu telah tiba.HR.aja beserta kedua pa¬ 
mannya bermaksud untuk berangkat seketika itu juga guna me¬ 
nyongsong mereka. Semua berkumpul di bale agung dan para 
mantri bergembira-ria. Tetapi tiba-tiba semua berdiam diri, ketika 
mereka melihat bahwa raut muka Gajah Mada dengan jelas mem¬ 
perlihatkan, bahwa ia tidak suka dengan perkembangan terakhir. 
Ia mencela sang raja dan mengusulkan, agar beliau tinggal di Maja¬ 
pahit dan menunggu saja. Tidak tepat, katanya, bila sang maha¬ 
raja merendahkan diri menyongsong seorang vasal. Siapa tahu apa¬ 
kah orang-orang Sunda itu tidak datang sebagai musuh yang me¬ 
nyamar sebagai sahabat? Raja yang masih muda itu dan yang mu¬ 
dah sekali dipengaruhi oleh patihnya dan tidak mampu menyelami 
maksudnya, lupa akan laporan Madhu serta surat raja Sunda, lalu 
memutuskan untuk tinggal di Majapahit dan membatalkan segala 
persiapan. Para mantri lainnya terperanjat ketika mendengar perin¬ 
tah yang tak terduga itu, tetapi mereka terlalu takut terhadap raja 
beserta patihnya, sehingga mereka tidak melawannya (1.37—57). 

Di Bubat segala sesuatu dipersiapkan untuk menyambut keda- 
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tangan sang mempelai beserta rombongannya. Desas-desus menge¬ 
nai apa yang terjadi di Majapahit bocor juga dan orang menduga 
bahwa raja Majapahit mengingkari janjinya. Patih Anepaken ber¬ 
sama tiga pejabat tinggi lainnya beserta 300 prajurit bersenjata 
lengkap diutus ke ibukota. Setibanya di sana mereka langsung 
menuju tempat kediaman sang patih dan memasuki rumahnya, se¬ 
telah pasukan pengawal tidak menghiraukan permohonan mereka 
untuk menghadap. Anepaken memberitahukan, bahwa ia telah da¬ 
tang untuk mengurus sesuatu masalah, dan bahwa kapal-kapal 
akan berlayar memudik. Raja Sunda akan melangsungkan niatnya, 
yaitu datang ke Majapahit dan menerima raja Hayam Wuruk seba¬ 
gai anak menantunya. Gajah Mada memberi jawaban penuh peng¬ 
hinaan pribadi untuk utusan dari Sunda: ini bukan cara yang diha¬ 
rapkan dari sebuah negeri yang harus tunduk kepada Majapahit. 
Seperti negara-negara vasal lainnya maka raja Sunda pun harus da¬ 
tang dan menyerahkan persembahannya sebagai tanda bahwa ia 
tunduk kepada raja Majapahit yang kemudian bersedia menerima 
sang puteri sebagai persembahan orang-orang Sunda. Menyusullah 
pertengkaran mulut penuh kata kasar, dan hanya karena Smara- 
nata, brahmin kraton, turun tangan, maka dapat dihindarkan, bah¬ 
wa pada saat itu juga dan di tempat itu pun terjadi pertempuran. 
Orang-orang Sunda kembali setelah mereka diberitahu, bahwa 
keputusan terakhir dari raja Majapahit akan disampaikan kepada 
mereka dalam waktu dua hari (1.58—78). 

Raja Sunda tidak berkhayal, bahwa perselisihan ini masih dapat 
diselesaikan secara damai. Ia sama sekali tidak bersedia memenuhi 
permintaan Majapahit dan berlaku seperti seorang vasal, sesuai de¬ 
ngan tuntutan patih Majapahit. Kepada para mantri -nya raja Sunda 
memberitahukan keputusannya untuk gugur sebagai seorang 
ksatriya: mereka menyatakan, bahwa mereka semua akan meng¬ 
ikutinya. Raja lalu menjumpai sang ratu beserta puterinya dan 
memberitahukan kepada mereka mengenai perkembangan yang 
naas itu; satu-satunya yang dapat diperbuat ialah gugur untuk 
melindungi kehormatannya. Ia mendesak, agar mereka pulang ke 
Sunda, tetapi sang ratu beserta puterinya menolak untuk berpisah 
dengannya. Semua bersiap-siap menghadapi perang yang tak ter¬ 
elakkan lagi (2.1—43). Tentara Majapahit pun disiapsiagakan dan 
menuju Bubat. Yang paling depan ialah prajurit-prajurit biasa, 
kemudian para tanda dan mantri , kemudian Gajah Mada, sang 
patih, dan akhirnya ketiga raja. Pada saat terakhir dua utusan di¬ 
kirim ke tempat perkemahan orang-orang Sunda bersama seratus 
prajurit, tetapi pesan yang mereka bawa sama dengan syarat-syarat 
yang telah ditolak oleh pihak Sunda dan kita dapat membayang- 
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kan, bahwa dengan marah sekali lagi mereka tolak syarat-syarat 
itu (2.44-80). 

Sisa pupuh ini membahas pertempuran yang menewaskan ba¬ 
nyak prajurit Majapahit, tetapi akhirnya semua orang Sunda di¬ 
musnahkan. Anepaken ditewaskan oleh Gajah Mada; raja Sunda 
gugur setelah dengan gagah berani melawan kedua besannya, 17 
raja Kahuripan dan Daha. Pitar adalah satu-satunya mantri Sunda 
yang dapat meloloskan diri dari pembantaian karena ia berpura- 
pura mati di tengah-tengah mayat-mayat, lalu menyerahkan diri 
kepada pihak Majapahit; ia membawa berita malapetaka itu kepa¬ 
da sang ratu beserta puterinya. Kedua-duanya memutuskan untuk 
mengikuti raja ke alam maut (bela). Sang ratu khawatir kalau- 
kalau puterinya dihalangi melaksanakan niat itu kalau ia kelihatan 
bersama dengan ibunya menuju medan pertempuran. Ia minta ke¬ 
pada puterinya untuk mendahului ke alam maut dan minta kepada 
ayahnya agar ia sudi menantikan isterinya sebelum mereka berto¬ 
lak dalam perjalanan penuh mara-bahaya itu ke alam maut. Sang 
puteri mentaati permintaan ibunya lalu menikam diri. Kemudian 
sang ratu, isteri sang raja yang kedua bersama semua isteri para 
mantri menuju medan pertempuran dan melakukan bunuh diri 
di atas jenazah suami-suami mereka (3.1—26). 

Hayam Wuruk dilanda rasa sedih dan sesal, setelah cita-citanya 
yang paling indah tidak terpenuhi seperti yang dibayangkannya, 
melainkan berakhir dengan demikian tragis. Karena tidak melihat 
jenazah sang puteri di antara para bela, harapan bahwa ia mung¬ 
kin masih hidup lalu dapat dijadikan isterinya, membumbung 
tinggi lagi. Tetapi setelah tiba di pesanggrahan dan menemukan 
jenazahnya, ia jatuh pingsan; setelah sadar kembali ia mengung¬ 
kapkan rasa sedihnya dengan sebuah ratapan yang mengharukan; 
ia berharap, agar ia segera dapat menggabungkan diri dengannya 
lalu dipersatukan dengan kekasihnya untuk selama-lamanya. Ke¬ 
mudian upacara mendoakan arwah dilakukan (3.27—42). Semen¬ 
jak saat itu sang raja merana dan tak lama kemudian meninggal 
dunia. Deskripsi panjang lebar mengenai upacara perabuan sang 
raja (3.43—61). Kedua paman mengadakan perundingan dengan 
para mantri senior; mereka yakin bahwa Gajah Mada lah yang 
merupakan biang keladi semua mala petaka itu, lalu memerintah¬ 
kan supaya ia dibunuh. Para mantri mempersiapkan pasukan- 
pasukannya, lalu mengepung kepatihan (rumah kediaman sang 
patih) dan meruntuhkan temboknya. Pada saat itu Gajah Mada 
sadar, bahwa ”telah tiba waktunya bagi dia, patih kerajaan Maja¬ 
pahit dan inkarnasi Narayana (Wisnu), untuk pulang ke surga 
Wisnu”; ia mengenakan lencana-lencana keagamaan dengan tali 


531 


kastanya lengkap dengan tasbehnya. Sambil berdiri di halaman 
dalam ia melakukan yoga lalu menghilang ke ketiadaan. Ketika 
pasukan-pasukan masuk menyerbu mereka tidak menemukan se¬ 
orang pun. Di seluruh negeri diadakan pencarian, tetapi sia-sia. 
Kedua paman "yang menyerupai Siwa-Buddha” tidak mau tinggal 
lebih lama lagi di Majapahit yang demikian penuh kenang-kenang¬ 
an sedih, lalu pulang ke Kahuripan dan Daha (1.62—77). 

Bagi mereka yang ingin tahu bagaimana hubungan antara isi 
kidung-kidung historis dengan kenyataan historis, maka Kidung 
Sunda menimbulkan banyak masalah. Bila kita membandingkan 
apa yang dikatakan mengenai wafatnya Hayam Wuruk yang masih 
muda itu serta cara Gajah Mada menemukan ajalnya di satu pihak 
dan apa yang dikatakan mengenai hal ini oleh Nagarakrtagama, 18 , 
maka kita menyadari perbedaan antara kedua karya itu dalam 
cara penampilan fakta. Tetapi masalah-masalah ini terletak di luar 
lingkup telaah ini yang hanya memperhatikan sebuah karya sejauh 
karya itu merupakan sebuah hasil sastra. Dari sudut sastra, maka 
Kidung Sunda, sekurang-kurangnya menurut versi yang dibicara¬ 
kan di sini, sungguh berbeda dari karya-karya sejenis. Gaya bahasa¬ 
nya lancar dan pada umumnya jelas. Kisahnya memperpadukan un¬ 
sur-unsur romantis dan dramatis yang memikat perhatian pembaca 
sampai tamatnya yang tragis. Pengarang merupakan seorang peng¬ 
amat yang baik. Misalnya, watak Gajah Mada serta kontras antara 
orang-orang Jawa dan Sunda dilukiskan dengan hidup; pantas di¬ 
catat bahwa simpati pengarang terletak pada pihak Sunda. Terda¬ 
pat deskripsi-deskripsi sebagai selingan dalam cerita, tetapi deskrip¬ 
si-deskripsi itu tak pernah melampaui batas. Deskripsi yang paling 
panjang, yaitu mengenai upacara perabuan Hayam Wuruk, me¬ 
ngandung banyak keterangan terperinci yang memperkaya penge¬ 
tahuan kita mengenai adat-istiadat pada jaman itu. Sifat-sifat ini 
mendukung penilaian saya, bahwa Kidung Sunda, kidung historis 
yang paling pendek, juga paling menarik bagi seorang pembaca 
modern. 

6. CERITA-CERITA PANJI 

Dalam kesusastraan berbagai bahasa Nusantara cinta pangeran 
Koripan yang biasanya disebut Panji, terhadap puteri Daha, meru¬ 
pakan sebuah tema yang sangat digemari. Berdasarkan jumlah tu¬ 
lisan yang membahas tema ini, maka kisah tentang pangeran Pan¬ 
ji sangat digemari rakyat Bali pada waktu dan dalam kalangan yang 
melahirkan sastra kidung. Bentuk kakawin dan bahasa Jawa Kuno 
merupakan saluran tradisional bagi kisah-kisah yang berpangkal 
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pada epos-epos India dan purana-purana , tetapi bentuk kidung 
dan bahasa Jawa Pertengahan secara eksklusif dipakai untuk menya¬ 
jikan kisah-kisah Panji. Sepengetahuan saya tak ada satu kakawin 
pun yang menampilkan kisah Panji, sedangkan di lain pihak fei- 
dung-kidung yang menyajikan sebuah tema dari India, jarang sekali 
terdapat. 

Dalam suatu telaah yang luas, Rassers pernah meneliti, apakah 
tema Panji itu mungkin mempunyai latar belakang mitologis. Berg 
dahulu pernah mencoba menemukan tahun atau abad tema Panji 
itu muncul di pulau Jawa, kemudian menulis dua buah karangan 
yang bertalian dengan masalah tersebut. Poerbatjaraka pernah me¬ 
nyusun ikhtisar-ikhtisar terperinci mengenai isi berbagai kisah 
Panji, yaitu satu dari Malaya, satu dari Kampuchea, lima buah 
yang ditulis dalam bahasa Jawa Modern dan satu dalam bahasa 
jawa pertengahan. Tetapi kita terpaksa menunggu sampai tahun 
1971 sebelum kidung Panji yang pertama diterbitkan dalam ben¬ 
tuk cetakan. Pada tahun itu Robson menerbitkan sebuah edisi kri¬ 
tis mengenai Wangbang Wideya , disertai sebuah terjemahan dalam 
bahasa Inggeris dan catatan-catatan yang berlimpah. 19 Mengingat 
jumlah kidung yang memuat sebuah cerita Panji — perpustakaan 
di Leiden memiliki duabelas kisah yang masing-masing berbeda- 
beda dan termuat dalam berbagai naskah — maka kelangkaan ini 
cukup mengherankan. Catatan yang kami buat pada awal bab ini 
untuk sebagian menerangkan kelangkaan tersebut. 

Cerita-cerita yang menampilkan Panji sebagai tokoh utama se¬ 
ring disebut siklus Panji, tetapi dengan tepat Robson menunjuk¬ 
kan, bahwa istilah tersebut kurang tepat. ’Tstilah ini memberi ke¬ 
san, seolah-olah kita berhadapan dengan sejumlah cerita yang di¬ 
rangkaikan secara bersambung [ . . . ]. Tetapi bila kita sepintas ki¬ 
las saja memeriksa alur sejumlah cerita Panji, maka jelaslah bahwa 
cerita-cerita ini tidak merupakan suatu rangkaian melainkan tiap- 
tiap cerita adalah suatu cerita yang bulat. Setiap cerita menampil¬ 
kan pokok alur yang sama (atau yang sangat mirip), tetapi dihias 
dengan seluk-beluk naratif yang berbeda panjangnya dan berbeda 
isinya”. 20 Kadang-kadang tema dasar diuraikan sedemikian pan¬ 
jang sehingga melampaui batas. Ikhtisar yang dibuat Poerbatjaraka 
mengenai malat berjumlah 70 halaman cetak. Bila kita menjelajahi 
jumlah bait yang luas ini dan yang semuanya ditulis dalam metrum 
tengahan , yang seringkali sama sekali tidak menampilkan satu 
unsur puitis pun selain unsur formal, bahwa ditulis menurut suatu 
metrum, maka kita merasa seolah-olah dengan susah payah melin¬ 
tasi suatu rimba raya. Khusus dicampuradukkannya nama-nama, 
menyebabkan kita kehilangan arah. Tidak hanya tokoh yang sama 
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memakai, nama yang berbeda-beda dalam berbagai karya, tetapi 
dalam karya yang sama pun mereka berganti nama. Menghidang¬ 
kan di sini suatu ikhtisar mengenai lebih daripada satu kidung Pan¬ 
ji akan membingungkan pembaca yang kurang terbiasa dengan je¬ 
nis tulisan ini; selain itu akan merupakan ujian yang terlalu berat 
bagi kesabarannya. 

Ini tidak berlaku bagi semua kidung Panji menurut derajat yang 
sama. Ada beberapa, seperti Wangbang Wideya , yang mempunyai 
mutu sastra dalam cara menampilkan kisahnya. Dan dalam keba¬ 
nyakan kidung ini kita berjumpa dengan bagian-bagian yang mena¬ 
rik, juga bagi mereka yang mempelajari sejarah kebudayaan, kalau 
bukan sastra, karena bagian-bagian itu memaparkan suatu peman¬ 
dangan terhadap kehidupan di kraton dan memperkaya pengeta¬ 
huan kita mengenai wayang, tarian dan musik yang dipergelarkan 
di dalam kraton itu. Dalam kidung-kidung ini unsur-unsur roman¬ 
tik dicampur dengan legenda-legenda yang sangat tidak masuk akal 
serta deskripsi-deskripsi realistis mengenai dunia orang Jawa, ka¬ 
rena semua cerita ini terjadi di pulau Jawa. Tidak seperti dalam 
sastra kakawin, latar-belakangnya merupakan suatu negeri di tanah 
India, walaupun dilihat lewat kacamata Jawa; bukan ksatria-ksatria 
India yang bergerak di alam Jawa. Kraton-kraton yang dilukiskan 
bukan kraton-kraton Hastina atau Dwarawati, melainkan kraton 
Kadiri, Janggala, Gegelang dan banyak lainnya lagi, termasuk Se¬ 
marang dan Kartasura (sebuah kraton yang didirikan tahun 1681), 
Bahwa dalam cerita yang sama ditampilkan kerajaan-kerajaan yang 
berjaya pada waktu yang sama, masing-masing dengan rajanya dan 
tentaranya yang cukup kuat untuk melancarkan sebuah perang, 
merupakan cukup bukti bahwa kidung-kidung ini hanya sedikit 
kadar historisnya. 

Tetapi lepas dari unsur legendaris dalam cerita-cerita ini, dunia 
kraton yang dilukiskan dalam kisah-kisah tersebut kelihatan cukup 
sesuai dengan kehidupan yang nyata. Ini tidak berarti bahwa pe¬ 
ngarang lalu juga melukiskan kraton Kadiri atau Janggala pada sua¬ 
tu waktu tertentu, melainkan dunia kraton seperti dikenal oleh pe¬ 
ngarang, yaitu kraton Bali-Jawa. 

Sudah sewajarnya bila disajikan di sini sejumlah ciri khas dalam 
kisah-kisah Panji, kemudian disusul sebuah ikhtisar singkat menge¬ 
nai salah satu kisah sebagai contoh. Berhubung Wangbang Wideya 
kini sudah dapat dibaca dalam bahasa Inggris, maka untuk mak¬ 
sud tersebut di atas saya memilih kidung Waseng . 

Alkisah, terdapat empat kerajaan yang dipimpin oleh empat ber¬ 
saudara yaitu Koripan atau Kahuripan (= Janggala = Keling), Daha 
(= Kadiri = Mamenang), Gegelang (= Urawan) dan Singhasari. Per- 
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nikahan antara putera mahkota Koripan dengan puteri Daha meru¬ 
pakan tema pokok bagi semua cerita Panji. Sang pangeran biasanya 
disebut raden Panji atau raden Ino, tetapi selain itu masih diberi 
beberapa nama pribadi (Wira Namtani dalam V/aseng , Makaradwa- 
ja dalam Wangbang Wideya , Nusapati dalam Malat , dan seterus¬ 
nya); sang puteri biasanya disebut raden Galuh dengan nama-nama 
pribadi seperti Amahi Lara (Waseng), Warastrasari (Wangbang 
Wideya), Anrang Kesari (Malat). Pada awal cerita mereka sudah 
bertunangan, tetapi sang puteri menghilang dan Panji meninggal¬ 
kan kraton untuk mencarinya. 21 Masing-masing memakai nama- 
nama lain. Nama-nama Panji pada umumnya menunjukkan daya 
tariknya yang tak terelakkan bagi para puteri: Malat Rasmi, Wa¬ 
seng Sari, Wideya (Wideha adalah nama dewa Asmara, yaitu 
Kama) dan nama-nama tersebut juga dipakai sebagai judul bagi 
berbagai kidung. Seringkah ia tinggal tak jauh dari kekasihnya, 
namun tanpa diketahui identitasnya. Kadang-kadang sang puteri- 
lah yang identitasnya lama tak diketahui. Semua cerita berakhir 
dengan adegan kedua kekasih saling mengenali kembali, rakyat 
bersukaria dan pesta pernikahan. Cinta Panji bagi puteri Daha ti¬ 
dak merupakan halangan baginya untuk terlibat dalam petualang¬ 
an asmara. Di lain pihak ia membuktikan kebolehannya dalam 
perang, bila dalam pencarian itu ia mengembara sebagai seorang 
ksatriya bersama para pengikutnya dan menghancurkan kraton- 
kraton musuh satu per satu; atau ia membela raja yang menam¬ 
pungnya ketika raja itu diserang oleh raja sebuah negara lain yang 
lamarannya ditolak. Suatu ciri khas lain dalam kisah-kisah Panji 
ini ialah para sahabat yang mengikuti tokoh-tokoh utama. Mereka 
semua putera-puteri para mantri di kraton; mereka pernah dibe¬ 
sarkan bersama-sama dengan sang pangeran atau sang puteri seba¬ 
gai teman-teman dan sahabat-sahabat yang dapat dipercaya; me¬ 
reka diutus dengan tugas-tugas rahasia dan memberikan nasihat. 
Komentar mereka dalam berbagai situasi sering penuh humor dan 
di sini mereka memperlihatkan diri sebagai eksponen akal sehat; 
dalam reaksi-reaksinya mereka kelihatan tak begitu terkekang oleh 
norma-norma kaku yang mengatur kelakuan seorang bangsawan. 
Sama seperti putera mahkota selalu disebut raden Ino dan sang 
puteri raden Galuh, 22 demikian juga nama para sahabat selalu sa¬ 
ma. Para puteri yang mengelilingi sang puteri disebut Bayan, Sang¬ 
git, lalu sebagai abdi Pangunengan dan Pasiran. Panji selalu dite¬ 
mani oleh Jurudeh, Punta, Prasanta, Kertala dan kadang-kadang 
beberapa kawan lain lagi. Mereka disebut kadehan dan menurut 
panggilan itu dan menurut peran yang mereka mainkan maka me¬ 
reka merupakan padanan sahabat-sahabat Wijaya: Sora, Nambi, 
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Gajah Pagon dan sebagainya. Di sini dapat dicatat, bahwa di antara 
kidung-kidung historis, Kidung Harsawijayalah yang paling jelas 
memperlihatkan pengarah sastra Panji. Nama Wijaya, yang berarti 
’pemenang’, diganti dengan Harsawijaya yang berarti "pemenang 
dalam cinta", dan dengan demikian mirip dengan nama Waseng 
Rasmi, dan seterusnya. Biasanya ia disebut raden Ino. Para ka- 
dehan yang menemaninya memakai nama-nama historis, tetapi 
para dayang-dayang yang menemani sang puteri disebut Bayan, 
Sanggit, Pangunengan dan Pasiran. 


7. IKHTISAR WASENG (SARI) 

Pangeran Wira Namtami ( raden Ino) dari Koripan bertunangan de¬ 
ngan raden Galuh, puteri Daha. Raja Magadha yang juga melamar¬ 
nya, diberitahu bahwa tanggal pernikahan sang puteri dengan ra¬ 
den Ino sudah ditentukan. Ia mengutus salah seorang mantri yang 
berhasil memasuki kediaman sang pangeran karena memakai rayu¬ 
an yang menidurkan; sia-sia ia mencoba membunuhnya, lalu mem¬ 
bawa raden Ino sebagai tawanan ke Magadha. Di sana pun semua 
usaha untuk membunuhnya sia-sia belaka. Kemudian ia diikat de¬ 
ngan akar-akar dan dilemparkan ke sungai, sehingga dengan demi¬ 
kian ia akan mati dan mayatnya hanyut sampai Daha oleh aliran 
sungai. Selang sepuluh hari kemudian badannya terdampar di tepi 
sungai dekat sebuah tempat ibadat (pangabetan) di daerah Daha, 
tepat pada waktu tempat tersebut dikunjungi oleh suatu rombong¬ 
an dari kraton. Raden Ino ditemukan oleh dua teman sang puteri 
(Bayan dan Sanggit). Yang dikira sebuah mayat ternyata seorang 
pemuda yang masih hidup. Sang pangeran (Panji), yang tak dike¬ 
nal, mengatakan, bahwa ia datang dari Gegelan (Urawan). Ia 
diangkat menjadi seorang pangalasan dalam rombongan sang puteri 
dan diberi nama’ Undakan Waseng Sari, karena kelihatan sangat 
rupawan (1.1—57). 

Daha diserang oleh raja Magadha dan dibantu oleh sekutu-seku¬ 
tunya, yaitu raja Putrasena dan Pawon-awon. Waseng Sari bertekad 
untuk ambil bagian dalam peperangan, biarpun ia dinasihati oleh 
sang puteri dan rekan-rekannya supaya jangan turut; sebab ia de¬ 
mikian muda dan belum sembuh sama sekali. Pada saat ia akan 
berangkat Jurudeh dan duabelas kadehan lainnya turun dari pegu¬ 
nungan, tempat mereka mengembara (jelas untuk mencari Panji), 
mereka telah mendengar mengenai bahaya yang mengancam Daha. 
Mereka gembira sekali telah menemukan "gusti"nya. Panji mence¬ 
ritakan apa yang telah dialaminya dan melarang mereka untuk 
membuka rahasianya. Bersama-sama mereka menuju medan per- 
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tempuran. Setelah tentara Daha menderita kerugian besar, raja 
Magadha berhadapan muka dengan Panji dan mengenalinya kem¬ 
bali. Ia dibunuh oleh Panji yang menyerahkan kepala musuhnya 
kepada Punta untuk membawanya ke raja Daha. Raja Putrasena 
pun ditewaskan, sedangkan raja Pawon-awon menyerah. Kini Pan¬ 
ji mengubah nama teman-temannya. Jurudeh menjadi Rangga 
Tangguli, Punta menjadi Kebo Kanigara, Prasanta: Rangga Kabiri, 
Kartala: Rangga Srigading, Wangbang: Lembu Tigaron dan Widasa- 
ka: Rangga Bakung. Bersama-sama mereka kembali ke Daha dan 
keberanian mereka disanjung-sanjung. Raja menghadiahkan seba¬ 
gian dari barang-barang rampasan, milik raja-raja yang telah dite¬ 
waskan, kepada Panji dan mengangkatnya menjadi kepala (bekel) 
para wong anarawita, sekelompok kadehan yang mengikuti sang 
puteri. Dengan demikian Panji dan teman-temannya selalu dekat 
dengan puteri Daha. Ketika sang puteri bersama-sama dayang- 
dayangnya menabuh gamelan, Waseng Sari duduk didekatnya dan 
pura-pura kurang mahir memainkan gamelan, sehingga ia mohon 
diberi pelajaran oleh sang puteri. Beberapa teman melakukan hal 
yang sama terhadap Bayan dan Sanggit (2.1—110). 

Cinta Panji terhadap sang puteri demikian menyala-nyala, se¬ 
hingga tak terkendalikan lagi. Ketika raja beserta permaisurinya 
mengunjungi Gegelang, sedangkan isteri kedua sang raja (maha- 
dewi) bersama raden Galuh tinggal di Daha, maka Panji memasuki 
kediaman sang puteri dan tidur bersamanya. Di luar para kadehan 
menggoda para dayang-dayang sehingga tak sempat memberitahu¬ 
kan kedatangan Panji kepada orang-orang lain. Keesokan harinya 
sang puteri merasa sakit dan sang mahadewi menduga, bahwa ini 
ada sangkut-pautnya dengan ”si penabuh gamelan”. Raja beserta 
permaisuri pulang, setelah menerima kabar mengenai keadaan pu- 
terinya. Ketika sepuluh hari kemudian ia sembuh kembali, maka 
pertemuan-pertemuan rahasia diteruskan lagi. Para dayang, biar¬ 
pun tidak setuju, tetap menjaga rahasia ini dan sang mahadewi 
yang ”tidak mau mempermalukan sang raja”, pura-pura tidak meli¬ 
hat apa-apa. Pada akhir bulan kedua, Panji merasa bahwa keadaan 
ini tak dapat diteruskan. Ia memberitahukan kepada rekan-rekan¬ 
nya bahwa ia akan pulang ke Koripan dan dari sana akan melamar 
sang puteri dengan cara yang biasa. Ia memberitahu sang puteri 
mengenai keputusannya lewat sepucuk surat dan berjanji, bahwa ia 
segera akan kembali. Ketika mohon diri pada raja ia mengatakan, 
bahwa ia akan pulang ke Gegelang untuk menengok orangtuanya. 
Sesudah pertemuan' terakhir dengan sang puteri mereka berpisah, 
disertai ratap tangis (2.111—3.118). 

Di Koripan pulangnya putera mahkota, raden Wira Namtami, 
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yang diduga sudah lama mati, menimbulkan kesukaan besar. Teta¬ 
pi di Daha terjadi hal-hal yang kurang enak. Raja Wirabumi melan¬ 
carkan sebuah serbuan terhadap negeri itu untuk membalas kema- 
tian saudara-saudaranya, raja Magadha dan raja Putrasena. Serbuan 
ini dapat dihalau dan raja tewas, tetapi dalam hiruk-pikuk, akibat 
peperangan, raden Galuh menghilang bersama Bramita, seorang 
temannya. Panji yang mendengar maksud Wirabumi, tiba di Daha 
untuk membantu, tetapi disambut dengan rasa duka; ia sendiri, ke¬ 
tika mendengar apa yang terjadi, hampir saja membunuh diri. Ia 
berangkat mencari sang puteri yang hilang. (Deskripsi panjang le¬ 
bar mengenai pengembaraannya lewat hutan-hutan, disertai ratap 
tangis dan jatuh pingsan). Raden Galuh kini memakai nama Amahi 
Lara dan tinggal di Gunung Arga Manik sebagai anak angkat se¬ 
orang pertapa. Kecantikannya termashur sampai di kraton Gege- 
lang. Raja mengutus seorang abdi dalem wanita untuk membawa 
Amahi Lara ke kraton; kepada sang permaisuri ia menegaskan, 
bahwa ia tidak bermaksud untuk mengangkatnya sebagai isteri, 
melainkan untuk menjadi teman puterinya. Semenjak Amahi Lara 
tiba di Gdg&ang negeri itu menjadi sejahtera. Usaha mencari sang 
puteri yang melibatkan putera mahkota Koripan, yang kini berna¬ 
ma Panji Pamasah, dilakukan bagaikan suatu ekspedisi militer. Ia 
menaklukkan beberapa negara, tetapi tetap menolak para puteri 
yang dipersembahkan kepadanya. Setelah tinggal di luar negeri 
(sabrang) selama delapan tahun ia kembali ke Koripan. 

Cerita terulang kembali ketika Gegelang diserbu oleh raja Pajang 
dan Paguhan. Sekali lagi Panji memutuskan membantu pamannya 
dan kali ini ia tidak terlambat untuk turut serta dalam peperangan. 
Setibanya di medan pertempuran, pasukan-pasukan Gegelang yang 
semula dikalahkan, kini menjadi pemenang, dan kedua raja di pi¬ 
hak musuh ditewaskan. Raja Gegelang menerima kabar, bahwa ia 
diselamatkan oleh seorang ksatriya muda yang baru saja memper¬ 
oleh keharuman karena ekspedisi militernya di tanah seberang. 
Sang raja ingin melihat pemenang itu. Seperti dapat diduga dalam 
sebuah cerita Panji, sang raja tidak mengenal kemenakannya sen¬ 
diri dari Koripan, ia minta agar ia tinggal di Gegelang dan mena¬ 
warkan Amahi Lara sebagai isteri kepadanya. Brahmin kraton yang 
dimintai nasihatnya dalam urusan ini tidak melihat sebuah hari 
yang baik di kemudian hari, kecuali sore hari itu juga. Demikian 
diputuskan, bahwa kedua mempelai pada saat itu juga akan diper¬ 
temukan. Amahi Lara — yang mengenal Waseng Sari tetapi tidak 
mengungkapkan siapakah dia sebenarnya — diantar ke tempat ke¬ 
diaman Panji di Tambak Wisti selaku seorang isteri dari golongan 
yang lebih rendah yang dihadiahkan oleh raja (tariman). Ketika 
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melihatnya Panji ingat akan kekasihnya yang hilang, tetapi ia tidak 
menyadari bahwa wanita inilah puteri yang dicarinya. 

Panji mengutus seorang teman ke Koripan untuk melaporkan 
kepada orangtuanya di mana ia sekarang berada. Orangtuanya se¬ 
gera berangkat ke Gegelang; di sana Panji Pasamah telah dikenal se¬ 
bagai putera mahkota Koripan; pernikahannya dengan Angrurah 
Arsa, puteri raja Gegelang, direncanakan. Raja Koripan berjanji 
akan turun takhta dan menyerahkannya kepada puteranya. Se¬ 
sudah pernikahan dilangsungkan secara besar-besaran dan bunyi 
gamelan mengisyaratkan, bahwa kedua mempelai telah memasuki 
pelaminan, Amahi Lara jatuh pingsan. Panji mengantar isterinya 
ke Koripan; di sana mereka tinggal dalam suatu istana yang khu¬ 
sus dibangun bagi putera mahkota (kamegetan). Berbagai raja 
mempersembahkan puterinya kepada Panji. Makin banyak isteri 
dinikahinya, makin pudarlah kenangan akan puteri itu yang per¬ 
nah menjadi kekasihnya yang pertama dan tunggal sebelum ia 
menghilang. Kenangan itu tiba-tiba muncul kembali ketika ia 
mendengar bagaimana Amahi Lara, yang kini menjadi seorang da¬ 
yang dalam rombongan ibu suri, memperdengarkan sebuah lagu 
gamelan yang dulu ketika mereka tinggal di Daha, sering dimain¬ 
kannya. Ia sangat menyesal karena telah melupakan janji-janji¬ 
nya dan ia jatuh sakit. Obat-obatan tak berguna dan keadaannya 
kelihatan parah. Pada saat itu raja Daha tiba. Ia telah memutus¬ 
kan untuk mengundurkan diri dan menjadi seorang pertapa di hu¬ 
tan; kini ia datang untuk menyerahkan kerajaannya kepada sau¬ 
daranya, raja Koripan. Betapa terkejutnya dia, ketika berjumpa de¬ 
ngan Amahi Lara dan mengenalinya sebagai puterinya yang dulu 
hilang, sedangkan putera mahkota tak lain daripada Waseng Sari 
yang pernah ditemukan di tepi sungai. Puteri Gegelang mengata¬ 
kan, bahwa ia rela mundur bagi saudara sepupunya yang lebih da¬ 
hulu berhak atas cinta Panji. Usul ratu Daha (ibu raden Galuh), 
agar Angrurah Arsa dijadikan prameswari anom (isteri kedua) di¬ 
terima sebagai suatu pemecahan yang memuaskan semua pihak 
yang bersangkutan. Kini tak lagi ada halangan bagi penyatuan 
yang telah ditakdirkan sejak semula. Bagaimana mereka bertiga 
— kita membatasi diri pada mereka saja dulu — hidup bahagia, 
rukun dan bersatu-padu dibeberkan dalam pupuh terakhir. 


8. SASTRA, BUKAN SASTRA? 

Dari berbagai sudut kidung , Sudamala 23 dan Sri Tanjung 24 ber¬ 
beda sekali dengan kidung-kidung yang dibicarakan di atas. Kedua 
kisah ini lebih menampilkan sifat kerakyatan. Tak ada latarbela- 
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kang kraton. Penuturan lisan rupanya memainkan peranan besar 
dalam sejarah terjadinya teks-teks seperti dapat kita simpulkan 
dari keanekaan teks-teks tersebut mengenai isi dan ejaannya. 25 
Tempat asal-usul prototipe jenis ini hendaklah kita cari di Banyu¬ 
wangi yang pada abad ke-17 dan bahkan sampai abad ke-18 me¬ 
rupakan bagian dari Blambangan, kerajaan Jawa-Hindu terakhir 
di ujung timur pulau Jawa, tetapi cerita-ceritanya telah dikenal 
jauh sebelumnya. Isi cerita-cerita itu dipahatkan pada relief-relief 
di candi-candi dari jaman Majapahit. Tak dapat disangkal bahwa 
cerita-cerita itu asli Jawa walaupun dewa-dewa dari mitologi India 
dan tokoh-tokoh Mahabharata muncul juga. Apa yang dikatakan 
dalam kisah-kisah tersebut mengenai pengusiran setan-setan, upa¬ 
cara pensucian serta deskripsi mengenai apa yang terjadi sesudah 
kematian, menjadikannya sumber yang kaya untuk mempelajari 
alam pikiran dan praktek keagamaan di Jawa dan Bali. Khusus 
untuk penelitian itulah kidung-kidung itu penting, bukan perta¬ 
ma-tama karena bermutu sastra. Maka dari itu kami membatasi 
diri pada sebuah ikhtisar singkat mengenai isinya. 

Adapun cerita Sudamala sebagai berikut: dewi Uma hidup da¬ 
lam wujud sejenis makhluk jahat dengan memakai nama Ra Nini 
di pekuburan Gandamayu, karena ia terkena kutukan karena ia 
main serong. Ia harus menebus dosanya dan pada akhir tahun ke- 
duabelas ia akan dibebaskan oleh dewa Guru yang menjelma da¬ 
lam diri Sadewa, saudara bungsu kelima Pandawa itu. Dua peng¬ 
huni surga lainnya, yaitu Citrasena dan Citranggada sedang disik¬ 
sa karena sikapnya yang kurang hormat terhadap dewa yang sama 
dan dikutuk menjadi Kalantaka dan Kalanjaya, dua makhluk ja¬ 
hat. Mereka menawarkan jasanya kepada para Korawa. Kunti, 
ibu para Pandawa yang cemas mengenai nasib anak-anaknya yang 
sedang memerangi musuh-musuh yang demikian kuat itu, me¬ 
minta kepada Ra Nini untuk membunuh Kalantaka dan Kalanjaya. 
Sang dewi bersedia mengabulkan permintaannya, asal Kunti me¬ 
nyerahkan Sadewa kepadanya. Sampai dua kali Kunti menolak per¬ 
mintaan tersebut, tetapi seorang pembantu Ra Nini, juga suatu 
makhluk jahat, masuk ke dalam diri Kunti dan dalam keadaan itu 
si pembantu berhasil membawa Sadewa ke Gandamayu; di sana ia 
diikat pada sebatang pohon. Bermacam-macam makhluk jahat ber¬ 
usaha untuk menakut-nakuti Sadewa. Akhirnya Ra Nini nampak 
dalam wujudnya yang menggemparkan lalu memberi perintah ke¬ 
pada Sadewa untuk mengusir setan dari tubuhnya. Sadewa menga¬ 
takan, bahwa ia tidak mempunyai kesaktian untuk berbuat itu, te¬ 
tapi sang dewi mendesak dan menjadi marah sekali, sehingga ham¬ 
pir saja ia membunuh Sadewa. Dewa Guru yang menerima kabar 
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dari Narada segera datang untuk membantu Sadewa. Ia memasuki 
tubuh Sadewa sehingga dia lalu dapat melakukan upacara peng¬ 
usiran roh jahat dengan memusatkan segala tenaga batinnya serta 
mempergunakan mantra-mantra yang tepat diiringi persembahan 
bunga dan percikan air suci. Akibatnya sang dewi mendapatkan 
kembali kecantikan dan kecemerlangannya yang dahulu. Ia meng¬ 
ubah nama penebusnya dijadikan Sudamala ’yang membersihkan 
segala noda dan kejahatan’, memberinya senjata-senjata untuk 
membunuh musuh-musuhnya lalu menganjurkannya untuk pergi 
ke pertapaan Prangalas. Di sana ia akan menyembuhkan per tapa 
Tambapetra dari kebutaannya dan menikahi kedua puterinya. 
Kalika, abdi Ra Nini yang juga kemasukan roh jahat, mohon 
anugerah yang sama seperti yang diterima majikannya, tetapi 
permohonan ini ditolak. Semar, yang mengikuti Sadewa, mem- 
perolok-olok Kalika sambil melakukan upacara pengusiran roh 
jahat yang hanya bersifat sandiwara. 

Sudamala mengikuti petunjuk Uma dan menuju Prangalas; di 
sana ia membebaskan Tambapetra dari kebutaannya dengan suatu 
upacara pensucian, yang sama seperti dilakukan sebelumnya, lalu 
menikahi kedua puteri pertapa itu, Padapa dan Soka. Dalam pada 
itu Sakula tiba di pekuburan untuk mengikuti saudara kembarnya 
ke alam maut. Setelah diberitahu oleh Kalika apa yang telah terja¬ 
di ia menuju Prangalas juga; di sana Sudamala memberikan Soka, 
yang lebih muda di antara kedua isteri itu, kepada Sakula. Bersa¬ 
ma-sama mereka pulang untuk membantu saudara-saudaranya 
yang terlibat dalam pertempuran seru dengan pasukan .makhluk- 
makhluk jahat yang dipimpin oleh Kalantaka dan Kalanjaya. Ke¬ 
dua makhluk itu dibunuh oleh Sudamala. Mereka memperoleh 
kembali wujudnya semula sebagai makhluk-makhluk surgawi dan 
mengucapkan terima kasih kepada Sudamala yang telah membe¬ 
baskan mereka dari kutukan itu. 

Bila Kidung Sudamala kita bandingkan dengan cerita wayang 
seperti yang kita kenal sekarang, maka kemiripan dalam ceritanya 
cukup menyolok. Teman Sadewa sama dengan Semar yang kita 
kenal dari wayang purwa , dan tidak hanya karena namanya sama. 
Ia memiliki sifat-sifat khas seperti layaknya seorang panakawan; 
dalam kisah-kisah epis Jawa Kuno mereka tidak muncul di tengah- 
tengah rekan-rekan yang mengitari para tokoh, namun kelihatan 
pada relief-relief dari jaman Majapahit. Sampai sekarang ini dalam 
repertoar wayang kita menjumpai lakon-lakon ruwat atau cerita- 
cerita yang dipentaskan untuk menghapus suatu kutukan, mengha¬ 
lau mara-bahaya yang mengancam atau mengimbangi kekuatan ja¬ 
hat yang muncul pada peristiwa-peristiwa atau situasi-situasi ter- 
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tentu. Kisah Sudamala dapat kita sebut sebuah lakon ruwat dalam 
bentuk kidung. Bahwa fungsi kidung ini sama dengan sebuah lakon 
ruwat jelaslah dari baris-baris terakhir; di sana pengarang mengata¬ 
kan, bahwa mereka yang mendengarkan atau membaca kidung ini 
akan dibebaskan (kalukat) dari mara-bahaya dan kemalangan. 

Sri Tanjung merupakan lanjutan dari Sudamala dan menyajikan 
kisah tentang kedua cucu Tambapetra, yakni Sidapaksa, putera 
Sakula, dan Sri Tanjung, puteri Sadewa. Sidapaksa berjumpa de¬ 
ngan Sri Tanjung ketika ia diutus oleh majikannya, raja Sulakrama 
dari Sinduraja, dan singgah di pertapaan tempat Sri Tanjung ting¬ 
gal bersama kakeknya. Sri Tanjung dibawa dari sana oleh Sidapak¬ 
sa sebagai isterinya. Kecantikannya menimbulkan nafsu sang raja, 
yang merencanakan sebuah akal agar suami Sri Tanjung pergi. 
Sidapaksa diutus ke surga Indra untuk membereskan hutang Indra 
pada sang raja, tetapi dalam surat yang harus ia serahkan Sidapaksa 
dituduh merencanakan sesuatu kejahatan terhadap para dewa. Ia 
berhasil mengatasi segala mara-bahaya dalam perjalanan itu dan da¬ 
lam waktu satu hari ia mencapai surga berkat suatu baju ajaib yang 
pernah diterima oleh Sadewa, ayah Sri Tanjung, dari Ra Nini seba¬ 
gai tanda terima kasih karena Sadewa telah membebaskan Ra Nini 
dari sebuah kutukan. Selama suaminya tak ada Sri Tanjung mela¬ 
wan segala godaan raja. Di surga Sidapaksa hampir saja dibunuh, 
sampai pada saat identitasnya diketahui yakni sebagai seorang pu¬ 
tera dan kemenakan para Pandawa, dan dengan demikian ”cucu” 
Indra sendiri. Selama tujuh hari ia hidup bersama para bidadari 
lalu pulang ke bumi. Di sana ia diberitahu oleh raja, bahwa isteri¬ 
nya main serong ketika suaminya pergi. Tanpa menanyakan apa¬ 
kah tuduhan itu benar — sebetulnya aneh mengingat pengalaman¬ 
nya sendiri di surga — ia membawa Sri Tanjung ke pekuburan Gan- 
damayu dan membunuhnya. Darahnya yang harum mewangi 
menginsyafkan Sidapaksa bahwa isterinya tidak berdosa, tetapi se¬ 
galanya sudah terlanjur dan ia menjadi gila karena rasa sesal dan 
duka cita. 

Arwah Sri Tanjung turun ke kerajaan maut, mengunjungi orang- 
orang terkutuk di neraka dan tiba di pintu gerbang surga. Tapi di 
sana ia ditolak karena waktu penerimaan baginya belum tiba. 
Alam raya tergoncang ketika arwah Sri Tanjung kembali ke tubuh¬ 
nya yang masih terbaring di pekuburan. Rupanya baru pada saat 
itulah para dewa menjadi maklum akan kematian Sri Tanjung. 
Isteri £iwa (masih dalam bentuknya yang menggetarkan sebagai Ra 
Nini!) turun ke bumi, menghidupkan kembali puteri Sadewa 
yang telah berbuat baik terhadapnya, lalu melakukan suatu upaca¬ 
ra pensucian terhadap Sri Tanjung untuk melindunginya terhadap 
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segala macam penyakit dan kesakitan, nasib malang, sihir dan fit¬ 
nah (dengan meniadakan akibatnya dalam masa yang silam atau 
menjadikannya kebal terhadap segalanya itu di masa mendatang); 
sesudah itu Sri Tanjung diutus ke Prangalas. Di sana Sri Tanjung 
menceritakan apa yang terjadi dan kakeknya melakukan suatu 
upacara lukat lain baginya. Ra Nini juga membantu Sidapaksa ke¬ 
tika dia dalam keadaan putus asa datang ke Gandamayu dan mau 
menikam diri. Atas nasihatnya ia kembali ke Prangalas, tetapi Sri 
Tanjung tidak mau menjumpainya, .kecuali bila Sidapaksa mem¬ 
bawa kepala raja Sulakrama. Para pertapa dari Prangalas dan para 
Pandawa membantunya dalam mengalahkan tentara Sinduraja 
dan membunuh rajanya (cerita tiba-tiba terputus di sini). 

Ketakutan terhadap pengaruh-pengaruh jahat — entah itu ter¬ 
pancar dari benda-benda atau dari makhluk-makhluk jahat — serta 
terhadap ilmu sihir dan guna-guna beserta pengetahuan untuk me¬ 
lindungi diri terhadap kekuatan-kekuatan itu (suatu unsur penting 
dalam kepercayaan rakyat), tercermin pula dalam cerita tentang 
Calon Arang, si Janda dari Girah. Karena namanya tidak harum 
maka tak seorang pun ingin melamar puterinya. Dengan memuja 
Durga lewat upacara-upacara gelap di sebuah pekuburan ia mem¬ 
peroleh kekuatan untuk membalas dendam dan menyiksa seluruh 
negeri itu dengan suatu penyakit menular. £iwa menampakkan diri 
kepada sang raja (Erlangga) dan memerintahkannya untuk memin¬ 
ta bantuan seorang bijak, yaitu Baradah, seorang yogi yang sangat 
sakti, yang hidup di pekuburan, di Lemah Tulis. Baradah berhasil 
menghalau malapetaka dengan menghidupkan kembali orang-orang 
mati yang dipercikinya dengan air suci. Ketika mengadu kekuatan 
dengan Calon Arang, ternyata Baradah lebih sakti. Si janda me¬ 
ninggal setelah disucikan (lukat) dari segala dosanya. Sisa cerita ini 
mengisahkan, bagaimana Baradah membantu raja Erlangga ketika 
ia memutuskan-untuk mengundurkan diri dan membagi kerajaan 
di antara kedua puteranya. 

Cerita Calon Arang ini dilestarikan dalam berbagai versi kidung 
dan sebuah versi prosa. Teks prosa ini yang pernah diterjemahkan 
ke dalam bahasa Belanda oleh Poerbatjaraka 26 dan mungkin me¬ 
rupakan versi tertua. Semua cerita ini berasal dari pulau Bali dan 
dr sana sampai hari ini kisah tentang si janda (Rangda) masih sa¬ 
ngat digemari oleh rakyat dalam upacara-upacara pengusiran roh- 
roh jahat. 

Cerita mengenai perjalanan Bima sampai ke pusar samudera un¬ 
tuk mencari air yang menghidupkan dan mensucikan (bahu pa- 
witra) termasuk karya-karya yang memakai kerangka naratif guna 
menyampaikan suatu pengetahuan esoteris serta pandangan-pan- 
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dangan mengenai manusia dan tempatnya di tengah-tengah alam 
raya. Bima diutus Drona untuk mencari air itu atas desakan 
Duryodhana yang mengharapkan, agar dengan demikian Bima 
akan menemui ajalnya. Setelah membunuh beberapa raksasa, yang 
dengan demikian disucikan (lukat), dan dapat mengenakan kemba¬ 
li bentuk surgawinya yang semula, ia berjumpa dengan sang maha- 
dewa yang berwujud seorang anak kecil. Bima diberi penerangan 
mengenai ilmu rahasia yang luhur dan dengan bantuan mahadewa 
itu ia memperoleh air kehidupan, tujuan pengembaraannya. Se¬ 
buah versi prosa yang diterbitkan dan diterjemahkan oleh Prijo- 
hoetomo ke dalam bahasa Belanda dengan judul Nawaruci me¬ 
nampilkan dalam kolofonnya judul Tattwajnana nirmala ’penge- 
tahuan murni mengenai kenyataan’ sehingga dengan demikian sifat¬ 
nya sebagai suatu uraian spekulatif ditekankan. 27 Kidung Dewa- 
ruci yang ditulis dalam bentuk syair dengan bait-bait menurut 
metrum India (4 baris yang sama panjang), tetapi yang meng¬ 
abaikan kaidah-kaidah kuantitatif, mungkin juga merupakan sua¬ 
tu bentuk yang lebih tua mengenai karya ini yang ditulis di pulau 
Jawa. Kidung ini diterbitkan dan diterjemahkan oleh Poerba- 
tjaraka. 28 

Cerita mengenai pertentangan antara para Korawa dan Pandawa 
pernah juga dipakai, biarpun dalam bentuk yang tidak biasa, demi 
untuk memenuhi kerangka bagi suatu kumpulan ulasan yang ber¬ 
aneka warna tentang kosmologi, klasifikasi, mitologi dan sebagai- 
nya, yang kemudian diberi judul Korawasrama. 29 Setelah tewas 
para Korawa dihidupkan kembali oleh Byasa dan disuruh melaku¬ 
kan tapa agar dapat memperoleh kekuatan untuk membalas den¬ 
dam terhadap para Pandawa. Para dewa yang terkesan oleh mati- 
raga mereka yang tekun sekali, memberi janji bahwa musuh mere¬ 
ka akan direndahkan. Tetapi permohonan para Korawa agar para 
Pandawa ditewaskan selalu ditolak oleh para dewa, karena ”tanpa 
adanya para Pandawa beserta para Korawa tak ada tata tertib dan 
hukum di dalam dunia”. Karya ini terputus dengan mendadak dan 
cerita bagaimana para Pandawa akan dipermalukan tidak dicerita¬ 
kan. 

Hubungan dengan kisah Mahabharata telah mendorong saya un¬ 
tuk mencantumkan Korawasrama dalam jumlah kidung yang dibi¬ 
carakan dalam fasal ini; sastra atau bukan sastra? Andaikata tak 
ada kaitan dengan Mahabharata maka kidung ini mengalami nasib 
sama seperti Tantu Panggelaran 30 dan Pararaton; 31 biarpun kedua 
karya terakhir ini, dari sudut-sudut lain sangat menarik, namun 
tidak dibahas di sini, karena, tidak memenuhi konsep kesusastra¬ 
an, yang merupakan pedoman penelitian ini. 
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Seperti telah dikatakan di atas, maka kidung-kidung yang mem¬ 
bahas sebuah tema dari India, jarang sekali. Terdapat beberapa gu¬ 
bahan mengenai karya-karya Jawa Kuno, seperti misalnya Adipar- 
wa dan Sumanasantaka. Yang rupanya paling digemari ialah suatu 
adaptasi metris terhadap Tantri Kamandaka , sebuah teks prosa 
Jawa Kuno. 32 Karya ini merupakan sebuah kumpulan dongeng 
dan fabel yang bersumber pada Pahcatantra , sebuah karya India. 33 
Sejumlah besar sloka Sanskerta yang tersebar sepanjang teks Jawa 
Kuno, mendorong kita pada kesimpulan, bahwa rupanya penga¬ 
rang mempergunakan sebuah model dari India, tetapi ini bukanlah 
salah satu versi Pancatantra yang kita kenal. Kerangka yang meli¬ 
puti cerita-cerita ini juga berbeda. Dalam Pahcatantra dari India, 
kerangka ini diawali oleh cerita mengenai seorang raja yang me¬ 
minta seorang brahmin agar lewat cerita-cerita ilustratif dapat 
mengajarkan kepada puteranya yang tidak terlalu cerdas dasar- 
dasar kebijaksanaan duniawi. Versi Tantri Jawa Kuno mempergu¬ 
nakan suatu introduksi yang terkenal dari Seribu Satu Malam, 
tetapi yang sebetulnya berasal dari India. Raja menghendaki agar 
setiap malam ditemani oleh seorang isteri baru dan patihnya di¬ 
beri perintah untuk mengurus itu. Ketika nampak bahwa tugas itu 
tak dapat dilaksanakan, Tantri, puteri sang patih, dengan sukarela 
menawarkan diri dan ternyata ia demikian pandai bercerita, se¬ 
hingga satu-satunya keinginan raja bagi malam berikut, yakni men¬ 
dengarkan lanjutannya. Setelah tiga puluh malam raja menyadari 
bahwa ia tak pernah akan menemukan seorang isteri yang setara 
dengan Tantri. Sebuah pesta pernikahan mengakhiri jerih payah 
sang patih dan memberinya seorang raja sebagai menantu. 

Sebagian besar cerita ini merupakan fabel-fabel mengenai he¬ 
wan-hewan yang telah kita kenal melalui versi Pahcatantra India. 
Semua cerita ini dituturkan secara sederhana. Bahasa yang dipakai 
rupanya mengandung indikasi bahwa karya ini ditulis pada akhir 
jaman Hindu-Jawa. Dua buah kidung mempergunakan teks Jawa 
Kuno, tetapi pengarang-pengarangnya merasa bebas untuk me¬ 
nambah atau menghilangkan beberapa cerita, khususnya untuk 
melakukan beberapa digresi puitis yang mereka anggap perlu un¬ 
tuk memberikan kepada karya mereka suatu ciri yang lebih bersi¬ 
fat ”sastra”. Hasilnya ialah sebuah karya yang agak dibuat-buat 
dan yang kurang serasi dengan bahannya, berbeda dengan karya 
asli dalam bahasa Jawa Kuno. 

CATATAN: 

* Lihat halaman 67. 
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2 Untuk keterangan selanjutnya pembaca dipersilakan membaca kembali apa 
yang dikatakan di sana (halaman 144). 

3 Bergl931. 

4 Berg 1930. 

3 Nama Harsawijaya hanya dua kali kita jumpai dan diucapkan oleh Jaya- 
katwang. 

3 Kedua puteri disebut, tetapi teks tidak menjelaskan bagaimana hubungan 
mereka dengan raja. Hanya dalam satu naskah mereka disebut putri, se¬ 
dangkan semua naskah lainnya menamakan mereka ari (adik perempuan 
atau saudara pada umumnya). 

^ Rangga Lawe 6.6: rahadyan ling iramuwus: syapari aran ira? Sang saka lor 
anembah abasa tan wruh (variasi: abasapi tan wruh). Mesem sang sinem- 
bah: lah yayi si Wenang sun arani Pan sira wenang amisesa sareh'anut ta 
iringsun. Singgih Madura nggwan ing tumuwuh. Rangga patrap ning naya 
wiwekangawruhi prayabiprayeku, karana nira sinengguh yaya si Rangga 
Laweki. 

Wenang adalah sinonim bagi lawe dalam arti kata ’benang’ atau ’tali’ te¬ 
tapi juga berarti ’berbakat’. Dalam Kidung Harsawijaya kedua nama 
(Rangga) Lawe dan (Rangga) Wenang dipakai semenjak permulaan. 

3 Di sinilah kita berjumpa dengan catatan seperti juga dalam Pararaton 25.11 
mengenai nasib yang menurut Parthayajna dialami oleh seorang pengecut 
(lihat halaman 462). Rangga Lawe 7.20: yan wedy aprabawatanding 
munggweng Parthayajna karenge sangksepanya. 

y Perhatikan perbedaan dengan Kidung Harsawijaya; di sana Rangga Lawe 
menjadi patih amangkubumi, Nambi demung danSora tumenggung. 

10 Brandes 1896; 1920. 

* * van den Berg 1939; Berg 1929b. 

1 2 Ada keragu-raguan mengenai identitasnya. Dalam cerita selanjutnya nama¬ 
nya tak pernah disebut. Rupanya yang dimaksudkan pengarang ialah 
Krtarajasa — bukan puteranya, Jayanagara, seperti disebut dalam Parara- 
ton — dan dengan demikian perselisihan terjadi antara bekas sahabat (Wija- 
ya dan teman-temannya). Ini memperhebat unsur dramatiknya. 

13 Sorandaka 1.71: semu bakti nging tan tekeng twas. 

^ 4 Sorandaka 1.73: subakti . . . tan pamaliha kapti. 

Lihat halaman 280. 

16 Berg 1928: 1927b. 

1 ^ Istilah ini menunjukkan ihubungan antara orangtua mempelai putera dan pu¬ 
teri. 

Lihat halaman 443. 

^ Rassers 1922; Berg 1954; Poerbatjaraka 1940a; Robson 1971. 

Robson, 1969a: 10 f. 

21 Dalam Waseng Panji lah yang menghilang. 
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22 Nama-nama ini juga dipakai buat orang-orang lain di samping putera mah¬ 
kota Koripan dan puteri Daha. 

23 van Stein Callenfels 1925. 

24 Prijono 1938. 

9 

* Lihat halaman 57 dengan catatan 55. 

2 ^ Poerbatjaraka 1926a. 

Prijohoetomo 1936. 

23 Poerbatjaraka 1940b. 

2 ^ Swellengrebel 1934. 

30 Pigeaud 1924. 

31 Brandes 1896; 1920. 

32 Hooykaas 1931a. 

33 Hooykaas 1929. 
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Lampiran 



LAMPIRAN I 
BAHASA KIDUNG 


Dalam uraian berikut saya berusaha membeberkan, secara garis 
besar, apa yang menurut hemat saya merupakan ciri-ciri bahasa 
kidung , bila dibandingkan dengan bahasa kakawin . Kemiripan 
dengan bahasa Jawa Modern serta perbedaan dengannya juga akan 
saya singgung. Tentu saja bukan maksud saya untuk menyajikan 
sebuah telaah linguistik yang dilakukan menurut aturan main se¬ 
orang ahli linguistik profesional. Itu bukan maksud saya, lagi 
pula bukan kemampuan saya. Karena waktu tidak mengizinkan, 
maka penelitian saya terbatas pada Kidung Harsawijaya; teksnya 
cukup panjang dan representatif agar dapat dipakai sebagai lan- 
dasan bagi suatu penelitian seperti dimaksudkan di atas. Tentu 
saja diperlukan suatu telaah ekshaustif mengenai bahasa kidung 
pada umumnya agar kesimpulan-kesimpulan yang saya capai di si- 
ni'dapat berlaku secara lebih umum. 

Partikel tentu: Ng dan ang tidak kita jumpai secara terpisah; 
ikang (ng dihubungkan dengan pro nomina demonstratif ika) 
biasanya diganti dengan kang. Selain itu kita jumpai juga sebagai 
partikel tentu punang (misalnya punang nagari). Kata pun sendiri 
sering dipakai sebagai penunjuk orang. 

Kataganti orang: Di samping aku , isun dan ingsun juga biasa di¬ 
pakai sebagai kataganti orang pertama. Nghulun yang x dalam 
bahasa Jawa Kuno demikian sering dipakai, dalam bahasa kidung 
tidak kita jumpai. Bagi orang kedua dipakai ko (dengan nada agak 
menghina) dan kita (-ta , -nta), tetapi juga sira (-ira , -nira). Ini sela¬ 
ras dengan kebiasaan bahasa Jawa Modern (selanjutnya JM); tetapi 
perlu dicatat, bahwa sira juga dipakai sebagai kataganti orang keti¬ 
ga, sesuai dengan bahasa Jawa Kuno (selanjutnya JK). Dengan de¬ 
mikian kita harus memperhatikan konteks, supaya dapat membe¬ 
dakan antara kataganti orang ketiga selain ya (-nya), kita jumpai 
juga - ipun seperti dalam JM. 

Pronomina demonstratif: Dari kata-kata JK ifez, ike , iku , iko dan 
ika , hanya iki (menunjukkan suatu yang dekat) dan iku (menun¬ 
jukkan sesuatu yang jauh) yang dipakai dalam bahasa kidung , sama 
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seperti dalam bahasa JM. Ika masih dipakai dalam - nika, , sebagai 
pembatas kata benda. Perubahan dalam tempat juga pantas dica¬ 
tat. Dalam JK pronomina demonstratif mendahului katabenda 
yang dibatasi oleh partikel definitif atau oleh sebuah keterangan 
pemeri (JK ikang musuh , iku ujarta), sehingga boleh dikatakan, 
bahwa pronomina dipakai secara substantif, katabenda yang ditun¬ 
juk menyusul sebagai tambahan; dalam bahasa kidung pemakaian¬ 
nya secara adjektif, sesuai dengan kebiasaan dalam bahasa JM, 
pronomina menyusul katabenta (ujar ingsung iki; sa-ujar ira iku). 
Di samping iki dan iku terdapat juga puniki , puniku, punika. 
Selain mangkana (biasa dalam JK), kita berjumpa dengan perubah¬ 
an bunyi, mengkene dan mongkono. 

Pembentukan kata dengan afiks: Nasalisasi bentuk-bentuk ver¬ 
bal umumnya menunjukkan suatu penyimpangan dari apa yang 
menjadi kebiasaan dalam bahasa JK dan mirip dengan JM; j men¬ 
jadi ahj (ahjanma , bukan angjanma), d- biasanya menjadi and - 
(andudut , bukan angdudut ; andon , bukan angdon) y biarpun ka¬ 
dang-kadang kita jumpai susunan seperti dalam JK (angdadi di 
samping andadi); b- menjadi amb- (ambabad , bukan amabad; 
ambatang; tetapi amukti). Hanya bentuk-bentuk dengan awalan s- 
mengikuti kebiasaan JK, s dinasalisasi menjadi n y bukan h seperti 
dalam JM (anurat). Penghapusan awalan a- dalam bentuk-bentuk 
yang dinasalisasi tidak luar biasa (nuksma) y sedangkan dalam 
kakawin-kakawin bentuk ini jarang kita jumpai (demi metrum?). 

Afiks (infiks atau prefiks) um- yang dalam JK dipakai untuk 
menyusun bentuk aktif baik bagi bentuk-bentuk verbal intransitif 
maupun verbal transitif, bentuk yang kedua sangat jarang kita te¬ 
mukan dalam bahasa kidung (gumawayaken , sumirnaken); dalam 
JM bentuk tersebut dengan -aken dan -/ sama sekali tidak kelihat¬ 
an. Untuk pembentukan bentuk pasif kita menjumpai infiks -m-, 
yang biasa saja dalam JK tetapi jarang dan agak arkais dalam JM; 
sebagai prefiks, di depan katadasar-katadasar yang berinisial vokal, 
baik in - (seperti dalam JK) maupun ing- (seperti dalam JM) sama- 
sama terdapat. 

Sangat menarik untuk membandingkan cara sebuah kataganti 
prilaku ditunjukkan dalam konstruksi pasif. Dalam JK dipakai 
sebuah sufiks pronominal (inalapku , inalapta) y dalam JM sebuah 
prefiks pronominal (takjupuk , kokjupuk). Mengenai bentuk per¬ 
tama ini tak kami jumpai satu contoh pun dalam bahasa kidung. 
Bentuk kedua biasanya dipakai bagi pelaku pertama, bersama 
dengan sun dan ngong (sun kon lunga y ngong tunoni). Unsur-unsur 
den dan depun yang diprefikskan dan dalam pembentukan bentuk 
pasif menjalankan fungsi yang mirip, seperti yang umumnya kita 
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jumpai dalam puisi JM dan prosa yang lebih kuno, juga ditemukan 
dalam bahasa kidung, biarpun tidak sangat sering. Terdapat lebih 
banyak contoh yang memperlihatkan, bagaimana partikel-partikel 
ini dipakai untuk mengungkapkan imperatif modal. 

Bentuk a-an: Di samping bentuk-bentuk yang mirip dengan ben¬ 
tuk-bentuk yang dipakai dalam JK (aluwaran, abyuran) bahasa 
kidung memperlihatkan kecenderungan bagi bentuk reduplikatif 
(akakangsen, asasraman) dengan sering menghilangkan prefiks a- 
(susudukan, sasraman); bentuk terakhir umum dipakai dalam JM. 

Pembentukan katabenda dengan ka - an: Dalam JK, pemben¬ 
tukan katabenda dengan kombinasi afiks ka-an mempunyai 
berbagai fungsi; hanya pembentukan kata benda verbal pasif tidak 
dikenal baik dalam bahasa kidung maupun dalam bahasa JM. 

Negasi: Partikel negatif yang biasa dipakai ialah tan , sama seper¬ 
ti dalam JK. Selaras pula dengan JK, ungkapan nora biasanya ber¬ 
arti ’tidak ada’, ’tidak terdapat’; untuk mengungkapkan yang ter¬ 
akhir bentuk norana (nora ana) tidak asing, sedangkan kadang-ka¬ 
dang nora dipakai dalam arti ”bukan” seperti ora dalam JM. Suatu 
peralihan serupa telah kita amati dalam kakawin-kakawin di ke¬ 
mudian hari; di sana kata taya tidak hanya dipakai dalam arti 
’tidak ada’, melainkan juga dengan arti ’tidak’. Di lain pihak kata 
mbonten dalam bahasa kidung dipakai berdampingan dengan tan 
bonten, dan hanya dalam arti yang asli yaitu ’tidak ada’, sedangkan 
dalam JM kata bonten berarti ’tidak’. Sebagai kata larangan dipakai 
ayum atau ayo, sesuai dengan JK haywa, biarpun bentuk JM aja 
dan sampun juga sering dipakai. 

Partikel penegas: Keanekaan partikel-partikel pdnegas yang da¬ 
lam JK, khususnya dalam prosa JK, memainkan peranan yang pen¬ 
ting, sangat dikurangi dalam bahasa kidung. Hanya ta, si, po (JK 
pwa), kapo (JK Kapwa), rakwa, reko, reke sering dipakai juga; 
sebaliknya beberapa partikel yang dalam JK tidak dikenal, muncul 
di sini (ari, rika, ena). 

Dalam pemakaian ’kata-kata gramatikal’ lainnya, khususnya 
konjungsi, bahasa kidung memperlihatkan dengan jelas penyim¬ 
pangan dari JK. Cukuplah menunjukkan, bagaimana kata-kata JK 
yatanyan, narapwan, maran, marapwan, matang yan tidak terdapat 
dalam bahasa kidung maupun dalam JM. 
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LAMPIRAN II 

wrttAyana 


1.ring ing jaloddhaitagati. 1 //— jaloddhatagati —J J (12) 

2. Singgromg ning paras araras aleye kahawan ika ri tepi yangde kung 
ramyatuntun angelih ika sang ahayu teher inamer agupyangras 
sobharum rara-raras ika sawinulatan irika n amangun lengleng 
ardhasor raras ika ri hayu ni sang arnunah i sanggari r angsi. 

//— Gairirangsi —// (22) 

3. Kweh tunjung ika sumekar i hiri-hiring i karang ika mawangi ya sumiar 

yangj rah 

raktojwalita kanan aputi'h amuhara raras ing umulati ri sekarnyasri 
bhranta ng bhramara makara-karang iri sari nika ya humung asaburan 

angde kung 

hiniper stuti ni sakamatan ika ri sara sang ahayu lumaris apawaharsa 

//— Apawaha —// (26) 

4. Wanwa kaliutangan hiring ing acala lengeng arum 
paksy amijah ri kaywan ika muniy agaway uneng 
lo ni tegalnya ramya maradin ika leyep adoh 
wwangnya n umangwana pwa wrsabhagatiwilasita. 

//— Wrsabhagatiwilasita —// (16) 

5. Sahana ni kusuma nika sumekar anedeng 
hatur asege-segeh i manaih ikang umulat 
maputih atap i panepi nikang alas-alas 

kadi mani guna ni kara nika raras arum. //— Manigunanikara -JJ (15) 

6. Makin amuhara ramya ning twas ri pan j rah nikang puspita 

ng asana ya sumekar pwa lumrerikang pang nedeng mrik sunmr 
bhramara nika misep sekar darpa mangreng mahangde rimang 
kadi ta ya mada harsa ning kung haneng pamreman mar m-inging. 

//— Madaharsa —// (18) 

7. Sipi mara kalangonya sakweh nikang sarwa-sarwenawas kongkulan 
mamuhara lengeng ing twas ing kung mahas lalanangdon lango mwang karas 
caniara kapawanan ri tembing nikang parwata lwir guruh ning tasik 

sekar ika sumawur ya rurweng natar kadresan lwirnya indrayudha 

//— Indrayudha —■// (21) 

8. Lengeng asinang awas raras ning hawan ring geger kapwa ramya ng kaiton 

mraknya harsawijah 

syung ika n angaka ring tahan darpa humwang lawan pwa .ng kuwong nyan 

rikang pang marum komala 

kidang adulu-dulur laki stryerikang grong nikang pringga ramyangaring 

kapwa yapet lango 
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raras ika manis ing matanyasawang netra ning dyah marum dandaka 

pwomaweh kung rimang. //— Dandaka —// (27) 

9. Ramya ri parswa nikang wukir arja kayunya haneka padamangun rimang 
lwimya wayang kinelir-keliran yaya pawra mi sanghub ikangarang^ lengeng 
pangrak i sundari yeki salundinganeki marum ya kinamgsyan ing keping 
rnanda ng angin yan umolahaken kalangonya ri pangjrah i puspasahcaya. 

//— Puspasaficaya —// (23) 

10. Nya ng kayunya ramya campakarjunangsanongu 'tanggulir gayamti 
mwarng tikang hasoka tanjung anya surastri karwa nagapuspa 

lung nikang gadungnya mamgwal ing tahen ragas ri tira ning lwah arja 
lavwan ing swarpuspa kanginan tibeng lwah aglise kadoh ya keli. 

//-Geli-//(20) 

11. Pringgamunggul ngkane -tembing ning acala wahu kineharan ing way 

angdani kung rimang 

endalh lwir ning rumnya n himper kadi cinarana lange ni'ka mangrasi twas^ 

ing anglengeng 

sasri mangjra'h pinggirnyekang pakis alurus aiumung umarok 

latangawayangelab 

wwai muncar madires sangkeng puncak ika sumira-sirat asawang bhujangga 

wijrmbita. //— Bhu j anggai j rmbita —■// (26) 

12. Jro ni jurangnyangres mamah ing wwang lumihait iri parangan ares aringi-ringi 
pangduk i tayanyadres anempuh karang ika ya gumereh amungu-mungu 

rimang 

syuknya sawang wrstyadres i sembungnya n, anarawaita ya tumiba sumira-sirat 
kaywam i sornyangjrah siniram ring sirat ika pada-pada wikasitakusu-ma. 

,//— Wikasitakusuma — J J (25) 

13. Tan tunggal ruinnyangde kung ningtwas anusu-nusup i hiri-hiring ika lengeng 
sasri lemgleng pwekang madhyangungang i parung ika n araras agaway uneng 
ramyangj rah membang (pwang) j angganya milet i taretepan ika 

yangaway-away 

kumbangnyanghreng mattakride sari nika sumar awangi tinawan ing angin, 

//— Mattakrida — J J (23) 

14. Makin amuhara ramya wahu ri tiling ing rawi kara nika mayata sumurup 

araras 

mari malum alumie lata nika sumekar maputih ana biru ma'bang araras awangi 
ng anu j a pada-padangj rah asari sumekar ri hiri-hiring i karang ika ya pada 

lengeng 

kadi ta ya wara danda sagala kudu ning tara-hudam ika hana ri siluk ika n 

arum. //— Dandasagala —// (29) 

15. Lumra ng limut irikang dikdasadisi yakrep kumalungi wimba ng rawikara 

lengleng 

genternya n umumi mandromisiki ri kembang ning asana mang j rah ri tepi 

nikang grong 

ramyanawati kalangkyangnya n umiber angrap manicipi meghanya masuki 

rengreng 

kram ning erawati yangras kadi sara sang hyang Manasija yangde lara 

turidakung J J — Erawaiti —// (26) 
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16. Harsa sahana ning puspita sumekar munggw i tepi-tepinyeng jurang ika 

yangjrah 

tampuh i pawananyangrabhasa rikang megha cala tinampar laruta tinundes 
runtuh ika siwak mangdadi riris adres tumiba ya mangras mamuhara lengleng 
srl niing amarawatyarja sukha ri rumnyatika-tikaneng ambaratala lengleng. 

//— Amarawati —// (25) 

17. Mangkin lengeng i hilang ning nirada katub sirna kaluluneng doh 
sudd'ha ng langit alengit miar leyep ika himper suci nikung ambek 
kram ning kirana tumunggang hacala katon ramya nika ya sairi 
lwir citraturida rasminya n asinang angde raras ika lengleng. 

//— Citraturida —// (20) 

18. Ramyawas tang jalanidhi langonyekagaway uneng 
mombalc maryak gumuruh angene singgrong nika lengeng 
angde kung pwang jukung ikang amancing ramya kumelap 
lllangdon sagara lange lengeng mangrap ya ng anengah. 

//— Sagaralango —// (16) 

19. Nusatyanteng rumnya leyep ika haneng doh tengah ning samudra 
sasrl kalran de ning ima ya manipis kadya mulcse rarasnya 
tumrang tejanyangras i raras ika de ning kenar ning hyang arka 
himper wesma hyang Manasija n aleyep lwir maha citrarasmi. 

//— Citrarasmi —-// (19) 

20. Nep-hep tingkah ning sakalangen ikang sagaranglangwa-langwan 
sasrl lwimyemper langit araras angde manah tlbra moneng 
ghora ng ryaknya lwir guruh abinit angras du kilyan ya sairi 
pantes rumnyeki n ginuritaken ing citralekheng pudak mar. 

//— Citralekha —// (18) 

21. Pandan ramya ng sumekar i tepi ning grong sumiar mrik ya sobha 
mosah mengguh ri teka ni ri (ri kateka ni ?) panub ning halunyeka lengleng 
katrag lumreng bahu sari nika mar kelyan ing ryaknya mosyan 
bhrantepuh tang madhukara hirukur kadya yar mandaharsa. 

//— Mandaharsa —// (18) 

22. Akweh tingkah ni raras ika mangde ya tang ragacitta 
kuntulnyangjrah madulu-dulur angras katon ring langit mor 
himper puspalunuta ri gelung sak rikang jro jinem mrik 
mandakranita ng bhramara sarengih ning pinurweng jinem rum. 

//— Mandakranta —J J (17) 

23. Atha ri surud nikang bahu ya mosyan ard'ha ri tengahnya momibak i 

karang-karangnya humung 2 

ri tepi-tepinya ramya ya masat maihangrahataneri buddhi nira sang 

mahangrarah arum 

karang angeses katon ri tepi ramya yar kadi sumanggraheng kawi haturnya 

mahwat alango 

raras i paluh-paluihnya ri hiring hatur ya talagadhikara kalangonya yar 

winulatan. //— Gadyakara — J/ (29) 

24. Ri surup hyang arka ya mangastaparwata sumar hanginya sumirir-sirir 

mawangi mar 

ahirit gerehnya muni mandra-mandra ri du kilyan angras amanis rarasnya 

karengo 
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kilat ing tawang malimunan ri tlra ni remengnya mangras alango ya 

tanggyat angedap 

na sawang ya manglawad i rasmi-rasmi nikanang kalangwan i layat nikang^ 

rawi surup. //— Malawadi —// (27) 

25. Metu ng sasadharanya sobha masinang r i salwa nikanang digantara lengeng 
katon raras i rasmi-rasmi mi pasir wukirnya ya katungkulan pada marum 
ruru sekar ika sumar manarasah tibeng lemah aneka yangrasi hati, 

suma semu nika ri tan teka ng alinya mungsi madhu lindya mangrarah airum. 

//— Madhulinda —■// (24) 

26. Cucurnya mari soka harsa ri wijil hyang indu masaput hima harang amipis 
tadarsa mangarang ri wimba nika ramya suswara manis magawaya turida 
pamangsul i kidangnya ramya karengo rikang halas-alasnya humung asahuran 
sang adyah alango ri sor nikana puspa lancana lawan pariwara ya tumut. 

//— Puspalancana — J/ (25) 

27. Lengeng manah iromulat ri kenar ing nisakara ya marum 
tanora hana len kacitta ri dalem twas ira ya kinenep 
kakung nira lama miinusti ri manah nira n angarang akung 
ya ta bwata sawindhya karana ni luh nira n anarawata 

//— Wind'hyakara —// (19) 

28. Honya ng selatalangras arja ya kasongan ing bhujagapuspa membang araras 
sumrak rumnya sumar lengeng tinawan ing hangin mawangi utkasamanis 

(utkatamanis ?) arum 

lengleng de nika pangwal ing gadung ikangjrah arja masekar sekarnya ya 

mure 

hiimper lwir nika megliapuspa mahudan rebuknya ya sumar tibanarawata. 

//— Meghapuspa — J J (24) 

29. Tembingnya n hana ramya yar talaga nimna nirmala bahunya ya malilang a:ho 
ramyangjrah ri hiringnya tang kusuma salas angjrah anedeng masari-sari 

sumar 

pandan membang aneka ramya n angudoda ring ranu rebuknya ya sumar araras 
pantes rumnya cinitraketaka winarna ring kawi mahas-mahas asangu karas. 

//— Citraketaka —// (25) 

30. Nda yekan kahanan sang adyah angarang kasaputan ing unang 
tan so'bhangesesan ya teka n akemul kasang ika n araras 
sambatnyan amirangrwangi twas ing akung katuridan angarang 
tan sengor ikanang mrgangsa magalak pijer angarang akung. 

//— Mrgangsa —J/ (19) 

31. Hah sang aminda niratma lihat i kalarangku mamet ri kita 
medran i madhya nikang wukir asangu karas makasong turida 
murchita yangras alok lumihat i kalangon yan aweh twas akung 
de ni tayanta kapanggih angahasi langd kawisarjita ya. 

//— Wisarjita —// (20) 

32. Winalingku kita n mahas-ahas umare pasir ardha lengeng 
r i siluk-siluk ing pasisi miihat i ramya nikangdani kung 

ri karangnya kasongan ing asana sugandha marum ya sumar 
kikir ing tanah arja katemu nawaharsa manahkw amulat 

//— Nawaharsa —// (19) 
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33. Panaha-nahangkwa kitangalih anusup i ramya nikang paisisi 
mangiket-iket kakawin rasa bhasa kalangonya n awak tunda 
ginuriitaken ri sekarnya n araras alango wirasanya lengeng 
pinakapanihna supuspa tinilar amacitrawilapa marum. 

//— Citrawilapa —■// (21) 

34. Sawutaitkwa ri ramya nikang pasisi leyep aweh turide twas akunig 

ri hiring-hiring ing karang arja pinara-paran ing hirna kapwa lengeng 
manipis kadi wastra kemul ning umahas alango ri karang katilar 
kinedap-ke dapan pwa ri panggyait i kilat asawang kadi citrawatl. 

//— Citrawatl —// (22) 

35. Lengleng ri dunghus i karangnya konjuka parantya ning kawi mahas 
pringgangadeg kasiratan ryak osyan i hiringnya manidra karengo 
himper curing swara nikalango lagi marantayan mawalikan 

lwir mattaraga kalangonya karsa linawad ni sang kawiwara. 

//— Mattaraga —// (20) 

36. Mangkin lengeng manah iki nghulun mahas amet ri kita mabayangan 
tan matra ring pasisi ramya ring hulusan arja tan ana katemu 
angras tumampak i karang liman ya lari ni ngwang ageyuh alume 
pinten haristhira lumampa-lampah angelih lengeng angarang akung. 

//— Haristhira —// (21) 

37. Rakryan rengo pwa panangisku nityasa ngajap tawang murchita 
ngkaneng dwirepha mangarang lengeng ri sekar ing surastry angrengih 
mwang luhkwa ya drawa niramtare truh i remeng lihat waswasen 
syuh twaskwa mar kadi binajra ketaka lihat rikang srak sumar. 

//— Bajraketaka —•// (19) 

38. Pintangkw i sihta ri dadingku ring helem ike 
ndah yan kucup ning asana ng dadingku pallalun 
rakryan madadya guruh ing kapat lengeng arum 

ring meghawarsa ni silranta yangdani rimang. //— Meghawarsa — J J (14) 

39. Ndah yan dwirephani dadinta mahas aputeran 
mamrih swapuspa mekar arja ri masa ng Asuji 
ngka ta ngwang angdadi mareng kalengengan araras 

suksmerikang kumuda sarya ri sarasimadhu. //— Kumudasara — J/ (15) 

40. Yan raras ing kalangwan i dadingku nityasa n aweh rimang katuridan 
sobha kasenwan ing sasi ri purnacandra malumong rarasnya n asinang 
mang j r ah anekawarna ni sekarnya membanga sawintang angras alango. 
rakryan adadya madraka manuksma ri-ng kawi mahas miahangapi lango. 

//— Madraka —// (22) 

41. Hah lalu medi ning hyang agawe wiyoga ri gatingku lana katuridlan 

tan kena ring pangan turu wimohitangras alume lengeng angarang akung 
tlbra malok bhramanta mangajap tawang lalu lalista tumilar ang unang 
hyang sarapuspiitasihana ta nghulun tekakene sang anis asusupan,. 

//— Sarapuspita —// (23) 

42. Tan huningan pasamibat ing akung prapanca siwuhen 
tlbra wirangwang epu manangis pwa tan palipuran 
luh nira ya drawomili nirantara n tan inusap 
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murcha n albk majap sang agawe jagatpramudiita. 

J J— Jagatpramudita —// (16) 

43. Mar kinasapwan ing pariwaranya leleh agulimgan ^ 
ngkana ri sor nikaug bhujagapuspa sumekar amedeng 
tibra meneb ni soka nira mar kasaputan inig miang 
svu'h kadi wangsapattra paititeng silatala sumawur. 

//_ WangsapaJttrapaituta —/J (17) 

44. M eh tumiba ng dawuh wwalu mumi ng manuk masahuran ri kaywao lengeng 
kokila masrang ing kanigaranya gantya ya manuhwa ramyalaleh 

nep-hep awaima sagara tawangnya yaniru ri sirna ning hambuda 
candra malok hatur kadi macitra laksmii nika de ni muksa ng peteng. 

//— Citralaksmi — /J (21) 

45. Rahinawa ramya ri wijil ning arka gumawang prabhaswara lumong 
kadi kancana drawa mahojwalanuluhi salwa ning sabhuwana^ 
masinang katon pajajar ing tahenya n akemul himarang anipis 
mrak ikanawuwwang alango swaranya karengo ri wadralalita. 

//— Bhadralalita —// (21) 

46. Kusumasinang kinenaran diwakara marumpukan asari marum. 
wungu nagapuspa bakula surastri kamuning pada-pada manedeng 
hiring ing lwah arja maruru sekarnya tumiba maiwangi-wangi sumar 
tarate kumumbu warapuspabajra sumekar prasama pada marum. 

//— Puspaibajra —// (22) 

47. Irika sang adyah angadeg hinemban araras 
tekap ing kakanginaki buddJhi rehnya saitaita 
wahu matra-matra n angebang-hebang lara nira 

ri panumpet ing wara wisasmare hati nira. //— Wisasmara J/ (15) 

48. Ri telas nireki n arahup ri walaliar alango 
lumaris muwaih mahas amet kakung ira ya teher 
mider ing jurang predung arong masangu-sangu sekar 

ri tegal-tegalnya n aratodhani nika manedeng. //— Ratodhani // (16) 

49. Remeng ing tawang ya manisih riris-riris -ikangdadak yar tiba 
mani ram kucup ning asana ri tira ni jurangnya mangjrah marum 
mangawe kaiton walikadapnya menggaib i sirir-sirir ning laangin, 
bhramaranangis ri sekar ing turanggana waneh miber wibhrama. 

J J — Wibhrama —// (20) 

50. Ri sikhara ning gunung loana ta ramya tulya pasabloan hyang Iswara lengeng 
tekap ika pahjraih ing kusuma sarwawarna ri hiring-hiringnya tinurut 
prasama sugandha rumnya n aisawang hinutkata ri salwa neki n araras 
para-paran ing maihangrarah i suksma sandlii ni lango mangaswa lalita. 

//— Aswalalita —•// (23) 

51. Sadateng iromuhit ri sira sang kakung nira n alinggih i sila maradin 
lengeng anulis karas ri recep ing >tajna'h. singi n armarna raras ika lango 
sawulat ire 'sang adyah angelih lumampah inamer ni pariwara nira 
bhramara binangswan ing parama.puspa yacalita de nira n angangen-angen. 

J J — Puspacalita —// (24) 

52. Sipi mara bhagyamanta ni kakanrta masku tumutur 
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manusup aniet riki ngwang umaranglangut saha karas 
tamatar anolih ing bhaya ri sih/ta mabwat i kami 

mulih aku karwa masku ya mamukti wiswalalita. //— Wiswalalita —■// (17) 

53. Tuhan ibu haywa masku tan angampuni sagati nike 
tan alalisa ngwang amwang i rarasta saphala pinalar 
saka ri harepku n anglengeng amarna kakawin inamer 
kahatur i masku donya si suwangsapatarana ng unang. 

//— Suwangsapattra —// (18) 

54. Tatan u j aren sapalah ira sang rwa harsaja manah nirakarwana 
mahas-ahas ing kalangwan alango sinarwyan angiket sekar mar lengeng 
ri telais iromulih diinulur ing swaceti n umareng dalem ning pura 

teka nira sandhya karana nirenggal aptya manawung raras ning preman. 

//— Sandhyakara —// (22) 

55. Nahan hingan iking palambang i guritku panamuna ni kungku ham-punen 
tan sangke wruha hetu ning kadi girang milu manulara dadya padika 

wet ning bhranta wirangrwang epu kasekan lara mamarupuhe twas i nghulun 
sih ning hyang pinalar-palarku yan angampunana tuwi ring Inaduryasa. 

56. Ring janmantara ni nghulun ya palakungkwa wenang atiru sang kawlswara 
mogha n tan hiweh ing karas tanah amarna sakalengengan ing pasir wukir 
nda mangke palalungkwa tar wenang atirwa ri gati nira sang kawlswara 
wyarthekang saguritku nisphala tamar wenang amuhara harsa ning mulait. 

Iti Wrttayana samapta. 
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LAMPIRAN III 

METRUM KAKAWIN *) 


I. Ukta 


1. o Nanda 

WS 9 

II. Atyukta 

1. - - B hadra, Sri 

WS 10 

III. Madhyama 

1. — <=> Nari 

WS 11 


IV. Pratistha 

1. --v|w W anamrgl 

WS 12 

V. Supratistha 

1. - w w | - o Wijayanti 

WS 13 


VI. Gayatri 

1. ~ ~ ~ | ~ ~ Kusumiitaj anma 
WS 15 

2. — w | w _ o Tainumadhya 
WS 14; RY 6.202(1) 


VII. Usnih 


WS 16 

2 . 

WS 18 


Madhukaralalita (Skt Madhumatl, Drutagati, 

Capala) 


Kumaralalita 


3. - |ww_|o Madaleklia 

WS 17 


*) Metrum yang tidak ditemui dalam buku pedoman India ditandai asterisk 
(*); angka dalam tanda kurung mengacu pada nomor bait. 
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VIII. Anustubh 


1. v--|v-»|-0 

WS 35 

2* ~ ~ ~| - |-w 

RY 25.66(2) 

3.*- 

RY 10.1(9) 

B hramarawilambita 

WS 23 ' 

- O 

Wipula (Skt Suwilasa) 

WS 25 

w w 

Bhakarawipula 

WS 30 

w 

Rupi<m (Skt Pramanika etc.) 

WS 20 ' 

l w 55 

Pathya 

8. — |-H 

WS 33 


Witana 

9. -1- 

w c; 

Manawakakridita 

WS 31; RY 20.4(3) 

10. —h —| 

WS 24 

1— 

Sarwawipula 

11. —| — 1 
WS 19 

1— 

Waktra 

12. -1-1 

WS 29 

- w 

SamanI 

13. —l-H 

WS 27 

W w 

Nakarawipula 

14. 

KD 40(12) 


(Skt Witana, Citrapada) 

15. -1- — 

WS 32 

j ^ C? 

Sapanitika 

16. -1- 

WS 28 

17.*-1- 


Takarawipula 

RY 3.59(3) ; AS(B) 50(9) 

18*- 

AS(B) 30(6) 

19*-1--|- = 

Kdk(A) 19(8) 

20 -1 — -1 - = Rakarawipula 

WS 26 

21 -1-|-o Widyutrnala 

WS 34; RY 21.169(3); DK 56(1) 
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IX. Wrhati 

1. vv,v|vww|--o B huj agasisusrta 

WS 36; RY 10.42(24) 

2. Tatigurwi 
WS 38 

3. _-w|__-|w-=’ (Skt Sundaralekha) 

KD 32(13) 

4. _w_|w~w|w~- Halamukhi 

WS 37; RY 9.92(2); Kdk(A) 30(4) 

5 *- 1 - 1 —= 

RY 9.89(3), 22.13(28) 

6. |--«|vvo (Skt Pawitra) 

RY 3.62(8) 

7. -1 — ~ | ~ = (Sundaralekha) 

RY 25.70(1) 


X. Pangkti 


1 . 

2 . 

3. 

4. 

5. 

6 . 
7. 
8 * 


www|w_w|www|c Twaritagati 
WS 40; RY 7.55(16); PYn 23(10) 

(Skt Meghawitana) 

Sum 146(16) 


WS 39, 42; RY 


Campakamiala, Rukmawati 3 
10.10(32), 25.63(2); KD 27(23) 
Patiawa 


WS 43 
SD 13(11) 
WS 41 ' 

RY 11.95(2) 
BK 78(10)' 


(Skt Uddhaita) 
Suddhawirat 
(Skt Matta) 


1. 

2 * 

3. 

4. * 


WS 54 
BK 53(5) ' 
WS 51 ' 

AS(B) 31(1) 


XI. Tiristu'bh 
= Wrtta (Skt Wrnta) 


Bihadrika 


C? 
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PYn 42(4)^ ' 

6. ^--|_ww|_w_|wc (Skt Aparantika) 

BK 103(5) 

7. w_~|ww_|w —1-= (Skt Sarisi) 

RY 24.43(38) 

PYn 3(3) ' 

9. —w|w_w|_c Upendrabajra 4 

WS 45,46 5 ; RY 21.248(1); HW 3(10); BY 45(12); SD 6(19); 
BK 100(11) ; PYn 5(4), 43(4); AbhW 5(12), 9(6), 54(6); 
HWj 19(6); NWj 77(2); Knt 30(3) ; KD 16(36); UC 17(10); 
Kclk(A) 28(6), 44(2) 

10. -~w|-%,w|-ww|_w Dodhakawrtta 

WS 48; RY 6.201(1), 20.80(1), 25.1(40), 25.49(1), 26.39(1); 
HW 44(10) ; Sum 143(17); BrP 10(6) 

11. -v.|v„w|-ww|-= Swagata 

WS 53; RY 12.21(21), 17.37(13), 17.61(14), 21.86(8), 
24.240(20), 25.91(1), 25.104f2), 26.45(3); SD 11(3); Nag 
72(6) ; DK 9(12) 

12. - v.|» w|-v-|^= Raitoddhata 

WS 52; RY 7.1(30), 21.70(16), 25.74(1), 25.94(4) ; Knt 74(13) 

13. -w_|w_w|_w_|wc syeni 

WS 55 

14. *-|-|w-w|-0 

DK 29(9) 

15. —-|—«|^_w|_c Indfabajra 6 

WS 44; RY 6.172(27), 7.76(2), 11.51(3), 19.5(7), 21.14(22), 
22.67(7); HW 15(9), 30(10); SD 20(13); BK 37(33), 51(12), 
79(38); Sum 26(9); KY 6(13), 48(8); AWj 49(15); Sut 
119(16); L 22(2); KK 18(4); NWj 108(2); Knt 29(13), 
35(4), 53(4), 71(4); KD 38(28); Kdk(A) 15(14); Kdk(B) 
17(10) 

16 *- lvv-|vvw|vc M rfci f ruH a 

AW 19(12) ; SD 18(14), 31(11); BK 43(20); KY 12(16), 
49(11), 62(1); PYn 24(10); SW 5(14), 16(19); NWj 111(2); 
KD 7(24); UC 25(16); Kdk(A) 35(17) 

17. - |ww_|,-w~|wc (Skt Ekarupa, Mani) 

HW 9(8), 17(9) 

18. - |-ww|„vw|w= Bhramarawilasita 

WS 47; RY 16.30(11), 21.109(21), 25.65(1); SD 29(8); 

BK 87(21); Sut 13(6); AbhW 72(7); HWj 36(14); BrP 9(5) ; 
AS(B) 4(4); NWj 72(3); KD 18(12); Kdk(A) 12(13) 

19*- 

KY 56(5) 


564 



20 _|_^ w |__w|-c Watormimala 

WS 50; RY 15.45(2) 

21*-|_w_|_-w|_® 

HW 46(9) 

22. -1 — — I — w|_=. salin! 

WS 49; RY 8.59(33), 20.7(8); BK 66(1) 


XII. Jagat! 


1 . 

2 . 

3. 

4. 

5. 

6 . 


7. 

8 . 

9. 

10 * 

11 . 

12 * 

13. 

14. 


RY 10.66(5) 
RY 16.41(7) 
WS 61 


- <= (Skt Kamadaitta) 

Dwitala (Skt Gauri etc.) 

- = Sriputa 


Swadamalini (SktTamarasa, Lalitapada) 
RY 11.61(27); SD 25(14); KY 38(14); Nag 60(4) 

www | v -w|-ww|w-o NawamalinI 

WS 64; SD 36(3) 




wvL — |vwv|v.c Kusumawicitra 

WS 59; RY 7.111(2), 9.1(26), 17.128(6), 19.88(16), 25.43(1), 

25.78(4), 26.4(3); BK 9(26); PYn 21(8); SW 25(15); 

NS 5(6), 14(8); AS(B) 17(1); NWj 70(13); Knt 15(9); 
KD 36(15) ; DK 33(2) 

Candrawilasita 
RY 17.119(9); NWj 161(2) 
vwLvvl-wLvo Drutawilamfoita 

WS 57; RY 8.1(7), 8.123(1), 25.6(1), 25.50(12), 25.84(2), 
26.9(13); PYn 26(20) 


vw-Lv-|w-|wvo Totaka 

WS 58; RY 9.27(3), 20.30(3); AW 11(2) ; Nag 52(4); 
PYn 27(6); AbhW 39(6); KK 36(3); NWj 110(2) 


PYn 36(16) ' 

ww _|^_w|ww_|~s,o Bramitaksara (Skt Pramitaksara) 

WS 65; RY 8.18(41), 20.15(5), 25.8(27), 25.71(3), 25.86(4), 
25.106(2); Sum 171(6), 173(6); PYn 2(14) 

PYn 44(9)^ ^ 

(Skt Kola) 

Knt 37(5) 

w-w|vw-L-v|vvo Jaloddhatagati 

WS 60; WY 1; RY 19.113(11); AW 20(7); BK 42(18) ; 

L 24(5); PYn 4(10); HWj 31(7); KK 12(12); AS(B) 25(5); 
NWj 112(2); Knt 21(8), 38(8); KD 29(16) ; UC 20(11); 
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Kdk(A) 18(19), 34(10); Kdk(B) 21(12) 

15. —w|w--|_~o Wangsastha 7 

WS 56; RY 6.1(18), 7.78(33), 11.44(7), 11.53(8), 13.19(79), 
14.70(1), 18.22(11), 20.33(2). 21.36(20), 24.81(6), 24.174(14), 
25.99(1) ; AW 13(10); GK 13(16), 21(10) ; BK 47(17), 90(7), 
99(24); Sum 31(2), 112(8); AWj 28(3); Nag 23(3); 

L 11(10); AbhW 26(8); HWj 17(12), 41(11); NS 11(6); 
NWj 109(3) ; Knt 72(2); RK 36(5) ; DK 44(4) 

16 . * |~w_|w —= 

KK 2(3) 

17*-1-1-= 

KD 39(8) 

18. - — | - —1~ —1~_- Bhu janggaprayata 

WS 62; RY 9.51(5), 9.58(27), 20.15(10) ; BK 69(2); 

Nag 39(3), 49(8) ; KK 20(7); BrP 11(11); NWj 139(3) 

ICY 36(10) ' 

20* -1-~ = 

Knt 73(1) 

21. -w_|--w|_ww|wwc Turagagati (Skt Candra wartma) 

RY 6.114(16), 8.170(6), 14.20(44), 17.75(3), 17.89(11), 
21.99(10), 25.4(1), 26.43(2) ; PYn 38(14) ; Kdk(A) 13(7) 

22*- |w_|_ 

Kdk(B) 15(8) 

23. Indrawangsa 8 (Bal. Swandewi) 

BK 45(20), 92(20); AWj 12(12), 68(6); Sut 19(12), 21(11), 
36(11), 54(14), 77(4), 93(3); AbhW 52(24); Knt 3(17); 
Kdk(A) 26(16); Kdk(B) 28(16) 

24. *-1- |---|ww« 

AS(B) 11(2), 18(8) 


25. - |_ww|ww_| — o Jaladharamala 

WS 66; RY 12.1(20) 

26. -1-1~ — |--c Waiswadewi 

WS 63 


XIII. AtijagatI 

1. -wwjvvviwv-L»-|c (Skt KamalaksI, Candi) 

SD 15(7) 

2. ww~|ww^|_ww|_w_|c (Skt Candrika) 

Knt 36(11) 

3. * Citralaya (Bal.) 

RY 9.30(12), 20.1(3); HW 33(9) ; Nag 28(3); PYn 16(5), 
20 ( 8 ) 

4. w — |w — |ww_|w_w|- Punarmada (Sudhiradharaka?), 9 
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5. 


6 .* 
7 * 
8 * 
9. 

10 * 
11 * 
12 . 


13* 

14. 

15. 


16* 


(Skt ManjubhasinI, Kanakaprabha, 
Sunandinl etc.) 

WS 69; RY 8.92(78), 8.177(14), 15.13(19), 17.7(14), 
24.169(5); BK 39(32); PYn 7(22); AbhW 7(14); NWj 
156(6); Knt 16(13), 34(5) 
w_w|_ww|^^_|w_w|o Rucira 
WS 68; RY 3.57(6), 13.1(18), 16.24(6); AW 28(13); 

KY 57(2) ; SW 14(9); AbhW 56(9); NWj 155(2); Kdk(A) 
40(8); Kdk(B) 39(8) 

KD 34(13) ' ' 

KD 37(9) ' ^ ' 


AY 8(2) 

Laksmiwati (Skt Laksmi, Prabha- 
RY 20.76(4) ' watl) 

DK 7(5) ' ' ' 

DK 32(6) ' ' ' 

- |w-w|w_^|_w_l=r Praharsini 

WS 67; RY 8.8(10), 11.88(7), 21.182(9), 22.74(13), 24.5(3), 
24.30(1), 24.188(4), 25.7(1), 26.41(2); AW 8(14), 17(10) ; 
HW 27(16), 48(16); BY 15(43); SD 8(23), 23(10); 

BK 24(13), 28(29); AWj 19(3) ; Sut 38(8), 124(8); Nag 5(2), 
50(6), 74(2), 90(6); SW 2(20), 19(4), 35(27), 50(4); 
AbhW 13(22), 47(14); HWj 4(11), 29(8), 56(5); RPWj 
10(8), 17(20), 27(15), 43(15), 55(4); BrP 8(4); AS(A) 7(7); 
NWj 10(10), 65(44), 78(1), 107(3), 138(7); Knt 25(20), 
42(11), 56(14), 75(10); KD 2(34); RK 11(4), 25(16); 

Amb 5(18) ; DK 16(4), 41(10); AY 13(5) ; ASr 7(7); Kdk(A) 
20(14); Kdk (B) 22(24) 

KY 41(11); Nag 61(4) 

-— |w~_|o Ambudlhiwicl 

WS 71; NWj 154(2) 

-1 — w |w —1~ ~ -|c Mattamayura 

WS 70; RY 6.203(1), 12.42(4), 21.172(10), 25.1(3), 25.90(1); 
BK 50(6); BrP 12(4); KD 25(18) 

RK 20(9) ' ' ' 


L* 


XIV. SakwarI 


567 





Krat 55(4) 

2. v--|--w|-wv|vvv|-o Praharanakalika 

WS 75; RY 15.1(12), 19.1(9), 24.28(2); PYn 8(18); 

NWj 68(1); Knt 77(2); Kdk(B) 19(3) 

3. wwv|vww|-w-|vw-|vo Apanajita 

WS 74 

NWj' 135(1) ' 

5* ww-|w_«|ww_|w_w|- W 

Knt 33(14), 67(4) 

6. — ~| — w|w_w|^-^|_o Basantatilaka 

WS 76, 112; RY 2.1(77), 6.130(30), 14.1(19), 16.15(9), 
17.1(20), 20.28(1), 21.147(6), 21.222(26), 26.26(10); 

AW 4(10), 21(14); HW 7(11), 18(20), 31(25), 35(14), 
48(14); BY 3(6), 8(20), 31(25), 35(14), 48(14); GK 10(9), 
35(12); SD 4(18), 38(17); BK 12(19), 36(6); Sum 5(11), 
15(10), 30(20), 32(18), 96(6), 98(3), 142(14), 149(30), 
153(40); KY 53(14); AWj 5(10), 10(22), 23(6), 27(2), 
45(18), 48(5), 58(6) ; Sut 6(12), 11(4), 15(10), 31(11), 42(6), 
97(15), 107(4), 110(14), 139(20); Nag 34(4), 47(3) ; L 7(3), 
21(13); PYn 10(9), 37(10); SW 11(30), 54(12); AbhW 
12(22), 16(10), 53(16); HWj 49(34), 54(3); KK 20(2), 29(8) 
35(7); RP W j 8(21), 13(18), 16(7), 18(19), 46(4), 48(9), 
51(13), 61(13); NS 7(2), 15(12); NPr 4(11); BrP 5(36), 
17(11); AS(A) 2(9), 6(7), 17(6); AS(B) 7(3); NWj 9(6), 
30(20), 106(13), 158(13), 169(5); Knt 2(16), 26(19), 44(31); 
KD 6(46); WK 4(12), 14(13), 22(9), 24(6), 30(6), 47(11), 
52(9); RK 3(36), 10(20), 22(20), 30(4), 42(2); Amb 4(27), 
14(11) ; DK 6(8), 13(19), 21(4), 37(12), 45(5); AY 2(6), 
10(13), 15(12), 21(9); ASr 4(8), 13(12), 18(9), 33(24), 
36(12);Kdk(A) 8(29), 47(21); Kdk(B) 8(18), 10(20), 45(21) 
7 * Meghawarsa 

WY 38 

8*- |w-w|w-.w|w„_|_0 

Knt 11(4) 

9. -1 _ v. -1 w w w | w —| - => Kuwalayakusuma (Skt Madyaksama, 

WS 72; NWj 153(5) Kutila) 

10. -1 — w|~ww|w~_|_o Asambadha 

WS 73; NWj 152(1) 

XV. Atisakwari 

1. v»v|vvv|vvv|vvv|wo Manigunanikara 

WS 77; WY 5; NWj 57(1); DK55(i) 

2. -ww|www| - |w — MalinI 

WS 78; RY 1.61(2), 2.78(1), 3.52(1), 6.28(36), 8.176(1), 
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12.46(18), 17.134(5), 21.160(9), 24.260(1), 25.62(3), 25.75(3), 
26.7(2), 26.37(1); HW 14(13); SD 28(15) ; BK 8(9); Sum 
100(2) ; KY 18(10), 46(8) ; PYn 9(12); AbhW 25(14), 34(2); 
HWJ 6(14), 22(2); KK 33(8); NWj 76(3); Knt 40(9); KD 
12(24); DK 14(15); Knd(A) 32(3) 

3* 

Knt 54(2) 

Sum 176(4); NWj 99(2) 

5.* ww-L-v|vw-|v.v|-w.o Wisasmara 

WY 47; PYn 40(12); NWj 14(10); AY 24(7) 

6-* ---b'H— 

SW 23(3) ; NWj 88(5) 

7. * 

RY 3.53(4) 

8. * Kumudasara 

WY 39 


XVI. Asti 

1. - 1—Girisa (cf. KBW s.v.) 

AW 6(9); HW 23(9); BY 4(14), 12(20), 24(3); GK 15(4); 
SD 5(13); BK 10(11), 60(13); Sum 14(5), 18(2), 28(29), 
36(4), 48(6), 111(15), 113(19), 126(5), 134(5), 180(2); KY 
23(12); Sut 20(11), 62(4), 78(4), 146(3) ; L 6(3); PYn 13(10) ; 
SW 17(12), 29(12), 53(6); AbhW 2(37), 43(10), 63(14); 
HWj 6(14); KK 40(6) ; RPWj 3(7); NPr 7(3); AS (A) 9(27); 
AS(B) 3(2), 14(6) ; NWj 73(9), 172(4); Knt 4(22); KD 
22(23); RK 12(15); UC 7(4) ; Amb 7(8); DK 53(5) ; WK 
37(7); AY 20(5); ASr 32(5); Kdk(A) 9(18), 48(10); Kdk(B) 
11(19), 29(19) 

2 * -~_|w_w|ww_|w~w|ww.-|o Ratodhani 
WY 48; NWj 27(1) 

3. Wrsabhagaitiwilasita 
WS 79; WY 4; NWj 54(1) 

4. Wiralalita, Jagatpramudita 
WS 80; WY 42; RY 17.100(19), 20.63(13), 21.130(15), 
21.153(7); GK 14(13), 18(7); BK 40(23); KK 37(3), 39(13) ; 
RPWj 12(6), 56(6); NS 10(3); NWj 11(8); KD 30(14); 

RK 21(17)'; AY 14(10); Kdk(A) 17(2) 

5,. — I--I' 

NWj 58(3) 

6. --| ~ ~ ~ | ® Sagaralango (SktMadanalalita) 

WY 18; BK 93(13) 


XVII. Atyasti 
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1- www|-w_j-|_w-|~w_|~c Harinidhwani (Skt Harini, 

WS 85 ; Nag 70(3); NWj 19(3) ' Rsabhacarita) 

2. RajanI (Bal. Mandamalon, 

cf. R Y 22.12; Skt Awitaitha, 
Narkutaka, Nardataka) 

WS 86; RY 5.1(89), 19.33(1), 19.130(2), 20.47(3),' 22.1 (12), 
24.192(7), 25.108(1); AW 12(14); HW 31(12), 41(2), 49(10); 
BY 18(18); SD 9(17), 26(12); BK 32(16), 91(13); AWj 
69(3); Sut 50(2), 102(2), 108(5), 118(4); Nag 33(2), 59(7); 
PYn 33(15); SW 13(21); AbhW 22(10), 42(15); HWj 12(15), 
44(3); RPWj 6(21), 20(8), 38(30), 41(11), 52(11); AS(A) 
4(11),. 10(6), 19(10); AS(B) 9(3), 21(5), 29(2); KD 19(10); 
RK 8(3); UC 24(17); Amb 9(7) ; DK 10(6), 18(17), 38(6), 
60(10) ; WK 33(7); AY 5(5); ASr 20(6), 42(7); Kdk(A) 
2(21); Kdk(B) 3(21), 33(17), 42(15) 

3. Wiswalalita (Skt WilasinI) 
WY 52; RY 23.74(9); GK 28(10); BK 31(8), 48(9), 117(2); 
Nag 16(5), 53(5) ; PYn 15(12); NWj 101(2); ASr 26(12) 

PYn 22(10); NWj 66(3) ' 

5. — |wc Prthwitala (Skt Prthwl) 

WS 84, 110; RY 3.1(51), 3.70(8), 7.31(12), 7.113(1),' 16.1(14), 
18.33(12), 19.34(1), 19.39(30), 20.35(4), 24.31(12), 25.82(1); 
BY 2(10), 10(19), 43(7); GK 34(5) ; SD 37(14); BK 70(1), 
94(4), 101(8), 110(4); KY 42(11); AWj 13(11), 63(9); Sut 
12(5), 47(4), 94(10); Nag 14(5), 31(6), 51(7); L 25(10) ; 

PYn 34(11); SW 9(12); AbhW 33(17), 57(21); HWj 13(25); 
KK 6(18); RPWj 22(11), 32(7); BrP 14(5); NWj 64(6) ; 
Knlt 9(13), 62(6); KD 17(13); RK 14(9), 19(4); Amb 10(15); 
DK 2(16), 36(7); Kdk(A) 29(12); Kdk(B) 30(12), 34(19) 

NWj' 151(5) ' ' ' 

7. ~ — |-Sikharini 

WS 83; RY 3.78(8), 6.160(12), 15.64(5)', 18.45(8), 19.35(4), 
19.104(9); AW 5(11), 34(8); HW 38(8); BY 7(10), 20(25), 
29(19), 32(4), 36(19), 51(32); GK 30(9), 32(6); SD 27(11); 
BK 4(34), 61(4), 72(2); Sum 35(3), 39(7), 51(9), 85(3), 
167(4); KY 19(6), 30(5), 33(17), 51(24), 58(12), 61(1); AWj 
41(9), 52(7); Sut 16(5), 26(7), 39(5), 45(2), 60(2), 69(11), 
86(10), 99(13), 131(15) ; Nag 15(3), 21(2), 24(2), 87(3); 

L 31(4); SW 21(7), 30(11), 49(7); AbhW 3(10), 19(12), 
27(15), 44(8), 74(3); HWj 15(7), 28(6), 51(12); KK 4(5), 
10(5), 14(3); RPWj 9(4), 19(21); NWj 17(13), 42(6), 

141(9); Knt 7(11), 57(11); KD 3(25); RK 6(9), 15(10), 
26(11), 31(28), 40(3); UC 10(3); Amb 17(2); DK 15(9), 
19(5), 26(10), 34(7), 46(6); WK 27(8); AY 4(3) ; ASr 10(6); 
Kdk(A) 4(11); Kdk(B) 6(11), 18(11), 43(14) 
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g, _wv|-v-|www!-^wjwwwjwo Wangsapaittrapatita 

WS 82; WY 43; RY 20.60(3), 22.54(1), 23.1(7), 26.36(1) ; 
GK 22(7), 27(22); SD 12(13), 32(15); BK 81(49), 88(57) ; 
Nag 38(6), 91(9); AbhW 18(18), 35(14); HWj 3(14), 34(34), 
39(14); NS 2(13); AS(B> 33(9) ; NWj 24(7), 145(6); 

Kdik(A) 27(13), 45(13) 

9'*- 

Nag 81(4) 

10. - |_ww|www|—w|—Mandakranta 

WS 81; WY 22; RY 6.199(2), 15.69(1); HW 29(10); 

KY 32(11), 54(9) ; Nag 30(2), 86(3); KD 26(14) 

XVIII. Dhrti 


1. Madaharsa, Mandapa, Wa- 

namala (Skt Mahamalika, 
Naraca, Simhawikridita) 

WY 6; RY 10.71(2), 12.64(2); Nag 4(2), 57(6)*; NWj 131(1) 

2. w|--w|wvw|-wu Suwangsapajttra 

WY 53; RY 23.48(26); HW 37(18); BY 39(4), 47(6); 

SD 30(13); Sum 62(9); Nag 95(3); PYn 41(15); AS(B) 
27(6), 49(4) 

3. vw-|vwv|v-^|ww|-v-|v-c (Skt Surabhi) 

Nag 45(2) 

4. * —| —'I — 

PYn 35(14); NWj 75(1) 

5* — —| —— |— = 

GK 9(6), 24(8), 36(7), 44(11); BK 75(5) ; L 26(9); AbhW 
60(23); NWj 87(6); Knt 8(9), 63(3) 

6. Mrdukomala (KBW s.v. 

Girisa) 

AW 10(2), 18(12); BY 38(17); GK 29(15), 39(23); SD 
22(21); BK 16(10), 49(20), 57(5), 77(11), 82(43), 102(20), 
105(7), 114(2), 116(5); KY 45(7), 63(1); Sut 40(7), 53(8), 
98(9), 112(16), 126(9), 141(8); Nag 10(3), 27(2), 56(2); 

L 38(2); PYn 25(10), 39(11); SW 18(11), 37(4); AbhW 
8(19), 37(15); HWj 33(16), 46(9), 55(13); KK 11(17), 

31(8); RPWj 2(47), 24(3), 29(17), 45(8); NPr 2(5); AS(A) 
8(13), 14(5); AS(B) 28(4); NWj 2(8), 103(3), 122(10); 

Knt 10(22), 69(9), 76(8); KD 10(44); RK 9(32), 37(11); 
UC 9(17); DK 8(8); WK 18(6), 40(4), 43(3); AY 9(10); 
Kdk(A) 7(11), 50(11); Kdk(B) 9(11), 48(11) 

7 * - |_~w| v „w|w—|w — |w_= Mandaharsa 

WY 21; KY 24(4); NWj 89(1) 

8. -1 — w|wwwjw —| ~ — | ~ - = Citralekha 

WS 87; WY 20; NWj 121(3); KD 28(6) 
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9* 


BK 84(5); NWj 124(2) 

XIX. Atidhrti 


1 * 


2 * 

3 * 

4* 

5. 

6 * 

7 * 

8 . 


9. 


ww — — Nawaharsa (Bal. also 

Kendragati ?) 

WY 32; AW 29(10); BK 35(3); Sum 3(4), 27(9), 43(2), 

47(6), 87(3), 119(4), 178(2); PYn 19(4), 28(8); SW 26(13), 
48(9); AbhW 67(5); HWj 23(2); KK 3(4); NPr 12(1); 
AS(B) 24(9); NWj 80(2); ASr 15(2); Kdk(A) 22(4) ; 
Kdk(B) 24(4) 


WY 27; NWj 33(1) 


Wkidhyakara 


RY 22.58(9); NWj 4(2), 163(1) 
Knt 48(10) ' ' 

— I — I — I — I — I — 

WS 89; NWj 137(1) 


Meghawisphurj ita 


NWj 16(9) ' ' 

— w |-ww|~-w|-ww|~-w| — «|o Bajraketaka 
WY 37 

-1-1--J-1 — "-'l-1"» Mrgangsa 

(Bal. Mrdamgga, 

Gandhamadana, 

Wijayagati) 

WY 30; AW 36(2); BY 42(9); GK 16(3); SD 14(11), 40(3); 
Sut 37(2), 113(6), 148(4); Nag 29(3); SW 22(5); AbhW 
73(4); KK 21(4); NWj 5(2), 39(4), 133(5); Knt 18(17), 
49(10); KD 21(9); Kdk(A) 14(13), 52(1) 

- |ww-|-1-~-| — - | — '-|=> Sardulawikridita 

WS 88, 3(5), 107(2); RY 6.19(8), 7.43(12), 11.22(15), 
14.64(7), 19.69(19), 21.145(2), 22.41(9), 22.87(2), 23.84(1), 
24.1(4), 24.8(6), 24.92(3), 24.199(4), 25.35(5), 26.2(2), 
26.38(1); AW 1(15), 25(12); HW 1(3), 13(11), 34(15); 

BY 5(9), 11(11), 19(25), 33(5), 50(19); GK 2(13), 20(1), 
25(9), 41(13); SD 1(23), 10(2), 21(13), 35(11), 39(7) ; BK 
13(11), 73(26), 96(22), 107(4), 118(6); Sum 16(8), 34(1), 
64(4), 72(1), 74(8), 77(2), 92(3), 94(8), 108(4), 135(4), 
137(1), 140(2); KY 1(5), 3(10), 7(13), 15(11), 22(12), 26(7), 
37(6), 43(8), 52(11), 60(3); AWj 1(25), 7(7), 18(9), 31(17), 
34(10), 39(6), 44(4), 47(6), 51(13), 56(6), 59(11), 62(9), 
66(5), 72(9); Sut 4(19), 28(7), 32(11), 41(5), 51(5), 61(3), 
66(6), 73(18), 91(15), 101(15), 111(5), 114(12), 120(7), 
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122(22), 130(13), 133(26), 136(6), 145(6); Nag 3(2), 6(4), 
12(6), 20(2), 25(2), 43(6), 46(2), 54(3), 64(5), 68(5), 78(7); 
L 12(3), 15(6), 19(15), 23(9); PYn 32(4); SW 3(8), 6(8), 
28(8), 51(1); AbhW 4(24), 24(9), 29(9), 38(1), 48(14); 
HWj 2(30), 9(6), 21(5), 26(3), 30(9), 32(7), 40(18), 43(13), 
45(15), 57(7); KK 7(25), 17(8), 25(4), 34(8), 38(4); RPWj 
1(11), 33(19), 39(16), 50(16), 58(12), -63(3); NS 1(14), 
11(1), 13(11); BrP 1(24), 13(11); AS(A) 1(7), 11(15), 
13(13), 16(10); AS(B) 1(4), 20(14), 32(14), 37(32), 45(5), 
53(2); NWj 8(9), 38(20), 44(5), 67(6), 136(11), 143(16), 
157(18), 164(2); Knt 1(15), 13(16), 19(13), 43(13); KD 
8(38); RK 4(29), 7(4), 23(11), 28(23), 35(7), 38(2); UC 
12(33), 15(10); Amb 1(13), 6(11), 11(15); DK 5(14), 12(9), 
22(6), 25(8), 31(13), 43(9), 48(8); WK 6(6), 10(19), 13(8), 
32(7); AY 1(12), 6(28), 17(28) ; ASr 6(5), 21(9), 27(13), 
35(12), 41(6); Kdk(A) 1(23), 31(15), 42(12), 49(10); Kdk(B) 
1(12), 4(8), 12(8), 31(18), 41(12), 47(10), 50(1) 

10. - 1—~|~««|ww_|_w_|_~_|o Citrarasmi 

WY 19; RY 9.42(9); NWj 120(1); Kdk(A) 41(11); Kdk(B) 
40(12) 

XX. Krti 

1*-|-|-|-|-XO 

AW 14(20), 30(14); HW 4(8), 16(7), 26(9); GK 19(1), 

40(8); SD 2(19); BK 6(14), 55(9), 62(3); Sum 82(2), 172(2), 
175(2); KY 13(7); AWj 14(5), 16(2), 24(3); Sut 17(5), 
34(12), 64(5), 70(5), 144(8); L 8(7); PYn 12(21); SW 7(10), 
39(25); AbhW 20(9), 41(4), 62(12), 68(3), 71(2); RPWj 
5(4), 23(14), 31(6); NS 9(4), 12(1); NPr 6(2); BrP 18(4); 
AS(B) 5(6), 47(7), 51(7); NWj 49(16), 130(8); Knt 27(9), 
52(6); KD 11(34); RK 18(19), 32(5) ; UC 26(20); Amb 
16(12); DK 3(24), 11(17), 40(8), 59(30); WK 16(4), 28(7), 
46(5); AY 19(22); ASr 11(8); Kdk(A) 36(25); Kdk(B) 
23(16), 35(25) 

2 * Wibhrama 

WY 49; BK 59(7); NWj 92(3) 

3. * -~w|_-..-|_s,w|w-w|w_w|^_-.|w'=> Wisarjita 

WY 31; BY 6(9); GK 47(5); BK 22(4), 25(6); Sum 13(7), 
46(10), 104(2), 117(4), 133(3), 144(7), 148(3), 150(2), 159(6), 
161(3); Nag 58(3), 89(5); AbhW 55(10) ; HWj 7(6); AS(B) 
13(2); NWj 85(4), 104(6), 162(5) ; KD 23(7); RK 34(10); 
UC 4(2); WK 38(4); Kdk(A) 16(5) ; Kdk(B) 13(8) 

4. - 1 - 1 - 1 _|-Geli (Skt Wrtta, 

WS 91; WY 10; NWj 22(3) Gandaka) 

WK 8(9) I ' I I I 
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6 * -= Citraturida 

WY 17; SD 16(5); KY 9(5); Nag- 84(7); SW 20(5); NWj 
97(1) 

7. — w|-ww|w_>,|_~w|w-w|-w-|wo Mattaraga, Mrgangsa 

(KBW s.v.; 

Skt Mrgangkaracita) 
WY 35; BY 28(4); BK 15(14); AWj 55(3); Sut 128(10); 

Nag' 37(7), 77(3); SW 45(7); AbhW 21(9); HWj 42(10); 
NWj 34(6); KD 15(24); RK 5(5); DK 49(3); Kdk(B) 32(3) 

8. *- |ww_|~_w|«« * ~ | — _!_c Puspacapa 

Sum 17(4), 139(2); Nag 26(2), 62(2), 67(3), 69(3), 75(2); 
NWj 100(3) 

9. - |_w_|_ww|wwwjw — |_ww|wo Suwadana 

WS 90; RY 9.85(4), 15.32(13), 21.205(17), 24.95(32), 
25.83(1), 25.98(1), 26.1(1); AW 9(5); HW 36(19); BY 
46(14); SD 33(15); AWj 6(18), 26(4); Sut 127(11); Nag 
13(2), 44(4), 82(3), 85(2); L 4(6); AbhW 10(10), 32(18); 
HWj 35(15); KK 16(3); NWj 37(4), 149(4); Knt 68(14); 
KD 35(23); RK 33(11); UC 23(16); Kd'k(A) 33(18); 
Kdk(B) 36(17) 

XXI. Prakrti 


1 + 
2 * 
3 * 


4 * 

5 * 

6 * 


7 . 

8 . * 
9.* 


WY 7; RY 23.85(1); NWj 129(1) 


Indrayudha 


wv^|w-v|»-w|^wv|ww-|v^-|»vs Citra wilapa 

WY 33 ; BK 17(12); KY 50(14); NWj 53(3) 


Bhadralalita 

WY 45; RY 17.78(11), 23.10(38); BK 80(90), 85(30), 
106(12), 113(4); NWj 25(3), 128(4); Knt 12(11), 59(7); 
WK 35(4), 42(5); ASr 19(5), 30(4) 


AS(B) 43(9) 

Sut 89(3 )! Nwj 62(1) ^ 

Kusumawilasita 

AW 15(14); HW 10(18), 12(5); GK 11(18); BK 64(11); 
AWj 37(2); Sut 24(3), 84(4) ; L 18(1); PYn 14(12) ; SW 
15(11), 47(4); AbhW 17(7) ; KK 27(4); AS(B) 10(2); 
NWj 90(6); KD 13(28) ; WK 7(4), 20(11), 26(3), 51(8); 
Kdk(B) 14(9) 


Citralaksmi 

WY 44 (Skt Laikawikrama) 

WK 36(4) I I I I 


NWj 28(1) 
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Haristhira 


11. -|_w_|_^w|^w~|~ — |w__|w_= Sragdhara 

WS 92, 1(2); RY 11.3(11), 19.12(21), 20.20(5), 20.27(1), 
20.29(1), 21.191(14), 22.55(3), 22.89(1), 23.83(1); AW 7(8), 
22(7); HW 6(14), 22(7); BY 9(16), 17(12), 27(14), 30(9), 
40(10); GK 7(6); BK 1(27), 19(11), 30(4), 89(15), 109(3); 
Sum 45(6), 53(4), 58(2), 66(1), 68(1), 70(1), 79(3), 81(2), 
83(2), 86(2), 88(2), 90(5), 95(2), 115(3), 128(3), 147(20), 
152(6), 162(3) ; KY 4(8), 8(4), 20(5), 28(8), 47(8), 59(1); 
AWj 4(17), 8(13), 17(9), 22(12), 43(3), 50(12), 54(4), 61(8), 
70(4); Sut 1(12), 10(4), 35(7), 56(4), 80(7), 95(15), 100(9), 
109(6), 117(13), 123(7), 132(7), 135(8), 142(2); Nag 2(2), 
9(4), 18(8), 40(5), 63(4), 79(3), 83(6), 93(2); L 28(10), 
35(3); SW 31(8), 38(12); AbhW 6(14), 40(7), 46(1), 50(10), 
69(4); HWj 18(9), 38(3), 48(21); KK 9(2), 13(9), 22(3), 
32(6) ; RPWj 21(9),’ 37(5), 40(10), 42(9), 44(3), 53(7); 

NPr 10(3); BrP 4(13), 16(13); AS(A) 12(8), 18(7); AS(B) 
23(8), 26(4), 38(8), 43(9), 48(6); NWj 7(11), 12(13), 29(16), 
125(17), 140(5), 146(10), 150(9); Knt 6(37), 39(17), 70(7) ; 
KD 4(21) ; RK 1(26), 13(8), 27(20), 39(1) ; WK 9(5), 11(9), 
31(7); AY 3(11), 12(19), 18(12); UC 13(17), 19(26), 21(7); 
Amb 8(15), 12(11); DK 24(7), 28(27), 50(10); ASr 2(8), 
8(2), 24(11), 28(9), 38(6); Kdk(A) 37(14); Kdk(B) 20(7) 

XXII. Akrti 


1.* (Turidagati?) 

AW 16(12); HW 47.(7); GK 6(7), 26(11), 33(7); L 13(3) ; 
PYn 30(8); SW 4(14), 34(5); KK 5(13); AS(B) 15(6) ; 
NWj 84(5); KD 31(11); WK 23(5); Kdk(B) 16(11) 

2 * ~w~|~-w|_^^|w_w|_w~|w_w| — ~|=> Samdhyakara 

WY 54; BK 74(6); AWj 60(6); Sut 2(3), 143(2); Nag 35(4); 
NWj 52(2); Kdk(A) 6(10) 

3.* -v-|vv.|»v-|Mw|v..vi-»vLvw|= Citrawati 

WY 34 

BK 58(3) j Sum 6(6)! NWj 18(6), 51(1), 81(1) 

5. * w.|- |vw.|v-v|wv-|wvw|vw»|o Puspabajra 

WY 46; NWj 26(1) 

6. — |ww_|o Madraka 

WS 93; WY 40; HW 35(8); GK 5(16); KY 34(11); Nag 
48(3), 73(3), 80(4), 88(5); NPr 8(3); AS(B) 35(3); NWj 
23(4), 127(8); Knt 41(15), KD 33(9) 

7 * —Kilayu anedeng 
AW 23(12), 32(6); HW 19(10), 32(21); SD 7(12); BK 
38(55); Sum 23(5), 38(5), 41(2), 121(3), 141(19), 160(2); 
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AWi 3(11) 46(11), 73(20); Sut 14(2), 24(8), 27(2), 82(4), 
87 ( 4 ) 2 3), 129 12); Nag 32(6), 98(1); SW 41(5) ; AbhW 

14 6)! 61(8) ; HWj 16(3) ; KK 28(6); RPWj 15(9) ; NPr 
5(4); AS(B) 34(10), 40(2); NWj 61(1), 98(3); Knit 24(24), 
78(1)’; KD 5(10); DK 23(5), 54(5); WK 15(4); AY 16(9); 
ASr 16(3); Kdk(A) 51(3); Kdk(B) 49(3) 

_Garirangsi 

WY 2;BK 34(2); NWj 83(1) 


XXIII. Wikrti 


1. - 


2 * 

3* 


v _„l_ wlv - v|-wv|w-v|-ww|vo Aswalalita 
WS~94- WY 50; RY 8.214(1), 15.52(12), 19.124(6), 26.49(1); 
HW 24(5), 39(4), 51(6); BY 16(18), 26(6), 37(11); GK 
38(7), 42(10); BK 5(7), 11(6), 27(11), 86(18), 104(3) ;AWj 
35(5) • Sut 23(5), 59(6), 68(6); Nag 36(2), 71(3) ; L 5(7), 

14 5 ,’20?4), 36(3); SW 36(5), 43(2); AbhW 30(24), 45(10), 
49 8 65(2) ; HWj 25(2), 37(20); KK 24(5); RPWj 47(14), 

57 3)'; NS 6(4) ; AS(B) 8(4), 16(4), 39(2), 44(8); NWj 
6(14) 20(8), 144(9) ; Knit 5(18), 17(5), 32(8), 61(5); 

KD 9(21) ; RK 41(4); UC 11(13) ; Amb 2(5) ; DK 30(14), 
47(5) ; WK 2(4), 34(5), 45(3), 49(5) ; AY 11(11); ASr 25(2), 
39(14); Kdk(A) 38(17) ; Kdk(B) 37(15) 

SunJl55(l); NWj 91(2) 

i w _| w _w|w^-|www|www|_w_|wo Wirat tebu sol, 

1 1 1 Kalengengan, 

Padmakesara, 

Jagadnatha 

AW 2(9), 33(7); HW 45(11); BY 34(5), 49(6); GK 3(6), 
48(16) ; BK 2(34), 41(13), 63(2), 71(1), 97(2); Sum 2(4), 
4(9) 7(25), 9(3), 11(7), 49(5), 56(4), 60(5), 75(4), 80(1), 
84(2), 102(2), 106(5), 110(2), 129(3), 131(3), 13 ^) .P^ 2 ) ’ 
145(10) 156(1), 158(6), 164(7), 166(6), 169(3); KY 16(8) 
27(8), 39(11); AWj 20(3), 30(3), 33(8), 42(7), 64(4) 71(7); 
Sut 5(2), 8(10), 18(2), 22(9), 29(13), 44(11), 55(7) 72(7), 
92(5) 116(10); Nag 22(5), 42(3); L 10(1), 30(11), 32(7 
34(7 • PYn 6(10), 18(12), 29(10) ; SW 8(8); AbhW 11(11), 
31(6 '58(9); HW 8(17) 52(19) ; KK 15(12) ; RPWj 14(11), 
26(4), 35(6), 59(2); NS 3(11); BrP 2(10), 19(1); NWj 47(4 , 
160(10), 171(7); Krat 20(11), 51(4) ; KD 24 ( 13 ) ; .RK 16(9), 
UC 6(4), 14(12), 16(8), 18(11), 22(32) ; Amb 3 26) ; DK 
57(5); WK 19(4) ; AY 23(4) ; ASr 37(4); Kdk(A) 3(6), 
23(18); Kdk(B) 5(6), 25(11) 


4.* 

5* 


ASr 23(3), 31(9) 


Puspasancaya 
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WY 9; AW 24(4); NWj 93(1) 

6 .*-|_w-|~~s.|-^|w~~|w-w|_s.w|~ 0 

BK 7(18); NWj 56(7) 

7 * -ww|_w_|www|_w-|w ww|_wv|wvw|vo Sarapuspita 
WY 41 

8 .* -|ww_|^_w|ww-|www|www|-w-|wo Jagaddhita, 

Ragakusuma, 
Wahirat, Wawi- 
rat, Wahwawirat, 
Wohingrat, 
Wwayirait, 

Kosala (?) 

WS 8, 109, 111; WY 55; RY 26.50(2) ; AW 3(16), 27(7), 
31(9), 35(15); HW 2(20), 5(3), 11(3), 21(9), 25(1), 42(4), 
54(3); BY 1(16), 13(35), 22(10), 25(5), 44(18), 52(13); 

GK 1(6), 4(9), 8(6), 12(8), 23(2), 31(5), 37(7), 43(11), 49(4); 
SD 3(15), 24(15); BK 3(42), 18(9), 26(18), 56(6), 68(7), 
108(10), 112(2), 115(1); Sum 1(24), 8(3), 10(38), 12(8), 
19(6), 21(6), 24(8), 29(10), 33(9), 37(8), 40(7), 42(16), 44(4), 
50(16), 52(13), 54(4), 57(4), 59(6), 61(5), 63(4), 65(15), 
67(4), 69(4), 71(2), 73(4), 76(2), 89(3), 91(3), 93(3), 97(2), 
99(3), 101(2), 103(4), 105(1), 107(9), 109(8), 114(3), 116(4), 
118(5), 120(2), 122(2), 125(2), 127(2), 130(3), 151(6), 154(7), 
157(16), 163(3), 165(2), 168(16), 177(7), 179(3), 181(1), 
183(2); KY 2(8), 5(4), 10(11), 14(10), 17(3), 21(8), 25(13), 
29(5), 31(19), 35(16), 55(7), AWj 11(4), 21(6), 32(13), 
36(4), 40(13), 53(4), 65(4), 67(8), 74(5); Sut 3(9), 9(8), 
33(11), 43(14), 46(2), 48(8), 52(13), 58(9), 63(7), 65(5), 
67(9), 71(5), 74(14), 76(2), 81(6), 83(8), 85(11), 88(5), 96(7), 
103(16), 106(2), 115(7), 125(12), 138(9), 147(22); Na g 1(5), 
7(4), 11(2), 17(11), 19(2), 65(6), 92(3), 94(4); L 1(3), 3(13), 
9(9), 16(2), 29(6), 33(2), 37(10), 39(1); PYn 1(4), 11(14), 
17(6), 31(11); SW 1(7), 12(12), 27(20), 33(8), 40(8), 42(3), 
44(4), 46(2), 52(9), 55(3); AbhW 1(27), 28(15), 36(3), 

51(23), 59(12), 64(7), 66(3), 70(3), 75(2); HWj 1(21), 5(12), 
10(12), 14(24), 20(5), 27(7), 50(15), 53(8), 58(3); KK 1(7), 
23(12), 30(8), 41(16); RPWj 4(4), 7(13), 11(4), 25(10), 

28(12), 30(9), 36(28), 60(10); NS 4(24), 8(6); NPr 1(8), 
3(7), 9(5), 13(3) ; BrP 3(15), 15(3); AS(A) 3(9), 5(9), 
15(10), 20(6); AS(B) 2(9), 6(3), 12(3), 22(4), 42(4), 52(5); 
NWj 1(26), 15(13), 48(15), 50(11), 54(3), 86(6), 95(2), 
102 (12), 116(6), 159(11), 167(6), 170(8), 173(6); Knt 31(15), 
50(7); KD 1(24), 41(14); RK 2(21), 17(13), 24(19), 29(7); 
UC 1(7), 5(2); Amb 15(12); DK 1(14), 17(11), 27(3), 39(14), 
42(2), 52(5), 58(7), 61(5); WK 1(14), 3(9), 5(8), 12(14), 
17(7), 21(3), 25(17), 29(17), 39(14), 41(6), 44(6), 48(3); 

AY 7(13), 22(22), 24(5); ASr 1(5), 5(22), 9(7), 12(16), 


577 



14(8), 17(11), 29(12), 34(7), 40(9), 43(11); Kdk(A) 5(14), 
46(3); Kdk(B) 2(15), 7(14), 26(14), 44(3), 46(18) 

9. -1-1 — Mattakrida 

WS 95; WY 13; NWj 21(1) 

XXIV. Sangskrti 

1 * wwwlw — ^1 — — ^1 — — — ^ — — — w— Soktamargana 

GK 17(3), 45(4); BK 29(17); Nag 55(3); NWj 79(2) 

2 * Puspacalita 

WY 51; NWj 147(3) 

3 . * w_-.|-w_|w_w|ww--|~-~|ww-|w_~|ww- Maidlhulinda 

WY 25; RY 24.14(14); AWj 9(3), 57(8); Nag 41(5); 

L 27(3) ;HWj 47(11); NWj 119(3); Km 58(7), 60(5); 

UC 8(9); Amb 13(21); Kdk(A) 24(6) 

4. --1- |---|-w„ (Skt Kirita, 

Knt 46(1) Subhadra) 

5 . _„w|_ww|^w-|w^_|_ww|_w«|www|w-- Tamwi 

WS 96; NWj 41(1) 

6 . *- |ww_|w_~|~w_|w-~|~.-._|„_w|.-.~- Meghapuspa 

WY 28; AS (B) 36(3); NWj 165(1) 

XXV. Abhikrti 

Sum 22(12), 25(17), 55(1) \ Sut 49(5)'; HWj 11(13); 

NWj 82(4) ; ASr 22(2); Kdk(A) 11(7) 

2 * Puspalancana 

WY 26; NWj 32(1) 

3 . * _^w|~w_|_ww|w~_|_~~|-~-|-~-|ww-|® Amarawati 

WY 16; BK 20(1); NWj 94(2) 

4 . _~w|-|ww-.|-ww|w-~|w~w|www|ww-.|o Wikasita- 

kusuma, 

Kroncapada 

WS 97; WY 12; RY 23.8(2); NWj 3(1) ; Kdk(A) 39(2); 
Kdk(B 38(2) 

5 . *-Widyutkara 

GK 46(7), 50(2); BK 44(6); Sum 20(2); KY 11(4); Sut 7(5), 
79(8), 90(8) ; Nag 8(6), 66(5), 76(4); AS(B) 19(8); NWj 
13(4), 123(5), 132(3); KD 20(25); UC 3(7); DK 51(3) 

6 . *-Citraketaka 

WY 29; NWj 36(1) 

XXVI. Wyutkrti 

SD 34(4);' NWj 134(1) ^ ' ' 
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2 * —Apawaha 11 
WS 99; WY 3; NWj 168(1) 

3. * —-|www|__~|~w-|--|w~ ~|—w | w w — | — c Erawati 

WY 15; BK 21(4) ; NWj 96(1) 

4. -1-1-1-- 1---| - 1~= Bhujangga- 

WS 98; WY 11; NWj 40(1) wijrmbhita 

XXVII 


RY 26.52(1) 

2 * ww_|w-.~|w~-.|w-w|w~_|w-w.|ww_|w_«|w«.e Malawadi 
WY 24; BK 98(2); NWj 46(1); Knit 14(10), 66(2) 

XXVIII 


Knt 23(2) 
NWj 166(1) 


XXIX 


Dandasagala 
(Skt Manikirana) 

WY 14; AW 26(2); AS(B) 41(1); NWj 126(2) 


Gadyakara 

WY 23; BK 83(4); NWj 45(1); Knt 64(4) 

XXXIII 


i* —|—• 
Knt 65(2) 


=3 


Dandaka 

-1.--7x WS 100; WY8; NWj 31(1); Knt45(1) 

11X RY 9.56(1); BK 33(1); NWj 74(3) 

24x RY 9.57(1) 

29X RY 11.1(2), 22.50(4) 

31 x Sut 134(1) 

±33 x R Y 26.22(3) 

±38 x Su,t 137(2); Kdk(A) 43(2) 

±40 x AS (B) 46(1); Knit 22(2) 

±47x BK 95(3); KK 8(1); NWj 142(1) 

75 x RPWj 49(1) 

“ vw | v “ v [:-:] *X RY 26.25; NWj 69 
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WS 22 


2 . 


WS 21 


1. 


RY 15.48(4) 

2. w- 


Ardhasamacatuspadi 

( 8 - 8 ) 

( Capala 
^ Wiparltapathya 

( 10 - 11 ) 

*"|” o ^ (Skt Wegawaiti) 


^ j, (Skt Prabodhita) 

RY 4.16(15), 4.39(26), 4.71(1), 17.28(2), 24.203(25); 


BK 52(11) 

1*- 

RY 4.72(1) 

1 * ww- 


(10—12) 




(li-ii) 


* — w — O 
. w - I w D 


RY 21.1(13); BK 54(17) 

2. w- 


WS 


6 ; Sum 170(19), 174(1); AWj 2(8) 
(11-12) 


1 * 


RY 18.17(1), 18.20(2), 20.39(8), 25.100(4), 25.109(1), 
25.112(6) 

2 ww _ W w — — w _ |w C i 

^ ( (Skt Malabharini, Aupacchandasika etc.) 

RY 4.1(15), 4.31(8), 4.65(6), 4.73(1), 11.14(8), 11.37(7), 
17.21(7), 17.30(7), 18.1(16), 24.228(12), 25.92(2), 26.48(1); 
HW 20(18), 53(11); BY 41(7); SD 19(17); BK 14(5); 

KY 40(12), 44(8); NWj 114(1); DK 4(9); Kdk(A) 10(9) 
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(11-13) 


1 * — 
HW 8(7) 


( 12 — 12 ) 


1 * - 


:::( 

SW 32(12) ; NWj 113(1); KD 14(36) 
(12—13) 


1 * 


RY 


5.47(1) 


2 . - 


° | _ | Puspitagra 

RY 4.74(3), 6.27(1), 17.50(11), 18.18(2), 21.56(14), 24.87(5), 
25.44(5), 25.110(2), 26.6(1); BY 14(16); SW 10(12); AbhW 
15(27); NWj 35(1); Kdk(A) 25(31); Kdk(B) 27(33) 


Wisama 

(20—10—13) 


1 . 


WS 103, 105; NWj 118(1) 


Sorabhawisama 


1 . 


(20—11—13) 

^w|www|_w_|w=j Udgutawisania 


WS 101, 104, 106; RY 24.127(42); BK 46(11), 65(1); Sum 
124(9) ; Sut 75(11), 104(5) ; L 17(5); SW 24(21) ; AbhW 
23(8); KK 26(7); NWj 117(4); Knt 28(20); WK 50(5); 
Kdk(A) 21(17) 


(20—12—13) 

w~w|~ww|-~-|wo Lalitawisama 

WWW 

WS 103 
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R Y 1.1(62) 


Arya 


S loka (?) 

RY 6.64(50), 8.191(22); HW 55(1); BK 111(14); Sut 
140(14); RPWj 62(2); BrP 7(98) 
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ngki hlngan r a kawi n pamarnana kadigwij ayan, ira narendra ring praja 
kwet ning desa rinihci don ika pinustaka mangarana desawarnana 
panggil panghwata sanmata nrepati mengeta ring alawas atpadeng lango. 

3 . Nirwya teki lawas nikasriug (text: lawas nirasring) angiket kakawin 

awetu bhasa ring karas 

temberanya sakabda ping rwa nika lambang i telas ika parwasagara 
nahanteki cafturthi Bhlsmasaranantya nika Sugataparwawarnana 
lambarg mwang sakakala tang winaluyan gati nikana meweh. turung pegat. 

4. Doiya n mangkana wrddhya yan pangrkete haji kaithamapi tan tame lango 
s loka nwanig kakawin kidung ’Sftuti nike haji makamukha desawarpana 
gong blaktyasih anaftha hetu nika paksa tumuita sang umastawe haji 
nghing -oihnyeki wil'aj j a niscaya yadin guyu-guyun apa deya lampunen. 

Arjunamjaya 

1. 1. On^ sri Parwatarajadewa hurip mg sarwapramaneng jagat 

sang sacsat Paramarthabuddha kinenep sang siddhayogiswara 
sang lwr tirtha kiteng maharddhika wisambekteng mahadurj ana 
nirwighropama suryawimba tumameng wwai santa ring rat kabeh. 

2. Donkvangastuti jbng bhatara huningan sembah ning anggong lango 
siddha niig makasang wulung ya palakungkwacandya bhaseng karas 
mwang swasthia nira sang Yawendra saha puitra mwang suputriniiwo 
dlrghayuh sira mukhya sang pamekas mg tustapagoheng^pura. 

3. Lawan carana ni nghulun cumatakamrih mangdawaken katha 
wintang-wiiitanga donya rakwa ya tekap sang lwir sasangkeng lango 
panggil rakva wenang panuddha-rena si‘h saing natha mangkweng mango 
nghing sang sri Ranamanggaleki sira sang srddha n parek ni nghulun. 

4. N dan bhritratmaja rakwa tanggeh ira de sang hyang wekas ning sukha 
tekwan mantu sakeng ariki wekasan de sri narendradhipa 

ndah yogya n sira manggalangkwa miketa ng parwatemah padika 
sang saksat palarlra ning masa kapat tapwan madoh ring mango. 

5. Tambe ning cariteki rakwa ya rengon de sang wwang apting lango 
wwanten bhupad raksasendrakula tus hyang Padmayoning dangu. 

akhir: 

73. 1. Nahan juga valer ikanang kathabuka Dasasyacarita n iniket 
na n Arjuitawija}a ngaranya rakwa karengo titir inujaraken 
antuk rasika sang aparab rnpu Tantular amarna kakawin alango 
ndatan tular ika ri gatinya tan wruh i rusit ning aji milu lengeng, 

2. Lawan karana ning angiket palambang angusong tumut angapi lango 
angken stuti r i pada bhatara Wisnu sira Buddha sakala kahidep 
reh ning Dasamukha ya muwah sang Arjuna susakti parama ring ayun 
kalih pada pejah ika <te ni janrna nira nguni subhaga karengo. 

74 . 1. Nirdon tang sara sunyakiaya sabananya lumepasa rikang duratmaka 
anghing bana bhatara heitu nika nasta ri pati nika suddha nirmala 
ndah yeka n karananya rakwa musira ng Haripada makawrtty anindita 
bhrasta ng murkha kabeh tuminghali rahadyan i kapejah i madhya ning rana. 
2. Yeka n rakwa tewek ning angracana parwacarita pinakesti ning mango 
tan sangke wihikan nghulun wwang atimudha tunaguna sumewake haji 
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wahyadhyatmika tan haneki ring apan manginakana ri buddhi nin£ -tuhan 
nahan hetu ning anggagap tanah asong karas angitungi pangjrah ing sekar. 

3. Yan bwat Tantular olug ambek apa tan siga-sigun i paninda nhg para 
tan wruh yan cacaden sapolah ika kewala tumekani sesti ning marah 
panglinggan paguritnya nora kena panglipura wuyung ing adyah ng tilam 
nghing tan duhkha cinodya tan sukha n inastuti guna nika buddhtadana. 

4. Singgih yan kawi mudha tan wruh ing irang salahidep angikd pralapita 
lud tan sabdika tan wruh inggita ning aksara gurulaghu chanda tan sphuta 
duran teki damelnya yan kahanangangusira helem acandya pustaka 

de ning buddhi ni-ragamopama gadung lumung aharepa wimba ling wulan. 

5. N dan nistanya titir winada cinacad ginuyu-guyu tekap kawswara 
nghing tan simpang ike gatinya n akirim kakawin i dala ning pidak sumar 
sangsiptan ri lesoha ning bhujagapuspa ri sikhara nikamangunlango 
sang suksmeng lepihan tanah juga panenggahan il<a pinakesti ling mango. 


Sutas oma 


1. 1. Sri Bajrajnana sunyatmaka parama siranindya ring rat wi.esa 
lila suddha praristheng hrdaya jaya-jayangken mahaswargalola 
ekacchattreng sariranghuripi sahana ning bhur bhuwah swahpraklrna 
saksat candrarka purnadbhuta ri wijil ira n sangka ring boddiacitta. ’ 

2. Singgih yan siddihayogiswara wekas ira sang satmya lawtn bliatara 
sarwajnamurti sunyaganal alit inucap musti ning dharmatattwa 
sangsipta n pet wulik ring hati sira sekung ing yoga lawan amadhi 
byalcta lwir bhranitacittangrasa riwa-riwa ning nirmalacintya.rupa. 

3. Ndah yeka n mangkana ng santi kinenep i tutur sang hiwus siddhayogi 
pujan ring jnana suddhapariniita sarana ning miket langva-langwan 
dura ngwang siddhakawyangitung ahiwang apan tan wrui ing sastra matra 
nghing lcewran de ning ambek raga-ragan i manah sangkawlraja (?) sobha. 

4. Purwaprastawa ning parwaracana ginelar sangka ri<ng> Boddhakawya 
ngunl dwapara ring treta krtayuga sirang sarwadharmarggaraksa 

tan len hyang Brahma Wisnwiswara sira matemah bhupati martyaloka 
mangke n prapta ng kali sri Jinapati manurun matyanang kala murkha. 
akhir: 

148. 1. Nahan tamtya nikang kathatisaya Boddhacarita ng iniket 
de sang kawy aparab mpu Tantular amarna kakawin alango 
khyating rat Purusadasanta pangaranya katuturakena 
dlrghayuh sira sang rumengwa tuwi sang mamaca manulisa. 

2 . Bhrasta ng durjana sunyakaya kumeter mawedi giri-girin 

de sri rajasa raja bhupati sang angdiri ratu ri Jawa (see p. 342, n. 4) 

suddhambek sang asewa tan salah ulah sawarah ira tinut 

sok wiradhika mewu (mewwu ?) yeka magawe resa ni hari (read: ning ari) teka. 

3. Ramya ng sagara parwateki sakapunpunan i sira lengeng 
mwang tang rajya ri Wilwatikta pakarajya nira n anupama 
kirnekang kawi grta lambang atuhanwam umarek i haji 

lwir sang <hyang> sasi rakwa purna pangapus nira n anuluhi rat. 

4. Bheda mwang darnel i nghulun kadi patangga n umiber i lemah 
ndan dura n madaneka pan wwang atimudha kumawih alango 
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lwir bhrantagati diharma ring kawi turung wruh ing aji sakatha 
nghing sang sri Ranamanggaleki sira sang titir anganumata. 

Lubdhaka 

1. 1. Sang hyang ning hyang amurti niskala sirati-kinenep ing akabwatan lango 
sthulakara sira pratisthita haneng hrdayakamalamadhya nityasa 
dhyana mwang stuti kutamantra j apa mudra linekasaken ing samangkana 
nghing oinrih-prih i citta ni nghulun anugrahana tulusa digjayeng lango 

2. Wruh ngwang nisphala ning mango jenek alanglang i kalangen ikang 

pasir wukir 

mangke ngwang kumawih maklrtya kakawin kumawasa mamaranityakeni 

wuwus 

manggeh donya rahaywa sang panikelan tanah anulusa katwang ing praja 
tan lyan sry Adisuraprabhawa sira bhupati saphala girlndrawangsaja. 

3. Ndan duran ngwang ateki yan katekanangracana wuwus arum pralapita ^ 
apan de ny atipingging i ngwang ing apa n katekana sakinaptya ning mango 
nanten pweki kedo taman wurung anemwakena paramahasya ning para 
nghing tunggal pinalar malar wenanga sadhana ning umusira ng nirasraya 

*akhir: 

38. 1. Nahan hingan iking kathakhya Siwaratrikalpa subhaga 
ngka n makweh kaJtunan kalangwan amurang-murang gurulaghu 
antuk ning kawi tan tameng kalengengan macihna Tanakung 
bhrantamet panamunya ringrang i manahnya lot kasiharep. ^ 

2. Hetunyamrih amoh manah kede mawetwa bhasa kakawiin 
tan sangkeng wruh apet raras rumacana ng wuwus kumawasa 
byaktasambhawa yan kasanmataha de nirang parajana 
mukta ng klesa silunglunganya muliheng nirasraya juga. 

39. 1. Kady agring ri lawasku kary apisah ing kalengengan. atemah wurandungen 
yan ketung raras ing mango mahas-ahas yatika mawetu ringrang ing hidep 
nora ng panglipura prapahca peteng ing hati susah amarantyaken lara 

yan tan mungsira ramya panghilanga sungkawa ri gati ning angregep lango. 

Wrttasancaya 

1. Sang hyang Waglswari ndah lihati satata bhaktingkw i jong dhatrdewl 
pinrih ring citta munggw ing sarasija ri dalem twas lanenastawangku 
nityaweha ng waranugraha kaluputa ring duhkha sangsara wighna ^ 
lawan tastu wruheng sastra sakalaguna ning janma tapwan haneweh. 

2. Nahan donkwajapangarcana ri sira kedo mrakrta ng chandasastra 
mangke tingkahnya pimtonakena gumawaya’ng wrddhya ning walabuddhi 
akhir: 

109. Anghing hingan iking palambanga gurit mpu Tanakung atimudha duryasa 
chandaprakrta wrtta ning guru lawan laghu racana nika nda/tan kaleni 
akweh wrtta turung lining mami palenakena muwah ikopalaksanan 

yan ring Pinggalasastra kewala kadikang inajaraken ing palambanga. 

110. Tuhun sahana sang kawlndra mangupaksama ri nghulun 
gatingku n angiket palambanga ngaranya de ning mango 
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teher matiki Wrttasancaya ngaranya de ning mango 
palar magawaya ng wisuddha r i manah ning anggong lango. 

111. Sampan prakrta ning mango yatika warna tan uhuti manahnya duryasa 
wet ning bhranta wisata karwa lepihan panamun ika ri ringrang ing liati 
apan tan hana tang wenang mawelase sagati niki n aitita kasyasih 

nora ng hetu masabda kewala samangguyu-guyu ri kapingging i nghulun. 

112. N dan hantu sakena damel Tanakung palambang 
ardhakikuh tan alango tan ametwaken kung 
sotan yan antuk ikang atpada ring kalangwan 
kawy eh j uh anwam inucap magawe panas twas. 

Parthayajnci 

1. 1. Om Rudraksa narno ’stu te mara panembaha ra putu bhatara nityasa 
sang munggw ing teleng ing hidep sang aitisunya tuhu-tahu jagatpramodita 
mwang sakweh nira panditadliika wiwelta ri'n2.caria niki' swarastuti 
sang wijnatmaka ri<ng> lango kawi wenang tuladana sagurit nireng saibha. 

2. Meweh ngwang mucape kadarsitan i sarwagata nira haneng jagaddhi,ta 
ndan suksrna <n?> sumilib ring andajana kokiran ira n atirupa wiryawan 
sang twas ning lara raga sari ning unang sang amisani raras ning angrengo 
sang saksat pi.nakesi ning manah akung rahina wengi lanangudang lulut. 

3. Yeklng ambek angel sumakti ri wiyoga ning alara kenteng smaranala 
pangde ning lara raga yeki tumuwuh ri hati mamunah anggeseng manah 
trsnagong sumaput peteng temahan ing raihina pati-gagap-gagap tutur 
kamartha pwa ya hetu ning mapeningan mamulanguni ri sang huwus licin. 

4. Yangde ranca r i citta mangkin alango tekap ing alara soka kasyasih 
lighing wikwa juga ng enakanusupa ring wana tumulusa tan kabancana 
saktyangungsira sidd'ha ning manemu sandhi kalepasan i. patya ning tiga 
nghing teka palalcun ri pada nira sang yatiwara malesawakajnana (?). 

2. 1. Hana tastalingga ya winastu lewih 
pinakopajiwa ning atlrtha hayu 
pagaway halahayu ya wastu hilang 
ri wekas ni sandhi ning amuksa hati. 

2. Ya ta hetu ning manemu sabda tutur 
apan eweha ng luputa ring wirnala 
dyutakarma yeka mangimur mangiku 

ya dumeh nilca manemu papa magbng. 

3. Wara darsananta huningan rumuhun 

nrpa Pandaweki caritan ta nihan. 

K u n J ara karna ( kakawin ) 

1. 1. Sang dhlramrih ayuddha ring rana tapa bra/ta makalaga wira sadripu 
lagy abyuha samadhi' tattwa-guna wahana nira karunadi diharana 
sanmudradhwaja singhanada j apa mantra wara-dhanuh acinta (cintya ?) 

bhawana 

bodhijnana sarottamanghilangaken ripu makaphala dharma sunyata. 

2. Saksat m unti bhatara Sakyamuni marawij aya sira sang samangkana 
manggeh manggala ning mango pranata bliakty asikhara ri lebu ni jong nira 
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stuty angkeri pratima pratistha ginelar makuta widhi winljan aksara 

ing hyang ni ngwang amogha tan 'saha sake pada niira mara janma mi nghulun. 

3. Lawan de ning amgarcane pada bhatara Sugata pimakestidewata 
nirwighna ngwang amarna <-marna> nnketa ng carita nira n adharmadesana 
panggil rakwa wenang pangahwata ri janma ning ajar-ajar angregep lango 

4. Ndaih sambliedana ni nghulun ri sira sang kawi nipuna pdmandateng lango 
ndatan kojara talpakangidan-idan ngwang angiketa katha palambanga 

tan sangkeng wihikan tuhun mangiiringeng gati para kawi matra ring lango 
tan samiwas pwa kurang pangawruh apa tan kawi kumawi turung wruh 

i<ng> krama. 

5. Sotan ta ngwang apunggung aitpada mango pati tuti sang aklrti bhasiita 
tonen lwirnya hirim-hirim sama saroruha ring apa ya sadhya tuhjunga 
mangka teki 'haturnya tan sasiringeng para kawi samaniwya ning (ring ?) lango 
anghing teki inantusariwa-riwangiketa carita de kawiswara. 

6. Wwanten Kuhjarakarna teki pangaranya carita ya ta dadya padika 
ndan wyairthenapus ing kadi ngwang adusun wiphala kadi malhapupur hareng 
simbanten makahaywa ning cariita mangkin amuwuhi paninda ning para 
wyaiktinyamuhareki hasyakarana nghing apuran ild de mahajana. 

7. Sri Wairocana purwa ning carita. 

akhir: 

41. 15. Yeki Kuhjarakarna dharmakathana ksamakena keta de sang angrengo 
tan samwas katunan lango tekap ira mpu dusun awetu matra b'hasita 
puspahjalya ri jong nira n kawi -samenaka pakena nirastu sanmatan 
tekwan sih nira antu pan (?) panikelan tanah amuruki tingkah ing mango. 

16. Wyarthang nathyana menak ing sruti tuhun palalun iki mangantyan- 

antyanan 

yadyan kalihanapusen muwaih apanglwang anemu < - - > rowang ing mango 
ndon ya tan kawurapus inulun (inghulun?) angungsya paramapada nagawe 

hayu 

kangken sidd'ha manojnawa ng manah ilunya ri para kawi mitra susrama. 
Nirarthaprakrta 

1. 1. Santawya ngwang i jong bhatara paramarthatyanta ring nislcala 
sang tan sah sinamadhi munggw i tengah ing hrttikta sunyalaya 
suryopama sira n prakasa menuhi sarwatma diptoj jwala 
byaktawas kahidep swadipa sumeno lumreng mamah niscala. 

2. Ndah yan mangkana lot sayojya hana ring ciittatisuddlioittama 
manggeh sadliana ni ngwang amrih ateken lambang gumegw ang karas 
nahan domku n amuspa ring pratidineng ratryamalar sanmatan 
pinten karana ning wenang rumacana ng saibdatemah bhasita. 

3. Ngwang pwatyanta wimohitapan alewes (ms. pada lewes) tuccha 

kaniistheng sarat 

ndan duran wruh amarna-mariia rasa ning sastrarthawidyagama 

anghing duhkhita kewalamrati sumdk lwir andlialcarangasut 

tan wruh panglwanga ning laranupama hetungkwan;giket lambanga. 

.akhir: 

12. 1. Ya samangkana rakwa lekas ira sang uttama diwyayati 


595 





ginelar nira sang guru manganumateng kami mudha dahat 
wiphala ng kadi dipa sumeleh atidlpta tibeng jaladhi 
temahanya padem kakelem i peteng ing hati lot wipatha. 

13. 1. Lwir ning wadhaka sakiti ning wisaya saitru jaladhi-sama kirna tar surud 
rwabnyangdurbalani swacitta mawetu ng karaketan i temahnya ring sarat 
na hetungkw an umura karwa lepihan teher akemula krsnajirnaka 
wet ning tan sipi dukha mangdasaguneng bapa ri pangatag ing purakrti. 

2. Nahan hingan ikang palambang atidurlikhita wigati tar wenang lingen 
ndan sing sabda riniptaken teka ng ujar sarinapini (?) winorku ring rasa 
bhrantajnana niking pitanuluyi putra sawuwus ika tulya bhasmaran 
tustengwang yadin asyana ng para sadenya cumacada linampu ni nghulun. 

3. Tekwan tan wihikan gatingku ri rusit-rusit ing akawi pun) r a kir timan 
nghing sinwinutus ing yayaih medarena (?) katiwasan ira nitya kasmala 
hetungkwanis anuksma mogha maparab wedi katengera cihna ni nghulum 
erang ngwang sthitiheng 'pradesa juga tan maluya wekasan ing nirarthaka. 

Nltisastra 

1. 1. Sembah ni nghulun ing bhatara Hari sarwajnatmabhuh nityasa 
sang tan seng hrdayantatikta tulika (?) ngke supratisthenamer 
ring wahya stuti sembah -i nghulun i jong sang hyang sahasrangsuman 
dadya prakrta sabdasastra (var. nltisastra) hiniket lambang winakteng praja. 

Prtnwijaya (= Brahmandapurana kakawin) 

1. 1. Om sang hyang paramarthasunya wekas ing suksma <n> wibhuh 

wiryawan 

manggeh munggw iring antapadma ginelar de ning siwanggottama 
sang mawak dasamurti astatanu ring pujadi yoga smrti 
ring rupadi akara om ring ujar ing sastratisuksmeniwo. 

2. Poh ning adwaya adwayajnana lcite karwa wekas ning dadi 
tawat ring tiga moksamarga usiren sang siddhayogiswara 
utpatti sthiti lina antaisamaya ning hantakanung tinut 
sunyadwara kiteki pinrih awan ing mantuk haneng sunyata. 

3. Donkw angarcana jong bhatara parmartha sang pramaneng jagat 
sambandhanya hana ng narendradayita khyating jagat wiryawan 
sang sri Prakrtiwirya nama nira suddhabrahmanangsanulus 
prajneng sastra susila subrata supunya masih ing sang wiku. 

4. Yan ring rupa huwus lewas twak ira wus hekel pwa anglud kiris 
apan sring sira mopawasa satata tapwan wurung ring brata 
emibuh wayawa ruksa malyus akisut wungkut nira tar dahat 
nguni n dug sira lagi anwam araras lwir sri Girindratmaja. 

5. Ndan sangke sira kedw akon rumacana ng tattwadi parwottama 
Brahmanclapuranengaran pamekas ing suksma <n> rasanyeniwo 
ewuh ngwang rumaseng twas ardha ri rusit ning bhasa yangde rapuh 
kawat jrih karanangku mamrih amangun lambang lewes tan luhung. 

6. Ring purwadi ng usana tambayan iking tattwenucap sang kawi 
akhir: 

19. 1. Nda yeki kalarangku de wacana sang nrpawaramahisi n pare nghulun 
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ri denya n asada makon rumacana ng carita paramatattwa durlabha 
sang astaguna panditeng jagat anindya tuhu-tuhu widagdha ring lango 
tatan wenang awas panumpek i pakon ira manah ila tan wruh ing krama. 

Dharmasiinya 

1. 1. Ambek sang kawi siddha suddha kadi sagara gumawang aheka (?) nirmala 
iccha nispriya sara ning kalengengan yatika pasamudaya ning rasa 
tattwaj nana wekas nikang paramasastra sira ta pinakadipandita 
saksat lingga nikang sarat pinakadlpa yasa nira huwus prakasita. 

2. Sang sampun krtatattwa mangkana wenang mijilakena kawitwa ring sabha 
saksat hyang paramesthi labdha manganugraha ri sira rikang kasattwikan 
lawan yukti nikang Saraswati huwus ri hidep ira wisesa tan kasah 

nahan hetu nira n prasiddha sawuwus nira ya ta mangaran kawiswara. 

3. Ngwang pweki n atimudha ta pwa maharep maniru-niru ri sang kawiswara 
ndan duran kawasanya de ni rusit ing guru laghu yathachanda ng aksara 
tulya ning kukunang harep mamadana ng sasadhara mapadang ya topama 
wetnyatyanta wimudha ning kamaianatha tumulada ri sang huwus mahan. 

4. Tan de ning wijil ing bisomiket-iket ndatan aharep akirtya ring sarat 
de ning harsa kedo mawas ya cacaden magawaya katha sangkan ing guyu 
mwang bhaktingku ri pada ning guru nimitta ni warah ira wrddhya ring hati 
yan don ing hatimudha harsa mangitung mijilakena kawitwa ring sabha. 

akhir: 

20. 5. Sampun siddha lepas tekeng pada wisesa matelasan amuktyaken sukha 
swastha ngwang sumilih ri pada nira mrddhya magehakena yoga sadhana 
ngwang bekl (teki ?) magawe kawitwa winangun ri medema apawitra ring 

tuban 

swasti sri wara dharmasunya pangaranya makasuluh i sang maharddhika. 

6. Swasti sri sakawatsaradi iniitung ri pasamuhan i sari ning hawak 
swasti sri dalapattra pangkaja sahasra makatahun ulah pasanggaman 
embuh tang trisata diwagama lewih ya ika pinakasari ning rasa 

lurnra ng padma wekasnya teki rnetu tang sruti pinakatahun genep ta ya. 

7. Ring lek Phalguna singha rasi dina saptami subhagama krsnapaksa ya 
sang yogawara (yogiswara ?) manggala r kagamanan ri hati gagana 

saksanomeneng 

yeka kala ri purna ning carita dharrna rinacana pininda ring karas 
swasti sri subhamanggala sakalaloka jaya subhaga sakti kirtiman. 

Subhadrawiwaha (Farthdyana) 

1. 1. Saradhyatmjika suksma sari ning acintya pinahuwus i tattwa ning kawi 
dhyayi satma ri lengleng ing kamala adwaya pinateh i sandhi ning hidep 
nyasam ring kakawin tinap pinakasanten i jurang ing acandy alung lango 
manggeh lit ning adrsyatanitra madanodaya wekas ing amurti sunyata. 

2. Apan yan winidhkna kastawan ira n pangawak i recep ing pasir wukir 
byaktamisra luput ndatan paliamengan mamisayani raras haneng kapo 
tawat yan guru ning tanah tutug ing aksara pinakahireng haneng karas 
nahan prastuiti ning mangarcana rarab ni suku nira winimba nityasa. 

3. Mangke ngwang lengeng angdadak tumura(?) warnana palupuy 

anatpadeng lango 
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ndan dura n katekana kewala mahangriwegi kapana rakwa yan singi 
hamham de ni keter nikang jalada tlbra kagagat angalap karas tanah 
panggil srl Surawiryawangsaja siranganumata gati ning ni,ranthaka. 

4. Ndan sas wisti nikang manemwa rasa ning sinamaya rinahasya ning rnango 
siddha ning lumioin magegwana warah kahuwusan ing arnet junapriya 

(janapriya ?) 

wet ning sakti nikang rajah tamah anampeti wimala aminda ring tutur 
yekangde hilang ing siwasmrti lebur bisama madah ikang wiparyaya. 

5. Nir tang kottaman ing hiidep lumayaneng kalengengan amagantaken lango 
tan dweki n kadi cakra ning ratha sawet ni pamari'bhawa ning d&sendriya 
durgakara tekangawandha magawe suker i manah ing anghuwus-huwus 
nahan hetu nikatemah wimukha kasta kinawasa ya tamangun peteng. 

6. Yan kangen hala ning tuwuli wiphala nisthura gati nika tan ]>angenaka 
gong ning kasmala lot mahamibalan ibek prihati wiraha soka lampunen 
oyuft bhranta pindm halib taya ta sambaten amanehi tan sih mg w’idllii 
mangga mura matinggaleng pada marawana kapalara dadya menaka. 

7. Donya n manten ikang putek hati lawan kapalisa hala ning kaduryasan 
rapwan yan maluye kapawanan alhelya sulabha phala ning jagaddhita 
sang Parthaita sirastu darsana ri de nira lumekas akarma tadana 

an tar moliih aklrtya ring himagirindra ri turun ing upala jahnawl. 

.akhir: 

55. 3. Ndah mangka mara tantya ning carita kastawan i:ra hana ring jagaddhita 
nglca Parthayana nama antuk ing anatpada n uiniket anirwaken wuwus 
olugnya n palalun tekap sujana tan katugetal<ena mon dinuryasa 
tan tungkul ri kanirgunanya lalu cengga raga-ragan angisti kosala. 

A bhimmyuwiwaha 

1. 1. Ekawyapaka murti Manmatha wisesa kinehep i patantyan ing lango 
manggeh mula ni sutra ning kakawin aksara sinamaya sang kawlswara 
dhyayi satmya ri sari ning kamala niskala sinahaja kunda ning karas 
poh ning jnana adrsyasandhi madanodaya pinahuwus ing nirasraya. 

2. Meweh pweking amak namaskrti ri pada nira wasawasitwa durlabha 
limpad ring paramartha kabwatan ireng sakalengengan anindya lung lango 
mayakara siniddhikara rasa bhasama (?) mawangi cinandi. ring stuti 
nghing pinrih pinakanita ni ngwang amalar-malar angusir i hob ni jong nira. 

3. Ambek cengga mata nghulun cumatakahyun ajar-ajar amursiteng lango 
swastha ning mamiweka meket Abhimanyuwiwaha n upalaksaneng karas 
ndan duran apan olug ambek ing apa n tan amuhara riris ning angrengo 
lampun pingging ika n udasina ni sang sujana juga ya donya ring praja. 

4. Kumwa nyasa niking katha ri jurang ing kakawin inapi manggaleng kapo 

ry alah sang nrpa Pandaweng nita. 

akhir: 

75. 1. Rindraprastha samapta keketan iking carita nika sang arya Pandawa 
manggeh pweki teher tamolin Abhimanyuwiwaha tekap ing nirarthaka 
ngwang pwacengga wibuddhi ta pwa n anukel balaka kaltileman prih ing gati 
panggil manghwata citta don iki manirwa guna kapariwrddhyan ing katha. 

2. Sakweh sang prawairarya sajjana t upaksamakena tang atita duryasa 
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nora ng lajjita kedwa mamrih angiket kidung ira sang anindyapandita 
nghing prihnya n panemu ng waraih patitis ing smrti sipait i patanggwan 

ing tiga 

sampat ring pati saptajanma mara tan tomarna muwah i rehnya kiasyasih. 
Hariunjaya 

1. 1. Ngkane pangkaja murti suksma paramartha sinamiaya ri sandhi ning lango 
lila candya nireng palambang inuwus-huwus inapi winarna ring karas 
limpa d' ring kalangan sahisnu sinamadhi lagi-lagi winakta ring stuti 
his ning jnana nireka rakwa pinalar-palaraken akuhisyamoktika. 

2. Donkw anghyang ri rarab ni jong nira kedo cumataka luluy anggagap lango 
urnakara nikangiket ri leyep ing carita nira winimba ring karas 
mduk kslrarnawataittwa nguni pinuter prawaragirti mahendra-sadliana 
eman klrti nireng praja saphala yogya panuluya makasrayeng katlia. 

akhir: 

58. 1. Sampun warnana hlngan ing carita nama Hariwijaya kdvet ing karas 
antuk ning kawi duryaseng kaldigdngan ndya ng anginaki manah ning 

angrengo 

lipan tan wasi-wastwa buddhi ni’ki n alpaguru-laghu mrgoilaih ing tata 
panggil donya jayenuruk kung ika ring kawi wenang angaj eng palambanga. 

2. Nirlajjenghulun angdawakena ri kala ni kapuiteran. ing ghrtodadlii 
epwalok kadi satpade lwang ing asoka liman apega rehnya sungkawa 
medran prihkw alango masir wukir akung i pangeter i mayang nikambabad 
genter lwir amarah dasendriya ning ogha hiuwus asani itenggek ing kapait. 

3. Ci'hnanya n pinaputra tan magigu yadyapi kawuyungane kawlswara 
ngkameng asrama wlja widruma makanggeh ing agati adoh ring inggiita 
hat ning bhranta wimoha hefcu ning amarnana kakawin aiunglungan lango 
pinten yogya makaprayojana sumiwya haji harep i sirna ning musuh. 

Krsnawijaya or Kalayawanantaka 

1. 1. Om sri padma wisesa panghyang ing anasraya satata ri jeng maheswari 
sang munggwi sari ning tutur sang atisuksma ri leyep ing acintya-sunyata 
poh ning yoga ralhasya -tan hana waneh kita sipait i sipat nikang hurip 
suksmjakara ani.(?) disottama sinambhawa gati nirg anindya sastrawan. 

2. Wet ning fehranta wimoha tan pahawd*an kinawasan i kasaktyan ing rajah 
janjan lwir angajap raras ni lengeng ing sasikirana haneng nabhastala 
hamham de ni larap-larap ni larap ing kilat anarati tlra ni'ng remeng 
marma mrat ri raras-r aras ni lungid ing tana singi tung i pahjrah ing tulis. 

3. Lit ning dwista wasista <- -> sumusup sinamahita ri sandihi ning lango 
lengleng ning makasanghulun lwir angulung-hulungi manah ing anggat 

(angga pet ?) lango 

rum ning candana (clianda ?) cinandi sutra ning acintya gurit ing angikd: 

pralapita 

pinten manten i lunggah 'ing torida pangrahat i raras ing anguren lango. 

4. Himper parwata puspa menggang alango amenuhi wara bhumi sangkatha 
sumrak rumnya manohara lwir angatag manah ing alara kabwatan lango 
lengleng de ni manis-manisnya kaihatur lengeng abalabaran madhubrata 
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kung’ <kingking> manah ing mango kadi madhubrata leleh ahudan-hudan 

S. Wwanten desa manohara. madhu. 

akhir: 

34. 4. Nahan hlngain ikinig katha panulis ing mudha prapancanaput 
tan sangke wruh amarnana ng carita tan wring sastra matreniwo 
wet ning sih nira janggalendra n anudl kedwa lalangwokena 
nahan hetu niki n lwir anghebang-ebang mamrih lungid ning tanah. 

( Krsna-) K alantak a 

1. 1. Sang siddhanut i yoga dharaka sedeng curneng ranangde pati 
nissangsaya lanasamadhi winangun cittalilang nirmala 
poh ning jnana n inisti satmya pitutur sampun mamindeng taya 
siiksmanuksma lawan bhatara tumuluy yan mangkanambek nira. 

2. Byakta nya pranatangkw i padmacarana n sang hyang Siwangastuti 
na tulyangkw iki lot umastawa ng ulah sang sura santapageh 

tan len sri wara Bhlsma-nama pinujing rat punya ring jlwita 
pintanugraha yogya manggalaha ning meket katha lwir nira. 

3. Nghing dura n wruha ta nghulun cumarita ng tattwadi pan tar waged 
himpernya ng kiriman hanar tarimaha ng gandhotkatamwat wangi 

tan milwasraya misraheng tanu tuhun tapwan humoreng gati 
anghing tunggal inisti karasa wawan munggw ing tangan don ika. 

akhir: 

76. 7. Nahan hingan iking katha pramukha Panduputrawijaya 
kala sri wara Bhisma nguni mangutus matuta ri sira 
narendre Kuru simpang ing carita Hastinendra ya wi'hang 
lungheng ratri sireky amet kira-kirantukasraya tika. 

8. Purna ng tattwa Kalantakenapi pinik mawetwa kakawin 
de ning hinaguna mpu Nirnaya tan erang angdani guyu 
bhrantambeknya lumunggah ing gadung angol wulan pada-pada 
twasnya lwir wlasarep harep dumugaheng langit juga jaga. 

77. 1. Mamelasarep ulahnya mangalaya lume 
lumay angelih apet karirisana guna 
guna kawiwara warsa mangibeki tawang 
tewasa nika lumunglung amalar asewo. 

2. Tan uninga pangucap kawiwara malango 
lengeng i manah ambm srang i hati karana 
karana nika mapet gurit anula-nular 
katularana tutur smrti wimala sada. 

78. 1. Ndi n -ngwang wruha manuta tutur kunang naya taman ta kaputusan ika 
mwang ring sruti rasa manutug kamudhan i manah mada mala manaput 
twas ni-tyasa kapitut anut i pangiku ni sadhya musuh apatihan 

nirjnana tan umadani kapwa buddhi n umadang kung anakiti lana. 

Krsndntaka 

1. 1. Om sang hyang paramesthi-Rudra huningan sembah ning anggong lango 
sang tanseng hrdaya pratistha sira sang tunggal wyapakeng sarat 
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ring wahyastuti tar waneh kita yadin ri dhyatmika n sembahen 
utpattya-sthiti < - > pralina < - - - > tan len kita t satmaka. 

2. Yan ring rwaksara karwa waktan inidep sang siddha ring sunyata 
sang saksat Siwa-Buddha-murti tiga tawakta <n> ri trtyaksara ( ?) 

Brahma Wisnu Maheswara pwa wekas ing sastrottamekaksara 
omkaradi siwangga budd'ha kita rih tan bheda wakteng sarat. 

3. Yan ring teja kitadisurya sumend stutya nikang rat kabeh 
yan ring tirtha mahamrtottama kitorip ning jagat saswaha 
saksya ning dadi caraka pranicara hyang hujwalatah kita 
yan ring puja kitadiyoga n inamer sang <siddha>yogiswara. 

4. Don ing mastuti jong bhatara tulusa n tekang guritkw ing praja 
nirwighnastw alarad larawara hilang mogha ng kadlrghayusan 
lawan mangguhaken wisesa nira sang swamy an teguh ring praja 
pradya ng (?) santana putra potraka nemu ng wiryottama <n> digjaya. 

5. Sih ning hyang ri sireki mogha (ka) tulusanung cakrawartya-prabhu 
atwang rat pranata ng musuh nira kabeh rep tan hana ng kantuna 
astam tang paranatha bhaktya ri sira n sabhrtya len mas mani 
mogha ng swastya teke swagotra nira sang swamya mamuktyeng sriya. 

2. 1. Manggeh manggala ning katha wijaya Pandusuta ri hilang ing 

.akhir: Suyodhana. 

34. 10. Nahan tan.tya nikang kathasramawasasthanika musala purwa (parwa?) 

sangkatha 

ndah yeka n ginawe palambang iniket sinaihaja kiku kolug ing rasa 

ngka Krsnantaka-nama kala nrpa Kesawa n umuliha ring kadewatan 

ah duran kawasottama (ma)ng kawi-kawi n guyu-guyu sukha ning wawahirat. 

11. Nahan. karana ng arsa manggala kedeng (kedo?) mrakrtakena tikung 

palambanga 

singgih rakwa pawitra ng astadasaparwa katuturana de mahamuni 
asing wwang tumuhagana n waca-wacan(a) dlaha n umuliha ring suralaya 
byaktamangguhaken wisesa hilang ing lara manemuha suddha ning hidep. 

12. Singgih yan guru ning manger (mangb?) wekas ikang sinamaya sang 

awar-(mar ?)-nana ng katha 

sang saksat Siwa-Buddha nirguna wisesa kadungulana satru ring dalem 
towin pandita dibya kastagina buddhi nira mawa sapurna ning wulan 
sing sabda ng mad'hurahuning (?) para sukha ng kalih awelas i krsna ning 

hidep. 

Krsnandhaka (A) (Kangsa) 

1. 1. Sis pangde ni panguncang ing katanehan yanggeh pamak ning kawi 
sarweecha pakasang carik kinaluseng res raga sokangarang 
prang-prang harsa kawesan ing prih alangd yangde lana tan besur 
apan lwir semi ning gadung lurnay akung marmanggawe jambatan. 

2. Pangres ning angajap tawang kasarik ing rum ning riris ning kapat 
bhrantaleh pasewo hunang kalimutan de ning remengnyangaring 

tan ryamban panukel raras hati basanglampwangenes ring taman 
lunggah ning palupuy pinurwa pamates ning tibra hamham lulut. 

3. Sotan pwantuk ing atpadamungaraken sam;bat ry unur ning tanah 
was tapwan kawi kaprang epu ri kilatnyanglurwaken tan kasah 
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mwang srl ning sasi sukla masyang angarang byakta n pangilyan liring 
matra ng truh-truh angekadesa kasusuk ri twas kasangkhya n leleh. 

4. Ngke Krsnandhaka keketanya n inamer ngkane recep ning katha 
nahan manggala ning mucap talingamen nanten ta wanwararem 
akhir: 

51. 1. Na tantya nikang inucap ing katha tekapa ning miket angapi lango 
Krsnandhaka ya tiki teher prakasita ngaranya tinama kakawin 
nghing hantusakena ulih ing nirarthaka dinuryasa kawi wiphala 
olug panamun ing anahelya kingking ati tan jenek apalarasan. 

2. Na donya n angalapa karas kedd kumawasangracana hela-hela 
kepwan ri tiwas ika ri tanduk ing guru lawan laghu gana-ganita 
nahan wetu niki n amurang-murang kadi gadung sumemi kasih-arep 
denya n kinalalisan ikang pupus ndartan irangnya n angaway alango. 

3. Yangde kasusuken apan antuk ing wiguna nisthura mangidan-idan 
pinrih makapahula ri jong nirang nrpati de niki n amala-malar 
donya n kaba-kaba lalu pingging ing cumatalca manamana kakawin 
anghing basama niki madadya koluyan ira n maluy anganumata. 

52. 1. Nghing sang kosala mangrengo pahalawon rasa nika n alango 
sambat ning makasong karas metikaken tanah aneku-neku 
panggil w ring rasa matra mamrih akaras lalita kapilango 
lenglengnya n pinalar manuntunaken ing pada kusala j emali. 

Krsnandhaka (B) 

1. 1. Sis pangde ni panguncang ing katanehan lung ning kasokan lango 

sarweccha pakasang carik kinaluseng lengleng lana tan besur 
ringrang t rasa kawesan ing prih amarantyaken paniok ning yasa 
rembyakung kawelas-harep kadi gadung moyut kasenwan wulan. 

2. Medi ning kapat arja resnya n angawat truh-truh rarab ning hima 
wruhnyangde pasewo hunang kalimutan de ning remengnyangaring 
tan ryamban panukel raras hati basanglampwangenes ring taman 

tan pedamrih apet wuwus ri pamates ning tlbra hamham lulut. 

3. Ndin ngganya n katekan yan angrahati ix>tuknyatidinanglengeng 
was tapwan kawi kaprang olih i kilatnya n tan kasah anglare 

lwir swl pwa ng masa tanggal asyang angarang byakta n pangilyan liring 
kahlan ratri muni ng kuwongnya n angawe kinglcing kasangkhya n leleh. 

4. Yeki n karcanan ing katha prathama manggeh khyati Krsnandhaka 
saksat kesara langwa-langwan inucap nanten ta wanwadhika 

akhir: 

Almost identical to Krsnandhaka (A) 

(51. 1. tinama kakawin:) katuturakena 
(ulih:) gati 

(tan jenek apalarasan :) raga raga kawalahan 
(51. 2. na donya:) hetunya 
(sumemi:) liunaya 
(angaway alango) lalu kapilango 
(51. 3. pinrih:) amrih 

G02 


(ri jong . . .:) ri jong nareswara sasambhawa amalar-malar 

(kaba 2 :) guyu 2 

(ira n maluy:) irawelas 

(5L 4.): 

Ndaih ksantawya pararya sajjana rumengweking katha sanmatan 
soli'h ning atimudha cengga kumawih tan wring tata pot wuwus 
lengleng lot pangule karas karaketan kepwan masindyan langb^ 
dang hyang sang Suraguhya sangjna niki panglinggan guritnyakikuh. 

Astikdsraya 

1. 1. Sang hyang ning hyang asari niskala ginuhya pakaguru ning angusir lango 
siddha ning makasanghulun (makasang wulung ?) rum^cana ng carita sang 

adhilcara ring lango 

sang saksat paramarthatattwa kinonep tekap ing anemu siddha ning ga/ti 
sarwajna wekas ing nirasraya wisesa saphala pinakadi ning mango. 

2. Manggeh donku angarcananghyang aharep tumiru^tiru damel kawiswara 
lamlam twasku n arep-harep rumacana ng cariita sang adhikarapandita 
puspanjalya ya donku siddha katekan anemu paramarasya ning warah 

tan sangkeng wruh amarnana ng carita kewala nalimur i ranca ning hati. 

3. P u rw aprasta wa ning katha tinama ring bhasa carita ingembanan lango 

wwanten bhupati dhairya sakti gunamanta saphala subhageng jagattraya. 

akhir: (Janamejaya) 

43. 10. Nahan hlngan iking palambang iniket bhasa kakawin aminda ring katha 
sotan teki hinalpa kedwa maharep tumiru-tiru hamarnana ng katha 
tan wruh de ni paninda ning jana sujana gupa ganita sadguna ginong 
lwir soma kalulutt (an) sadangmaki ng ekadasi wisudha sukla ning nianah. 

11. S ampun keket ing Astikasraya ngaranya tekap ing atimudha duryasa 
duran ramya rnaweh reseng twas iki mangduhunga tekap i pingging i nghulun 
nghing tunggal pinalar malar wenang anut panudhahan ing manahku yak 

mango 

tan len sopana ning nirasraya wisesa saphala masilunglunga ng yasa. 


Astikayana 

1. 1. Sembah ni ngwang i jong bhatara huningan de sang widagdheng lango 
sang saksat pranawatisuksma kinenep sang siddhayoglswara 
sang munggw ing lilang ing swacitta sekungen ring cintya sunyatmaka 
srl ning astadaleki marga ng usiren de sang mahapandita. 

2. Donkwdngarcana padapangkaja niramrih nugrahangkwe sira 
mogha wruh ri rusit ning aksara lawan wakyajnananindita 
hyang hyang ning kawi padmayonidayitanggeh sang mahasajjana 
wit ning sastra mahatighora wekas ing suksmatisuksmiakrti. 

3. Wwanten srl naraniathakanya wibhuh ing rat wirya tan popama 
prajneng sastra susila subrata suwangsadi wyapakeng lango 

ring rupadiwisesamurti leyep ing rum ning pasir parwata 
sang srl Wiryasakanta rakwa tinelah de sang mahabhiksuka. 

4. Tekwan satmya sira n swatantra kalawan sri Dhatrdewya prabhu 
manggeh manggala ning rniket prakrtaparwastadasapurwaka 
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panggil matra winasa wighna ning apunggurig kasmala duryasa 

wet ning kottama sang hyang angdani resep twasku n mangun harsaja. 

akhir: 

24. 7. Iti Astikayana ngaranya tann iman-iman 
aji Bharatakhya pangaranya mula nikihen 
saphala n wawan ri sedeng ing swayajna gawayen 
tekap ing pawitra nikanang kathakhyana rnene. 

25. 1. Sampunya n ri telasnya winyakrta tattwakatha saphala dibya tan sapi 
saksat sagara rnalwa nirmala wisudd'ha mahilang asupurna mottama 
yan ring parwata mottamanya tamalah sama-sama giri Meru yenidep 
yan ring weda saitantra-tairutra paramottama sira Samaweda tan kalen. 

2. Nahan dengkw amangun palambanga harep tumiru-tiru ri sang kawiswara 
wet ning harsa tuhanku sang panikelan tanah angapi palambang ing yasa 
akweh rakwa palambang andha mapened kahaturaken i jong nareswari 
baryan ratri gurit nireki winiweka winaca-waca de munlswara. 

3. Prapta ng Karttikamasa rakwa hana matra manah ing atimudha mengeta 
paksa milwa mangun palambang amurang-murang atisaya tan panut krama 
reh ning ngwang kinasanmatan marek i jong nira ya karana ning girahyasen 
kewalya hana matra kampira ri jong nira saphala subhakti’tan kasah. 

4. Nangken Phalgunamasa kepwan ing ulah kapetangan i hatingku tan sipi 
ewuh ning tiga saptapandita tumunggalaken i rasa ning trikayika 
de ning raja tama(h) pwa wrddhya hala ning mana kuhaka wimudha duryasa 
yan tan sang wiku siddhawakya kadi landep ing isu rasa ning manah licin. 

Dimbiwicitra 

1. Ong krung Kama supurnamurti parameswara Madana jinastu (winastu ?) 

lokika 

ang akasa siwangga madhya-rawi yoga sira tutugan ing namut mengeng 
ring padmardhanareswari hyang i hatingku kinenep ing acandya pustaka 
manggeh swastya ning anglangut kaleng<eng>an taya-taya ning aminda 

, ring taya. 

2. Sri sanmata (?) munindra yogi waya nama siwa guru ning angregep lango 
wit ning tattwa wisesa j>arwa dinamel nira papupulan ing rasottama 
kahyun-^hyun teher (tineher?) pranamya ri sirangucap i wangi 

Hidimbyasangkatha 

mrik ning tattwa maweh suralaya wacatma kawi wenang amiiksa-muksana. 

3. Singgih manggala ning miket hana siratisaya paramapancapandawa. 

akhir: 

2. Nahan pascat ikang katliia mpu Madhu mangharepi kawiwikalpa nispriya 
yeki n Dimbiwicitra ta pwa pangaranya kakawin atikolug ing rasa 
heman yan kadi pangkajenarasan ing bhramara lalita kambwanan wangi 
sang yoglswara lambang endah iringen malar i helem an-emwa sunyata. 

Ratnawijaya 

1. 1. Ong sembah ning anasraye pada Maheswara saphala minusti nityasa 
sang munggw ing teleng ing tutur sang atisuksma <ma>ganal alit (i)sunya 

durlabha 
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hu-ngkanatmana (ka?) mantra ring pranawa weda hurip ing agawe halahayu 
suksmajnana leyep ring angga wekas ing paramaguna^ luput nirarthaka. 

2. Donkw anamya ri padapangkaja nira n taya karaketan ing prabancana 
siddha ning makasang wulung ya palakun tulusa ning anemu ng prayojana 
mogha digjaya donya sang panikelan tanak anulusa katwang ing praja 
rapwan kampir'a matra sanmata nira n mawelas i gati ning nirasraya. 

3. Nguni tambayan ing katha tinama ring kakawin ing aditathva manggala 

wwanten, daitya. 

akhir: 

Nahan hingan iking katha pratita Ratnawijaya pangaranya tan waneh 
ardholug katunan raras pan ulih ing wiguna nrket-iket palambanga 
wet ning bhranita nikung manah sinaput ing turida sinarik ing prih ing hati 
panggil rakwa wenang pangosadhan iki n kawelas-arep ikung nirasraya. 

Khandawawanadahana 

1. 1. Singgih hyang stuti sembah i nghulun nirantara ri pada bliatara sadhaka 
lllalungguh i guhyapadma gelaren stuti jaya-jaya murti niskala ^ 
sang saksat rwab ing agnikunda ri sedeng labuh i huti suteja bhaswara 
sang suksmeng udakoittamesi ni pamandyangan atisaya suddiha nirmala. 

2. Ndatan len kita Buddharupa Siwarupa pati hurip ikang trimandala 
sang sangkan paran ing sarat ganal alit kita hala hayu kojar ing haji 
utpatti sthiti lina ning dadi kiteka saphala paramartha sogata 

antyan durlabha ungsiren hulikaken ri hati saha samadhi nityasa. 

3. Yan ring suksma ning aksaradwaya r i murti nira narira candra bh,askara 
nahan kumbhaka recakanglebur umapyani saleteh ikang jagattraya 
mangka rakwa tekap nira mangabhiseka makaputus ikang pi^aycjana 

de sang wus tumemung ri kastagunan i sraya ha wan in (ing ?) umungsi 

sunyata. 

4. Byakteka rwa paraga sang hyang atemah nrpati pinakacattra ning jagat 
santajna paramartha mottama jineswara narira surupa digjaya 

yan ring sakti bhatara Dhatr Madhusudana pada nira sang nareswara 
saksat hyang Suranatha dibya pakanatha sira tekap i salwa ning jagat. , 

5. Ramya lwir krtayugga tang bhuwana tusta sapangadeg i sang nareswara 
muksah dhwasta nikang duratmaka sadurjana maheli susila sattwika 

tan len hetu ri kamahatmyan ira sang prabhu rumurah ikang parangmukha 
bhrasta syuh samusuh nareswara pada pranata musapi jong naradhipa. 

6. Lwir brahmanda katon kasobhan ika rajya tekap i pasamuhan ing kawi 
akweh pandita sewa sogata masanti sama sira huwus jitendriya 

tan len gosthi niiraditattwa bhasa panghawi umiring i sajna sang prabhu 
nityangrihci umiketa ng kakawin arja mewehi lange ramya ning sabha. 

7. Dibyasih nira sang nareswara sadarpa nukhani manah ing swamandala 
ndatan pemba tekap niranibaken (niran anibaken?) dhana kanaka saguntur 

adbhuta 

simbanten hana hastakosala susila wisaya niti yan gunottama 
wwang nicalara kolug akrsa kadi nghulunana lewu sih nareswara. 

8. Nahan karana ni nghulun cumatakaniru-niru ulah ing kawiswara 
hyun-hyun moruk umiketa ng carita parwa pilih ika kasiddha madhika 
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tan len don ika diiwyapuspa pangabhaktyan i lebu cara sang nareswara 
khyiati Khandawadahananama palambang iki pedesa mogha sanmatan. 

9. Nghing duran kawasahalep kadi laler sawa sinamaken ing madhubrata 
mangkaiiopama kirti ning kawi diandra tan irang ika guywaneng jagat 
cenggapaksa kumawruha teka nanampnri sira paramottameng kawi 

ndaii sweccha ksarna tan sakeng pramada reh iring ina kedeh aklrti pustaka. 

10. Kangken. purwaka ning katheki ri sedeng pangadegan ira sang 

akhir: Yudhisthira. 

41. 12. Nahan tafctwa ning adiparwa pamutus putus irriket-iket ri pancaka 
tan len don ika yan pakesaka sedeng ri layat ira nareswaratmaja 
mungsi nusa Bali prasasta mawisesa dangu kawedi ning para prabhu 
mangkyalah pwa rinista de nira nareswara tan ana nimakseng 

(rumaksaneng ?) jagat. 

13. Nahan karana sang nareswarasutenutus amiliha rajyaraksaka 
moglianasilia ning -hyang anduluri lampah ira makapangoban ing sarat 
dirghayuh saha putra potraka teher n diri sira makacattra ning jagat 
swasty astw andel ireng swarajya pakarajya nira hana ring Amlamandala. 

14. Tarnbe sang mangaran sang anten umik^ mahaka sarana landep ing tanah 
kedwamarna ri sakti sang nrpati Krsna sidha sahaya de hyang anala 
mwang sang Phalguna raksakanemu sarottama atisaya sakti bhisama 
byakta bhrasta sasesa ning tiga tan anemu pituwi ku wong telas pejah. 

tVrtdntaka 

1. 1. Sembah ni ngwang i padapangkaja nira n paramalcawi wisesa ring laiigo 
sang saksat Siwamurti nguitpeti sakala tumurun <-> aweh jagaddhita 
lumra kirti nira n bangun ririsa ning hima sumiirama ring praja kabeh 
nahan twas ni j ana latangkura padanya teka wawang alung hapadapa. 

2. Nahan. donkwa hangarcane pada nira n karesepana tumirwa ring mango 
manten rum nika tattwa ning carita kirti nira mamuhara ng raras hati 
cengga ngwang rniketa ng katha t i nama ring bliasa kakawin aJhembanan lango 
puspanjalyana donkwa tan hana waneh ri pada nira n amogha sanmata. 

A mbdsraya 

1. 1. Sang hyang hyang paramesthi-sunyata rengon sembah ning anggong lango 
sang saksat paramarthatattwa kinenep sang sadhakeng anitaka 
suksmanuksma ri sandhi ning rwa ri parolc ning jfiana suddhalila<ng> 
sthulakara maihaprabheda penuh ing rat wyapakangde lepas. 

2. Nalian donkw an angarcanamrih umiket rnunggw ing lepit ning karas 
wet ning bhranta rumengwaken puranaitabtwalot mangun harsaja 
tan len rakwa inisti suddha nikanang hvas mudha nityanaput 
lawan sih nira sang prabhu pramukha ning twas len kadlrghayusan. 
akhir: 

17. 1. Kunang ksantawyaken gati niki tekap ning sang amaca 
ri denya<n> tan wruh ring gumlaghu nikang sastracarita 
kedo ning cittangde tan uning inucap cengga kutila 
tekap sang wijneng sastra nipuna huwus tyaktawisaya. 

2. Nahan marmangkwanglampwa tumular i tingkah sang alangb 
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tekap ning bhranta syuh katanehan i lengleng ning udadhi 
kilatnyaliwran angedap i teleng ing byoma lumarap 
ya tangde lengleng - - - - - ni rum ning sikharinl 


Pdrthawijaya (= Irawantaka) 

1. 1. Sembah ni ngwang i jong munindra paramartha sakala guru wedaparaga 
manggeh manggala sang parartha kawi lot gumunagana carita sang wiku 
mangke ngwang tuha nirguna n sinuruhan ring apa wenanga yan mangun resep 
ngbing malar siha sang nareswara siranganumaita ri kapingging i nghulun. 

2. Yeki rakwa kinon ira n prang ira Parthatanaya kalulut nareswara 
pira ngganya lawas nikang prang ira sang Kurupaiti juga sor nireng rana 

akhir: 

13. 7. Niahan hlngan ikang carita iniket tekap ira wara-buddhi nirmala 
manggeh Parthawijaya rakwa pangaranya pangutus ira sang nareswara 
mogha n langgeng ireng sarat hana ri kardanagara siwin ing parajaya 
yogyangutus amarna parwa sira dibya saphala sira dewawangsaja. 

8. Saksat candra ta sang pinandita tallngakena muhara harsa ning hiidep 
de ning prajha wisesa taksama jugaku n umilu mangiket palambanga 
lampun rakwa tiwasnya tan wedi cinodya ri sahana ning (nikang ?) 

maranglengeng 

dlrghayusa sang angrengo carita parwakatha makapatlrtlian ing hidep. 
Indrabandhana 

1. 1. Sembah ni ngwang i jong mahaparamapandita saphala cinandi ring lango 
sang saksat Siwamurti ring sakala satmya mapisan awak ing Jagatguru 
sang lwir tlrtlia sadamrteng bhuwana sajjana mangalapi moha kasmala 
wisyakara n anginda mrtyu mekasi ng kujana mateguh ing kaduskrtan. 

2. Bwat ning wlryagunaprameya nipuna kretawara tuhu dibya koittaman 
towin wedaparaga tan kalub atarka gumagap i parartha ning haji 
mangke n pembu'h ikang wiweka nayawit metu saka ri leyep ning aksara 
pangde ning yasa wrddhi lumra mibeki ng jagat anuwuhaken sulaksana 

3. Kangken madya sing arsa mangpanga tumandinga guna nira n angdadak 

wero 

tan wring rat malupeng gunanya wiparita saguna nika nirguna n hana 
hetunya n tineher pasanggahan ira n sinawawa tumuluy prakasita 
nahan ka.stawa ming mangd palar anirwa suyasa nira matra kinkinen. 

4. Namaskara ya tastu n amenangi saswata miketniketa ng pralapita 
yeki ngganya warendrabandhana katliakena sekung amarantyaken wuwus 
nistanyantuk ing anglengeng tan apened racana nika lumung kurang lango 
pangjrah ning salaga nda tapwan urnekar ksanika malabeh angdadak lewas. 

Arisraya (A) 

1. 1. Sembah ni nghulun i swadharma ri pada sri Padmadewyatmaka 
sang tan seng hrdaya pratistha kinehep nitya maweh nugralia 
siddha ning mangiket pralapita ri paprang ning watek dewata 
mwang daityadhipa. 
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akhir: 

20. 6. Nahan hlngan iking palambang ulih ing kawi wiguna lewas ndatan tetes 
lud tan wring rasa matra kewala mirangrwangi ri manah i sang wruh angrengo 
wyaktinya n kadi lunggah ing gadung adoh katekana mangayuh nisakara 
endah lwir tangis ing kalangkyang angawat jaweh ing asuji lot manambayang. 

Arisraya (B) 

1. 1. Sang sampun krta ring yasottama mamadanghi ng praja lwir rawi 
singgih yan tiniban ri sih pwa sang amurweng rat wisesa n kabeh 
ndatan byapara sakaton sakarengo kapwa n tinut ning lengeng 
sangksepanya tirun jugeki wuliken sang mangkananggeh nira. 

2. Tan mangka pwa kadi ngwang iki tumiru n sang kawi siddheng dangu 
jrih pakwan i tuhanku karana miket kandatemah bhasita 

saksat sodama len wulan lengeng arum dura n prasiddhangawi 
angde guywa ni sang mango mangawi tan wring sastra bhaseng karas. 

3. Nghing pintangkwa ri sang wenang sunga wenangkwlki n sakahyun mami 
mwang sang wruh pwa ri bhasa towi hana ring sunggutnya chandakrama 
lwir masung wibhawe nghulun hidep iki n singgih kawindreng dangu 

sad sangahjala candra (1496) kala winangun ring Lawanadipura. 

4. Kintwiki n para durbala n kinahaneng murkhamanah duryasa 
de ning bwa.t nikanang rajah tamah aweh syuh ning kasaititwan larut 
nir tang pandita len narendra mangalap tingkah nika wiryawan 
tan mangka sumeno hyang agama tekap ning miana buddhyawero. 
akhir: 

53. 1. Sampun keketan ing pwa (pra?) kanda temahan lambang wibhaseng praja 
ndan rakwenaranan Harisraya tekap sang paksa kawy angapus 
duranirwa kawindra wijna ring usanapan wimudhawero 
nghing sang harsa maca gumuywa pinalamyaweh sutusteng para. 

2. Nguni n sang mayasa pralambang angiket ring sagaradri marum 
yan donyan magawe praharsa ning amacangde lengeng ning manah 
tan mangka ngwang i madhya ning rana miket lambang mananggung musuh 
sarwingku n humarep musuh ya makaras capa tanah nyan sara. 

Ramakanda 

1. 1. Sang hyang sriy atma suddhatmaka parama sire buddhapaksaniwarya 
yapwan ring sewapaksaparimita n inucap srl Mahanllakantha 
tunggal rakwatemah rwa sira makahurip ing bhur bhuwah swah tan imba 
om hrih rak w e wekas ning haji sarana nikang janma ring martyaloka. 

2. Ndah mangka kottaman srl yatiwara karengo murti ning guhyasastra 
manggeh manggalya ning mrakrta sarasa nikang astakandadimukhya 
yeka kangken mahapadma dala-dala nika sarga ning astakanda 
suksma ning purwa yangken sari-sari nikanang RamaJtantra n pamuja. 

akhir: 

39. 4. 

ikana <ta> hingan ing katha ngaranya Ramayana bliara yogya ya rengon 

40. 1. Yan ya kuneng wwa<ng a>gelom angucara teki 
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nya ng taittwa Narayana dirgha ya jiwitanya 
matya sukhatma n umtilih mara ring swakendran 
saputra potraka sayogya lawan ta sang hyang. 

2. Lawan ta weh wwang agawe hala sal wiranya 
byaktageseng ta ya wisirna ri saksanatah 
de ning pawitra nikanang katha saha tantra 
mogha lupnit pwa ya ri papa<pa>taka denya. 

41. 1. Ngke tang wwang atimudha paksa amangun kakawin ulih ing hina duryasa 
.apan tan hana ramya ning katiga masa mmacana <pa> lambang ing karas 
medran manawak asta ning hacala candra nika madangi kala ning kulem 
marmangkwan angiitung pwa cangkrama mahas gumrg ing acala ramya 

wairnanen. 

Rama( parasn )wijaya 

1. 1. Ong sri Manmatha padmaguhya huningan sembahkw i jongta prabhu 
sang saksat pranawatmalingga hurip ing sarwapraja tar waneh 
tustus ning paramarthataittwa wekas ing pinrih tekap ning mango 
nirwighnastu jayeng palambang inamer poh ning mahanirbana. 

2. Wwanten lingga wisesa tan patatalan trus ring swalokaruhur 
saksat Meru mahaprabhaswara pucaknyakram leyep tan katon 
sakweh sang para yogi yeka dinunung pinrih ri pujarcana 
manggeh sthana bhatara niatha sadrsottungga(a n?) sedeng dampati. 

3. Candradi'tya ya ta pradaksina hane parswanya mityomider 
ngkane karkata nagawlti katekeng purwadisa ndah tepet 
ndah prapteng makaradi yeka wekas ing desottara tar kalen 
yekanung paran ing mango pamatitis ning suryateja n lepas 

4. Pat pwekang pada dibya marpat atata ring purwadesottama 
munggw ing daksina pascimotitara pada lwirnyahalep tan malah 
sakweh ning maniratnamaya pakekesnyabhra humdng bhiaswara 
kalran ratri taman peteng ri kenar ing ratnoj walabhrahulap. 

5. Ngkaneng purwa wasokamanggala rengon munggw ing kathawarnana .... 

akhir: 

63. 3. Nahan hingan iking palambang ulih ing mudhatimudha temen 
tan sangke wruh ing angiket bhasa tuhun tapwan sphuta lalana 
apan de ni saput nikang lara wiyogangde lara kasyasih 
panggil yan wenanganglipur-lipuraken kingking prapahce hati. 

Su mantri 

1. 1. Sang sri ning haksara mangdadi katha kakawin mantra dibyaprameya 
nindya lumreng awak lwir gagana kara mat(h)angde sukha ning tuminghal 
de ning ajhana suddha panuduh ira dadi lwir Pasupaty anindya 
trus-trus ning buddhi sattwa ndatan angawara wus yan tekeng don kasiddhan. 

2. Nya ng don i ngwang yan amrih mangabhiwada ri sirang malar sih 

katemwa 

duran matra kapangguh kapan aleyep adoh lwir telong ing samudra 
de ning buddhy ardha mudha kalamukan ing irang trsna gong manghawesa 
hetunya n pamrih amrih panamun i hati kingking malar sinwagattan. 

3. Ong sembah ni ngwang anghatpada ri lebu pada sang kawi nindya ring rat 
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sangke hyun-hyun rumengwa gati nira ta sira sang putus ring palambaog 

akweh klrtl nireng rat prakasa sira wibhuh sastra guhyadimukhya 

lwir wimba hyang wulan Karttika juga gumawang purna ning gati suddha. 

4. Nahan don i nghulun haptya rumaca-racana ng tattwa parwacarita 
sangke hyunkwa rumengwa gati nikang utarakanda purwa winaswas 
lapan singgah ga'tinya n sida makapangimur hatya putek wiyoga 

de ning dreng ning manah tan wawarenge ring irang mangdadl guywa-guywan. 

5. Tambe ni ngwang mrakrtta ng kawi milu mangapus katha langguk 

cumangkah 

lwir sodama niwang uwur pada-pada nika ring candra panjyut pagutten 
duran sambhawa himper watu gulung asusun menggungan yan linakwan 
denyan pamrih hamalar pratikula yan amuktya ng,prawrttirikeng rat. 

6. Tattwa purwa winarna hana ta sira ratu dibya saktirikeng rat 

tan len sri Arjuna Saisrabhuja. 

akhir: 

Ndah siamangka hingan ikang katha wiwaksan 
de sang liarajya ri pager nagara Hamla 
de sang harajya ri pager nagara Hamla 
ndatan len patra nira manggalasing ahyun 
yogya yan hampumana wetnya tan wring ambek. 

Kedwaptl yan hanalimur manah prapahca 
geng ning duhkha tan apade Surneru ring bwait 
ya topamanya tinahen maweh duke twas 
]>an:gde nikang widhi tinut wineh sakahyun. 

Nda ndah 'teki kairana ning tisoka moneng 
de ning kweh ning siwi maweh leleng rikeng twas 
dengkwa tan antuk agawe pangupajlwa 
donkwa mendran hangulatl hasing sayogya. 

Bhargawasiksa 

1. 1. Panghyang ni ngwang i jong bhatara paramesthi-guru saphala majar 

ing hayu 

sang mawak dasakanda ring sakala niskala sira paramartha sunyata 
ongkaratmaka mamtrasabda yan ing aksara sinamaya sang pinandita 
ring pancangga susuksma bhutapati tattwa nira purusa suddha nirguna. 

2. Doiikw angarcana siddlia ning prakrta sastra damel ira sang arya sajjana 

tingkah ning kali-kala yeki caritanya wuwusakena de mahayati 

himper sagara ghora buddhi ning adharma katatakut ikangresi ng hati. 

akhir: 

Nahan ling resi Rama Bhargawa sirajar i sahana ni gatra sang resi 
lawan sisya nireki nama sang Abhidhwaja sira winarah-warah temen 
mul\tah klesa ning angrengo niyata marga nika tumemu labha nirbhaya 
lawan swarga phalanya tan tumut amukti kalulun i luluy nikang lali. 

N arak amijaya 

1. 1. Sri Kameswara dewatottama jagatpaiti paramawisesa ring praja 
sang mawak leyep ing kalangwan agawe turida nika ri citta ning mangb 
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ndah mangke makacandya ni ngwang angusir kalengengana ri tungtung ing 

tanah 

panghyang ni nghulun. ing bhatara kaitekan tumemu-temu lekas ning 

anglengeng. 

2. Tan sangke wihikan nghulun rumacana ng kakawin apanamun prih ing hati 
byaktawas ri kadiwyan ing Narakatattwa anuwuhana raga ni nghulun 
nahan donkwa cumangka-cangkaha malap karas araga-ragan mapet lango 
nirdon de ni kamudhan i ngwang apa tan magigu dadi ginuy wan ing para. 

akhir: 

173. 5. Nahan hlngan ikang kathapan ulih ing wiguna miket-iket palambanga 
wet ning tan wruh i tingkah ing racana tattwa sapang ika Mahisutameka 
ndan dura n kawasalango kidungen ing turida ring apa harsa ning mango 
apan tan wijayeng mango milu manglrtyakena rasa wilapa ring karas. 

6. Sampun keketan ing katha pwa pangaranya Narakawijayadi tan waneh 
tambyangkwaguru-gurwa ring kalengengan tumular i gati sang kawiswara 
angde ringrang i citta ni nghulun i klrti nira tuwi maweh raras hati 
diwya rasya haneng praja tuwi manohara winuwus ikang jagaittraya. 

Dharmakusuma 

1. 1. Sembah ni ngwang i jong bhatara Girinatha kita pinakasuksma ning hidep 
sang saksat paramartha Buddha Siwa niskala sakala siradi sembahen 
sang tunggal wyapakeng sarat sa<ng a>gawe hala hayu kita mur<t>y 

awak tiga 

Brahma Wisnu Maheswaradhika sirasraya ning umusireng kasunyatan. 

2. Panghyang-hyang ni maneh bhatara ta kasangkhya manulusa guritku 

ring praja 

mukta ng klesa wislrna ning lara lawan pupulana mahadharma dirghayuh 
de ning harsa kedo rumengwakena dibya-racana damel ing mahamuni 
honya ng widya rika n pratistha karana nghulun angiketa bhasa ring karas. 

3. Manggeh manggala ning katha ri taya Pandusuta sira mamuktya ring 

akhir: P ra i 4 . 

61. 3. Sampun keketan ing (emend. for kakeni) katha pratita Dharmakusuma 

pangaranya yan rengon 

kala sang prawanarya Phalguna sireka n umuliha saikeng suralaya 
apan amay (1. tambay) irangiket pwa sira sang katiga milu amarnana lango 
khyating rat wara sayanang uruju purwa saha ya sila purwa puspata. 

4. Antusantuka ning mango rumacana ng carita hana winimba ring teto 
saksat I s wara santa sang mrakrta bhasa susila sagirindra tan cala 
himper lek praitipada sukla ya wilasa nira sang angamer kasunyatan 
singgih pandita masarlra karengo manah ira kadi purna ning sasi. 

5. Apan ngwang tunabuddhi kewala marantya lumipur i puk (1. putek) 

nikung hati 

ah dura n kawasa n tumirwani <ri ?> kirtya nira sang adhikara ring lango 
lwir winitang pakatona ring (nan ing?) kapadayan (?) wenang angalih i 

wimba ning wulan 

yekin Iwa (hewa?) gatingkw atandingana ring kakawin ira sang ugrapandita. 
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Wighnotsawa 

1. 1. Saing hyang ning kawi sanggraheng kalengengan sira ri wekas anindya 

ring lango 

sang munggw ing teleng ing sara si j a mekar siniram i dateng ing labuh kapat 
nahan karana ni nghulun cumataka tumiru^tiru r i sang kawlswara 
ndatan karana ring sarira hinaguna milu-milu amarnaken kaitha. 

2. Kangenkwa rumaseng sarira liput ing lara pinaranan ing kaduryasa<n> 
marmangkwangartya tattwa gawya kakawin malara lumipureng katuridan 

n dan duran kawasalengeng tekap ika rumacana atipingging i nghulun 
dlrghayusa sarira mastuti namia siwaya wastu (?) hastu nama swaha. 

3. Wwaniten pwa danujanak ing kalajana ngaran ing asura sang Suradharma 

Wiratawijaya 

1. 1. Ong buddhastuti Sakyasingha huningan bhaktingkw i Lokeswara 
darpenastawa panggil ana kaseper tang renwa ning jong nira 
usnisangku maran maren geleh ikang twas tan wikalpe nghulun 
apan cengga mapaksa nirwa ring ulah sang prajha nindyeng kawi. 

2. Sambandhanya ta manggalangku n umiket tattwa n wirataksara 

(Wirateswara ?) 

manggeh pwekana pandita prakasiteng rat wipra sakryatmaja 
sakti ng j nana manganaken tapa mangarcana hyang upaksama 
sang wruh ring pinakosadheng strimala durgandha ning anggahameng. 

3. Wwanten swatmaja saktimanta pinakottungga ning ajyottama 
wruh ring weda catur swabhawa nira ten wyabhicareng hyun ira 
sri Dwaipayana cihna sang cumarita ng parwa prasiddheniket 
donkwamindrih umastawe sira tegeg ndan prastawa ning katha. 
akhir: 

Byatitan. pwa ri sarnpun ing gati dateng salwir nikang sanggraha 
endah warna lengeng halep kadi ta tingkah wwang rinagan hahar 
nahan rakwa hulah sang (?) Pandawa haneng rajya n Wirateswara 
purna ng keket iking palambanga telcap sang nama Waktroruju. 

Nghing duran kawasang<r>esbpi manah i ngwang denya hamlanusup 
cihna ning hina tan wruh ing guru laghu mwang runggu tattwaksara 
wet ning kedw aharep ya moruk umiket sugyan wenang ma<r>ddhika 
norerang yadiyan tininda pakaguywan denya tan tut krama. 

Nahan hetu kawrtta cenggana hatur kungkang lumumpat wukir 
ndin marmanya n umangguha ng waluya sukla ning manah tustika 
nghing kewalya hana sih ika sang anemwaken si kasteswaran 
mwang sang brahmana walla pandita ring adri hyun manganugraha. 

U dayanacarita 

1. 1. Sang hyang ning masa Karttikasiha ring ahyun ayasa recep ing pralapita 
apan nghing sira teki nitya pinakesi ni manah ing akung keneng uneng 
sang darpanyuh i citta ning wwang ahajeng rara rahayu haneng dalem puri 
sang lot lagi maminda ri twas ing ahidra Uring awetu raga kung lulut. 

2. Don ing mastuti padapangkaja bhatara Madana saha yoga dharaka 
hyunkwamarna temah nirangdadi mahiaprabhu taruna surupa saktiman 
(m.s. incomplete, no ending)- 
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Sakraprajaya 

1. 1. Sang hyang hyang ni lango sinimpen irikang j hana pratisthapageh 
nisrupadiwisesa kewala hening tulya ng manik tan cala 
kalanya n ginelar i jihwa kaharan nusa nikang pangkaja 
osta mwang waja dala ning kumuda yonggwantenucap sastuti. 

2. <Sang?> sampun ginelar hing aksara rikang pancasya pancaksara 
Brahmanggadi siwangga kelu karika hyang tryaksarawiswika (?) 

Na stutyanta ri pustakadhwaja lawan sangkha swarawyanjana 
donyanugraha siddha ning kawi mango len prih kayogiswaran. 

3. Tan tunggal humucap kasinghit i gunantapan manengko jagat 
Brahmaputrika kastawanta kita dewi n uttameng lenglenga 
medran denta maitingkah aksara rikang purwanta len madhyama 
len len sandhi siwak-siwak nika maweh kepwan sumangkhyerika. 

4. Akweh sang maharep kawi wruh i tekaptanung mrakrtyaksara 
mwang tingkah ni wibhakti chanda paitatanyangken guru mwang laghu 
nistanyan ri hiweh nikang wwang umawas ta-ttwanta ya wruh kawi 
donya n tan marusit katon wetu lango tan sah tanahnya n raget. 

5. Pan sampun wekas ing lango lewi-lewih sangke maliaparwata 
ghoratyanta leyep hilcang angen-angen tulya catussagara 
hetunya n tan angel tekanurunaken wastwatemah pustaka 
panglinggan kita n unggw i jihwa nira donya n tan kurang ring lango. 

6. Nahan suksma hawakta tulya sajebad purna n panganting ghata 
towin yan tinutup ri tibra nikanang gandhanya metw ing yawa 
kahinya n mahangang sumar tangen (?) ikang gandhanya purneng irung 
lwir wah sarkara ramya sing sakahanantapan patungtung manis. 

7. Ndah maingke ri lawasta tan hana katon byakta n umurting jagat 
mahyun mangdad'i ratnarajaduhita n donya n tirun ring sarat 
solah senger iki n paweh rimang apan rupadi tan popama 

tan sor ing guna n uttameng kawi mango tan sah kidung ning praja. 

8. Hetunya n irikang Saraswati ngarann ing desa tonggwan nira 
lwir ing Dwarawatika ramya nika sbh tekang kuwunyatata 
towin yan rnapard samudra kakidulnya n pombakan gentera 
hetunya n kadi Karttika sada maweh lengleng manah ning kawi. 

9. Sri Ratneswara nama rajadayita hyang Dhatradewyangdadi 
hetunya n sagunadbhutamuhara kung hyang ning karas len tanah 
kagyat-gyat manah ing marek pada tumut ramyangucap sastrika 
hetunya n pamuter tanah mrih alango harsa n padahurhuran. 

10. Mangkin-mangkin alung lango saka ri genter nitya tibrangatag 
hetunya n pasekar palambang alango mar mrik maweh kung lulut 
nistanya n pawak ing basanta sinawung ning Karttikangde lango 
ndin tan kung i lekas nira n kawi kidung yogya n kudang ning sarat. 

11. Ndan moghasemu bancana nghulun apunggung halpa reh ing mango 
sinwikara kinon wruhangiket-iket kandatemah lambanga 

duran yan kawasangawesa tekap ing bhrantajar angde lilu 
simbaniten rumaget tanah kadi tatanggwan tan wruh ing kolihen. 

12. Nguni kala bhatara Sakra sinuku de Rawaneng kahyangan 
yeka hyun ira dadyaken kakawin angde kepwan ing twas lana 
apan tan hana sang mango dangu-dangu mahyun cumandyerika 
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de ning Rawana murkha yan jaya lawan tistis kurang ramya ya. 

13. Ndah mangke nghulun angdamel saka ri tan yogyangku langghye wuwus 

Si Wrta 

1. 1. Sembah ni nghulun alpadharma ri pada paramaguru wisesa-pandita 
sang saksat parameswarangdadi sakala tumurun agawe jagaddhita 
lumra ng yasa nira n rnagong iniket ing para kawi ng atita halung lango 
antyanteki mainohara kidung ira n saphala tirun ing angregep lango. 

2. Nahan donkw angiket palambang aharep tumiru-^tiru ri sang kawlswara 
duran yan kawasa tekap ning atimudha wasa namuni pahca ning hati 
manggeh yan cacaden >tekap ning amacanguwakena ri kapingging i nghulun 
nirlajjestika sanghulun kadi rare sisu hangayuh i wimba ning wulan. 

3. Nguni prastuti ning kaitha hana sira dwijawara tanaya Prajapati 

Pariksit 

1. 1. Sembah ni ngwang i j ong bhatara paramartha Siwa sakala musti ning sarat 
sang saksat paramartha weda 'hana ring hrdaya sakalani skalatmaka 
suksmanuksma ri sandlhi ning paramataittwa ri wekas ing acintya durlabha 
ekatm.es war a wiswamurti pinakanta r i ley-ep ing umungsya sunyata. 

2. Donkw angarcana siddhya ning yasa tumirwa lekas ira sang uttameng 

lango 

wet ning bhranta rumengwaken gurit i sang kawi nipuna pinanditeng lango 
nahan hetu nikangdadak raras apet kalengengan umahas mare geger 
lawan sih nira sang nareswara minukhya larapan ing angedwa ring lango. 
akhir: 

Nahan hlngan ikang katharthana tiningkah ing atisaya mudha duryasa 
tan len srenggayaneki rakwa pangaranya sahaja mamangim putek haiti 
apan de ni pangedwa sang nrpati hetu ni-ng anuluyaken pralapita 
anglampu yadiyan kaguywana tekap ning arnaea sabananya tanggapen. 

Pdrthakarma 

1. 1. Ong widbyatmika Dhatradewi satata bhaktingkw i jengtanulus 
ngkaneng kesarapadma gu'hya gelaren brahmangga wljaksara 
suksmanuksma ring agra jihwa dumudug ring antahrdyatmika 
manggeh manggala sang maharddhika sumadbyamrih kayoglswaran. 

2. Sambandha ngwang angarcaneng pwa (?) ri lebu jeng hyang harep 

sanmatan 

minitanugraha tan kawigraha niroga nirmaropadrawa 
lawan sang nrpakanya rajadayita tusta swadirghyayusa 
wet ning duhkha tatan pawija palaren widhyasunganugraha. 

3. Nyelci ngwang kumapaksa wijna tumular sang kawya biseng lango 
wet ning kedwa sira n makon rumacana ng tattwadiparwottama 
nahan hetu niki <n> wimudha tumut amri h-mrih mangu n lambanga 
<ah> duran kawasa n resep manah i sang ngrengwa lawan hamaca. 

•akhir: 

Bhranta ngwang kinedb kinon tekap i sang nrpatiwadhu miket pralampita 
lunghanuksma ri Maghamasa n umahas karirisan umungsir wanasrama 
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agya prapta ring Astinakagiri bhumi nira sang adihikara ring lango 
ngkana n rakwa n umawa suddihi niki sanghulun umulat i lengleng ing wukir. 


Wijayasraya 

1. 1. Singgih sang hyang sri gurwa trikaya 'ta ya winu wus ring acintyapada 
pada ning hyang Wirooana sara ta winuwus sasmrtl ning wimala 
mudra mwang kutamantra pramukha ri sari ning pangkaja mrik hanindya 
kastutya hyang pramesthya prakasita hana ring hagra ning sunyadharma. 

2. Sangkeng tiniuhw astutyang anala yuga < - > asitithya rajas ri suksma 
suksma ning baywa tu'hwa hyang anala winu wus murdhya catur mukhanya 
syang hlkang nindya ring gurwa siwa tuhu tayu drasta ring humtwa 

langgha (?) 

wisnwa sadpaddlha hastutya manaih i lihu yann adri dengku kalinggan (?). 

3. Singgih hyang ning kalangwan tuhu ta ya ngetanu candya ning 

kalengongan 

longdngann ing sarorwan ri manasara tumus sari ning ketaka mrik 
mrik ning cindaga pinda ni karas ira lengeng tuhw amarna ng kalangwan 
langwan ikang anilla pramukha ya hangaras tuhw amimba tanahnya. 

(there follow anoither 3 stanzas of the same quali.ty) 

akhir: 

Ndah rengwa pratikula ring srama gaitingku tuhu ta ya tumut rasengdika 

(rasadhika ?) 

suddhia sih sri narendra denta pinaran gati nira sudha tan kagindala 
ndan siraywa wiyar kumon naradhipa sakawasa ri gatinta niityasa 
haywa jiwita yadyapl teka ri baya mati ya tuwi tan pinatyanan. 

Wwaniten wong guragada yadyapi sukula wimukha sura sampya ri nghulun 
ndah kitaywa masih ri sita (?) ri yayah tuhu sira nut i putrasasana 
sakweh wong umasiha dibya purusa byapaka sugati ning humalesa 
ndah tan wismrti sihta nitya ri jagat gunadhika wuwus I tinatwa ya. 
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LAMPIRAN V 

BANAWA SEKAR TANAKUNG 


1. 1. Atyantadhika iring sukarya winangun sri Jlwanendradhipa 
tan lyan sraddha bhatara mokta maluy ing somyalayadhiprabhu 
mangke murti nira n cinarwan apageh ring swetasinghasana 
sakweh ning bala mukhya sang nrpa kabeh dampaty amuspa krama. 

2. Lwir guntur pakatonan ing tadah anekatryasusun tar pegat 
mily apanakabhojanana dumawuh ring peka munggw ing sabha 

len tang dana ri sang mahadwija genep ring sangkha tapwan kurang 
gohdanadi sabhusanaswa ratha len wastradulur kahcana. 

3. Warnan tingkah i sang watek ratu madudwan wetwa-wetwan kabeh 
wwanten grta niraksaratika winahyaken langonyeng gunung 
mambet ning dyah anganjaliniringaken de ning kakungnyekati (ekaki?) 
sri natheng Krtabhum.i menggep anrangun tingkah widagdheng raras. 

4. Tan sor sri naranatha ring Mataram i<ng> tingkah lango ning gunung 
carangrakta wado hajiki winangun tingkah madadyan wukir 

harsekang wwang anon kakung saha lawan dyah cetikeng asrama 
singgih yan tama ring lango nrpati mangdani raras tan sipi. 

5. Kocap sang nrpati Pamotan adhikareng rum prasasteng lango 
ndan tingkah gaga wetwa-wetwan ira moghanrang lango ning gaga 
wwanten stry arja kalih j alunya n ahanang (ng)kane siring ning henu 
prayangjanten a j angga ring jawa kapanggih ndan matenggo gaga. 

6. Sangke sri parameswareng Lasem apurwa<ng> wetwa-wetwan leyep 
strl munggw ing dalem ing taman manalukat lawan kakungnyalango 
apned de ning aningkah uttama langonyamanusangde lengeng 

toh pinghe ngaran ing kidungnya ginawe tingkah maweh kung luluit. 

7. Wwanten parwata tan si<pi>ng kalengengan saksat pawitracala 
tan len amretamasa glta tuladan karyatemah parwata 

ndah byakta ng jalatunda tang sarana sangkep tan hanangul kabeh 
sawwat sri naranatha ring Kahuripan sotan kawmdranulus. 

2. 1. Sri natha prabhu sang nrakantya mahatur banawa mawangunan sekar 

minging 

lahcang-lahcang ikarja padapa tinap sinalisir alunas-lunas pudak 
kuncup ning tarawarsa tlhanga mabahu sarasija mabang katinghalan 
arcep warna nikalayarja ring apinda jari-jaringan ing walantingan. 

2. Janggamrik makatambirangnya yasa pangin-anginan ika seh sekar marum 
rasminya n pahatep smi ning j ring awuwung jalada tuhu leyep tininghalan 
rondon ing kayu kahcanarja kamudinya makuning anamar-namar tatur 
a<r>jaslat prabhu sanmatasana lawan wungu pinakakatin nikararas. 

3. Sinwam ing tar u ras m i pataka nikangaway-away i siri<r> nikang angin 
tingkahnya n pawide rwan ing katiraih apned inangiit araras winarnan<a> 
sanggakasa lawan wlasapti tali dandan alabuh upalasepet gading 
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tan pendaih kadi jong sekar manengah ing jaladhi mara pana<r>ka ning mulat. 
4. Tunggal sang kawi manglengeng puwawah ing banawa mange malinggih 

ing wukir 

seccha mangku karas nirendaih apapan kanaka saha tanah nireng kapd 
lwir mahyun mikata ng sakendriya teher nemahakena palambang ing karas 
yan sampun sraheneng narendra samudaya malar asunga sanmateng mango. 

3. 1. Na lwir ning wetwa-wetwan nrpati sama samamungwaken kung ni ng adyah 
byakteki n tan hanasor lange nika dinelo ring satingkah-<satingkah> 
singgih yan tan haneng purwaka gati kadi mangke mahasraddha dibya 
nghing sot ning wwang manonton sahana nika kabeh langgengachattra ning rait. 
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CATATAN 
LAMPIRAN I-V 

* Di sini dan dalam bait-bait berikut sebelum nama metrum naskah menya¬ 
jikan sekelompok huruf yang kalau ditransliterasikan menghasilkan ”rek- 
singi”. Di sini ditiadakan. 

2 

Satu suku kata hilang; haruslah dibaca: karangnya ta humung? 

^ Pola metris dalam Campakamala dan RukmawatI sama. Dalam prosodi 
India yang mengenal adanya caesura, kedua pola ini tidak sama (Kern 
1875: 128). Sejauh saya tahu tak ada bukti bahwa dalam prosidi Jawa 
Kuno para penyair mengenal caesura. 

4 

Lihat juga XI 15 (Indrabajra). 

5 Dalam Wrttasfincaya 46 metrum yang dipakai disebut Upasthita. Terdapat¬ 
kah perbedaan dalam hal caesura antara Upendrabajra dan Upasthita? 
Lihat catatan 3 di atas berhubung dengan X 3. 

6 Dalam Ramayana, Krsnayana, Sutasoma dan Lubdhaka (Siwaratrikalpa) 
baris-baris dalam metrum Indrabajra secara tak teratur silih berganti de¬ 
ngan Upendrabajra. 

7 Ramayana 11.44, 11,53, 13.19, 14.70, 18.22 ■, Arjunawiwaha 13;Bhoman- 
taka (Bhomakawya) 23 silih berganti, biarpun tak teratur, dengan XII 23 
(Indrawangsa). 

8 

Lihat juga XII 15 (Wangs astha). 

9 

Bandingkan Kern 1875, g: 155; KBW s.v. Manjabhasani (!) 

10 Nama ini tidak pasti. Dalam tradisi Bali kadang-kadang dipakai nama Wirat 
tebu sol dan Kalengehgan. Tetapi nama-nama ini biasanya dipakai untuk 
XXIII 3 yang mulai suku kata keempat dan seterusnya sama dengan XX 1 
(lihat KBW s.v. wirat, tebu, lengeng). 

11 Dalam metrum Apawaha(ka) dari India, suku kata ketiga panjang sifatnya; 
lihat Kern 1875: 180. 

12 

Keadaan satu-satunya naskah yang masih ada sangat menyedihkan (lihat 
halaman 392). 

13 

Sekalipun masih menyusul empat pupuh lagi, tetapi pupuh 94 selaras 
dengan apa yang kita jumpai dalam epilog-epilog kakawin-kakawin lain¬ 
nya. Lihat halaman 449. 
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Kalintaka, 486, 489f. 

Kalayawana, 317, 400, 403, 486, 
505. 

Kalayawanantaka, 486, 495, 599. 
Kalengengan, 132, 576, 618. 
kalepasan, 217. 

Kali, 323, 332, 340, 344, 415, 419, 
435, 463, 466, 468. 

Kalidasa, 240, 376f, 388-391. 
kalima, 245f. 

Kalimahosadha, 331. 

Kalingga, 401, 414, 505. 

Kama, 156, 172, 175, 192, 204f, 
233, 260, 281, 335, 346, 348, 
370-375, 377, 396, 404, 465- 
468. 

Kamal Pandak, 443. 

Kamboja,*l*8-20, 533. 

KameSwara, 343, 347f, 369, 374f, 
393, 458, 587f, 610. 

Kampa, 7, 18f. 
kanem y 245f. 

Kangka, 84. 

Kangsa, 72, 317, 486f, 492-493, 
601. 

Kanwa, 88, 138, 146, 156, 198, 
305-310, 312, 314, 353, 359, 
385, 392, 583,'590. 
kapat, 245-247. 
kapitu, 245-247. 

Karang Asem, 53, 484, 498, 501. 
karas , 154-156, 158-162, 165, 169, 
172, 175, 191 f, 217, 327, 346, 
460, 501. 

Karawira, 317, 355, 486. 

Karna, 83, 86f, 89, 91, 104, 324, 
327-339, 352f, 401, 403f, 505. 
Kartala, 537. 

Kartasura, 534. 

Kartawira, 502-504. 

Kartawirya, 98, 412. 

Karttika, 202, 245, 247, 254, 269, 
332,412,496. 

Karya prosa, 29, 38, 40, 55, 63, 65, 
80-115, 170. 
kasang, 159, 465. 
kasanga , 245, 248. 
kasap ta, 246f. 
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Kasmir 374, (Versi Kasmir), 108f. 

katiga, 245f. 

katirah, 168, 250, 267. 

Kats, J., 59. 

Kausalya, 278. 

kawi, 41, 52, 103, 119f, 167, 179- 
187, 189-191, 194, 199f, 206, 
212, 218, 267f, 348, 392, 445- 
449, 478. 

Kawidosa, 189, 380, 382, 384, 386, 
391.' 

kawindra, 124, 154, 186. 
kawiraja, 186. 

kawiswara, 128, 186, 193, 346. 
kawya, 120,128-131,172, 291-292, 
303-305,376,388,405,434. 

Kebebasan (-final), 210, 212, 

217, 299. 

Kebo Anabrang, 522f, 526f. 

Kebo Taruna, 527. 
kehidupan (di) kraton, 179, 183, 
258f, 261. 

keindahan, 200-203, 205-207, 210, 
212f, 216, 269. 

Keling, 534. 
kelir, 261, 264, 378. 
kemanunggalan mistik, 209-217. 
Ken Angrok, 458. 

Kendragati, 572. 

kera, 98, 251, 281-287, 414. 

Kern, H., 46, 59, 61,72f, 75,123, 
241, 277, 289f, 293, 312, 406, 
443, 446f, 452,470,475. 
Kertagosa, 164. 

Kertala, 535. 
kesaktian, 106, 197, 310. 

Kesari, 317-319, 322, 361, 368. 
Kesawa, 417,419,422. 
ketaka, 161, 248. 

Khandawa, 84. 

Khandawawanadahana, 204, 215, 
4*97f, 605. 

Kicaka, 85, 262. 
kidang, 251, 266, 279. 
kidung, 28-29, 32-34, 38f, 50f, 55f, 
65f, 119, 142-145,150, 170-173, 
175, 181, 240, 265, 386, 460, 
480, 511-513, 524f, 533. 

Kidung Harsawijaya, 50, 59, 173, 
510, 513-519, 523, 536. 

Kidung Sunda, 28, 59, 142f, 252, 
509/528-532. 


Kidung Sundayana, 59, 528. 

Kilayu anedeng, 132, 146, 575. 
kili, 357, 378,464, 470. 
kingkara, 454f, 471, 473. 

Kirana, 374. 

Kirata, 299, 303, 465, 467. 
Kiratarjuniya, 304f. 

Kirtya,-47-48, 55, 77, 494. 
Kiskindha, 98f, 281. 

Klungkung, 164, 498. 
kokila, 253, 272. 
kolofon, 52f. 

Korawa, 80, 83-89, 91-93, 95f, 
320, 323-330, 337, 339, 349, 
401, 462, 467, 484, 487, 489, 
540, 544. 

Konjektur, 70f. 

Korawasrama, 153, 174, 544. 
Koripan, lihat: Kahuripan. 

Kosala, 577. 

Kosmos, 269. 

kraton, 23, 25, 27, 163, 256. Lihat: 

Kehidupan kraton 
keris, 165, 185. 

Kritik teks, 67, 71. 

Krom, N.J., 61, 347, 376, 444, 
447, 453, 458f. 

Kroncapada, 578. 

Kroncaryadhipa, 347. 
kronogram, 341f, 440. 
kronologi, lihat: penanggalan 
Krpa, 86, 89, 91, 325, 327. 

Krsna, 84,86-92,94, 115, 172, 191, 
264, 269, 296, 317-338, 340- 
343, 346f, 350, 353-361, 367, 
390, 396-404, 407-408, 436, 
483f, 486-493, 506. 
Krsnakalantaka, 486, 489f, 600. 
Krsnandhaka, 72, 204, 486, 491- 
“494, 601 f. 

Krsnantaka, 486, 488, 490, 600. 
Krsnayana, 306, 355-361, 369, 

“375, 385f, 392, 438, 486, 589. 
Krtajaya, 347-348, 374, 385. 
Krtanagara, 23, 442, 513f, 519. 
Krtarajasa, 23, 443, 513, 519, 546. 
Krtawarma, 89, 487. 

Krtawirya, 412. 

Krtayasa, 202, 448. 

Krti, 124, 132, 134, 573. 
ksatriya, 11, 81 f, 86, 90, 92, 95, 
104, 187, 206, 231, 259, 299, 
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316, 320f, 325, 328, 330, 343, 
358f, 365, 414, 416, 419, 425, 
432, 504, 517, 530, 535. 

Ksiti Sundari, 169, 326, 332-335, 

’ 336f, 350, 362, 367. 
kuil, lihat: Candi-candi 
Kumara, 374, 376, 402, 485. 
Kumaralalita, 561. 
Kumarasambhawa, 376. 
kumbang/lebah, 200, 249, 255, 268f. 
Kumbhakarna, 97, 284, 286, 410. 
Kumudasara, 558, 569. 

Kundina, 317, 319f, 356f, 359. 
Kunjarakarna, 43, 59, 462, 469- 
477, 594. 

K’un lun, 7. 

Kunst, J., 144. 

Kunti, 83, 88f, 93, 324f, 360, 463, 
490, 540. 

kuntul, 254, 266, 268. 

Kuruksetr’a, 89f, 325, 489f. 

Kusa, i00. 

Kusika, 467, 473. 
Kusumagandhawati, 474f. 
Kusumawardhani, 429. 
Kusumawicitra, 565. 
Kusumawilasita, 132,574. 
Kusumitajanma, 561. 
kutamantra, 172,207,216. 
kutipan-kutipan, 105. 
Kutipan-kutipan sanskerta, 80, 103- 
108, 114. 

Kuwalayakusuma, 568. 

Kuwera, 501. 
kuwong, 253, 265f, 272. 

L 

lakon, 263, 306f, 310, 354, 362. 
Laksanakumara, 334, 336. 
Laksmana, 99f, 278-381, 284- 

287. ’ 

Lalitawisama, 581. 
lambang, 166, 174-176, 181, 228f, 
440. 

Lambang Salukat, 158. 

Langka, lihat: Lengka. 

Langkapura, 97. 

lango, 202f, 205, 214, 216, 294, 
445f, 449,477. 
laru-laru, 247, 255. 
larwan, 255. 


Las£m, 25. 

Lawa, 100. 

Lawana, 99, 49lf, 502. 
Lawanadipura, 501. 

Lawe, 513, 520. 

Lembu Peteng, 513, 527f. 
lengeng, 294 
leksikograf, 17. 

Lengki, 99f, 251, 282f, 285-287, 
292, 295f, 411,415,501. 
lepihan, 222, 465. 
lingga, 11, 98, 413, 455. 
lingga- Siwa, 453. 

Locana, 424, 436. 

Lombok, 47, 61. 

lontar, 42f, 45, 47, 56f, 70, 77, 
152-153, 159f, 222, 460. 
Lubdhaka, 28, 30, 172, 198, 205- 
207, 452-456, 476, 482, 593. 
593. 

lukat, 542-544. 

M 

mabasan, 174. 

macapat, 140, 142, 145,524. 
Madaharsa, 332, 347, 348, 554. 

571, 586. 

Madalekha, 561. 

Madhu, 497, 500, 529f, 604. 
Madhudaka, 189, 379. 
Madhukaralalita, 561. 

Madhulinda, 557, 578. 
Madhusudana, 189, 379. 
Madhusudanawatara, 343. 
Madhyama, 124, 561. 

Madra, 401. 

Madraka, 558, 575. 

MadrI, 83, 87. 

Madura, 442, 514-517, 519f, 524. 
Magadha, 381f, 389, 400, 414, 
423,427,492,505,537. 
Maghamasa, 245-247. 

Magi Sastra, 196-200. 

Mahabharata, 26, 80, 82, 90, 97, 
102, 105f, 108, 115, 198, 349- 
354, 362, 483, 487, 491, 500, 
507, 540, 544. 

Mahadewa, 413, 424, 436, 473. 
Mahaguru, 296. 

Mahakala, 370, 389. 

Mahaketu, 415. 
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mahanten, 162—165, 169, 224, 
327, 384. 

Mahapati, 526-528. 

Mahayana, 421, 434-437, 475. 

Mahayani, 464, 467, 469. 

Mahendra, 282f, 295. 

Maheswara, 215, 322. 

Mahismati (Mahispati), 98, 412, 
415, 503. 

Mahodara, 401, 403. 

Majapahit, 23-26, 30-33, 35f, 38, 
44f, 64, 66, 74, 133, 136, 139, 
151, 153, 263, 364, 386, 405, 
410, 429, 435, 441-446, 459, 
463, 469, 476, 481, 513, 518- 
523, 525, 528-532, 540, 541. 

makara , 259f, 301, 402. 

Makaradwaja, 535. 

Malat, 72, 182, 386, 533, 535. 
535. 

Malawadi, 557, 579. 

Mdlini, 129, 132, 568. 

Malyawan, 281, 283, 501. 

Mamenang, 534. 

Manawakakridita, 562. 

Mandaharsa, 556, 571. 

Mandakranta, 556, 571. 

mandala, 442. 

Mandamalon, 570. 

Mandapa, 571. 

mango, 247. 

manggala, 32, 115, 123, 179,195, 
203-206, 208-217, 293, 298, 
309, 317, 323, 332, 339, 341- 
344, 345f, 355, 369, 377, 396, 
404, 410, 415, 430f, 441, 453, 
458, 471, 488, 496, 502, 507, 
583-615. 

Manigunanikara, 554, 568. 

Manmatha, 369. 

Manobhawa, 463. 

mantra, 54, 83, 105, 216, 282, 
329, 336, 371, 373, 380, 400, 
491, 541. 

Margasirsa, 245. 

Marica, 278f. 

Maruta, 412. 

Matali, 287, 302. 

Matsyapati, 84f. 

Mattakrida, 555, 578. 

Mattamayura, 567. 


Mattaraga, 558, 574. 

Mayura, 483f. 

medan pertempuran, 194, 200, 268, 
315. 

Meghadhwaja, 356, 360. 

Meghanada, 99, 283, 501. 
Meghapuspa, 557, 578. 

Meghawarsa, 558, 568. 
Meghawisphurjita, 572. 

Menika, 282, 302, 308. 
menur, 250. 

Melayu, 6, 514, 516f, 522. 

Melayu kuno, 4f. 

Meru, 249, 369f, 42lf. 
metrum (metrik-metrik, prosodi), 
15, 29, 33, 55, 63, 65f, 119-146, 
294, 480f, 494, 506, 511. 
metrum India, 29, 64f, 74, 119, 
129, 130-134, 136, 138, 146, 
391,452,477. 
mimba, 250. 

Mithila, 278. 

Moens, J.L., 311. 
moksa, 210. 

Monaguna, 181, 198, 247, 369, 
385-391, 589. 

Mosalaparwa, 94, 487, 507. 
mpu, 185, 234f. 

Mrcchukunda (Muchukunda), 355, 
‘360,400, 486f. 

Mrdangga, 572. 

Mrdukomala, 132, 571. 

Mrgangsa, 132, 557, 572, 574. 
Mrtatodaka, 564. 

Muchukunda, lihat: Mrcchukunda. 
mudra, 20*7, 216. 
muhurta, 241f. 

Muka, 299, 303. 
musim-musim, 244-246. 
musim hujan, 246. 

N 

naga, 80-82, 94, 493. 
nagakusuma, 258. 

Nagarakrtagama, 49, 59, 61, 63, 78, 
151, 153f, 179, 183, 193, 251, 
263, 345, 348, 386, 430, 440- 
451, 459, 468, 475, 532, 590. 
590. 

Nahusa, 87, 499. 

Nakarawipula, 562. 
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Nakula, 83f, 95, 321, 330, 353, 
468. 

Nala, 284. 

Nalamala, 466-468. 

Nambi, 513, 522f, 527f, 535. 
Nanda, 561. 

Nandana, 385, 387f, 503, 589. 
Nandiswara, 98, 370, 411. 

Narada, 92, 95, 317f, 331, 337f, 
360, 383f, 396, 398, 414, 
426, 491 f, 497, 500, 503, 540. 
Naraka, 308, 396, 398, 407, 408, 
505. 

Narakaivijaya , 129, 135f, 145, 204, 
505f, 610. 

Narasingha, 513f, 519f, 524. 
Nirayana, 87, 322, 328, 352, 531. 
Niri, 561. 

Narmadi, 98, 238, 380, 412-415, 
503. 

naskah, 5, 13, 45, 48, 53, 56, 58, 
60-63, 66, 68-72, 75. 

Navoaharsa, 132, 557, 572. 
Nawamalini, 565. 

Naivaruci, 59, 544. 

Nila, 281, 286. 

Nilarudraka, 369, 371. 

Nirartha, 75. 

Nirartha Prakrta, 59, 477, 595. 
nirasraya, 209,420. 
niskala, 209, 212f, 214, 434, 436. 
niti, 287. 

Nitisastra, 59, 145, 196, 205, 279, 
284, 304, 399, 596. 
Niwatakawaca, 308, 500. 

Nusapati, 535. 
nyu danta, 178. 

O 

ortografi, 61f. 

P 

Padmakesara, 576. 

Padmapurana, 45 7f. 

Paguhan, 538. 

Pajang, 538. 
pakis, 250. 
paksi garantung, 254. 
paksi gending, 254. 
palambang, 124,165,171, 174-176, 
180, 206. 


Palembang, 44. 

Pallawa, 43. 
palu, 273. 

Pamasah, 539. 
panakaivan, 368, 541. 

Panataran, 355. 

Panawa, 563. 

Pancatantra, 545. 
pandan, 161, 255, 267. 

Pandawa, 27, 80, 82-89, 91-93, 95f, 
106, 243, 303f, 320f, 323-332, 
338f, 349-352, 354, 361, 401, 
462, 466f, 484, 487-491, 496, 
507, 540 , 544. 

Pandu, 83f, 89. 

Pandya, 381 f. 
panghret, 167, 174f. 

Pangkti, 124, 563. 
panglari, 167, 174f. 
panikelan, 156,195, 478, 496. 

Pafiji, 180, 368, 510, 532-539. 
Panuluh, 138f, 154, 159, 172, 181, 
191, 193-195, 198, 200, 208, 
317, 323, 338,341f, 345f, 347f, 
354f, 360-362, 374f, 584, 586. 
parab, 177f. 

Paramabuddha, 436. 

Paramasiwa, 434, 436. 

Parantapa, 389. 

Pararaton, 25, 59, 77, 182, 313, 
429, 458, 525, 544. 

Parasara, 82. 

Parasurama, 88, 89, 116, 204, 

239, 278, 376,432. 

Pariksit j Pariksit, 81 f, 95, 194, 215, 
332, 338, 488, 495, 614. 
Parthakarma, 204, 614. 
Parthawijaya, 194, 500, 607. 
Parthayajna, 158, 204, 462-470, 
475, 594. 

Parthayana, 50, 482, 607. 

Parwa, 80-97, 101-115, 198, 240, 
294, 355, 432, 483f, 495, 500, 
506. 

Parwasagara, 440, 591. 

Parwati, 477. 

Pasupati, 299, 303, 429, 437, 489. 
patani, 164, 168, 174, 188. 

Pathya, 562. 

Pawon-awon, 536f. 
pedesaan, 256f. 


641 





pemujaan, 260. 
penanggalan, 245. 

pengaruh India, lOf, 17, 19, 23, 80, 
246, 294f, 449. 
pengrupak, 43, 152. 
pengutik, 43, 152, 154f, 158. 
penyelamatan, 20, 50. 
pepet, 67. 

pernikahan, 382, 387. 
pertapaan, 188, 245, 257, 279f, 
295, 310, 320, 378f. 
perubahan-perubahan semantis, 15f. 
perumpamaan-perumpamaan, 267f. 
Phalguna, 245 f, 496. 

Pigeaud, Th., 59, 61, 78, 175f, 184, 
226f, 230f, 241, 393, 443,447, 
450f, 476. 

Pinggalasdstra, 124-126, 134, 593. 
Poerbatjaraka, 59, 70, 74f, 140f, 
146, 149, 157, 289, 292f, 
295, 306, 312f, 344f, 375f, 
443,458, 469, 533, 543f. 
pohon kelapa, 250. 
pondok, 162-167, 259. 

Porabhaya, 336. 

Porusada (Purusada), 418, 422f, 
425-429, 435! 

Porusadasanta, 50, 410, 433, 592. 
Posya, 245. 

Prabhodita, 580. 
pradaksina, 305, 497. 

Pradyumna, 323. 

Pragjyotisa, 398, 404. 
Praharanakalika, 568. 

Praharsini, 132, 567. 

Prahasta, 284, 286, 411, 414f. 
Prajapati, 346. 

Prajnaparamita, 421, 436, 443. 
Prakrti, 124, 574. 

Prakrtiwirya, 477. 
pralapita, 171 f. 

Prambanan, 292, 296, 491, 493. 
Prapanca, 49, 178, 181, 184, 

187, 189, 195, 201, 241, 254, 
345, 440f, 444-449, 590. 
Prasanta, 368, 535f. 
prasasti-prasasti, 3f, 18, 22, 25, 40, 
44-46, 262f, 293. 
Prasthanikaparwa, 95, 487, 507. 
Pratlpa, 181,382,389,400. 
Pratistha, 124, 216. 


Prijohoetomo, 59, 140, 544. 

Prijono, 59, 63, 510. 
priyambada, 317-320, 361, 380, 
383, 391. 

Prthiwi, 100. 

Prthuklrti, 317, 355f, 358, 367. 
Prthuwijaya, 50, 477, 596. 
Prthwitala, 121, 132, 570. 
pudak, 160-163, 165, 177, 181, 
200, 248, 255, 267f, 317, 327, 
333, 357,463. 
pujangga, 34. 

pukul 242. \ 

Pulastya, 97, 98, 410, 415. 
Punarmada, 566. 

Punta, 392, 535, 537. 
punya, 475. 

purana, 90, 354, 360, 362, 367, 
386, 407, 456f, 477, 491, 493, 
533. 

Purnawijaya, 472-475, 477. 
Purusada, lihat: Porusada. 

Purusada santa, lihat: Porusadasanta. 
puspa , 442. 

Puspabajra, 575. 

Puspacalita, 559, 578. 

Puspacapa, 574. 

Puspaka, 97f, 251, 288, 411, 414. 
Puspalancana, 557, 578. 
puspanjali, 216. 

Pusparasmi, 513, 516-519. 
Puspasancaya, 555, 576. 

Puspawati, 513, 516-519. 

Puspitagra, 581. 
pustaka , 330. 

Putrasena, 536f. 

R 

Ragakusuma, 577. 

Raganata, 514. 

Raghawa, 412. 

Raghu, 109, 188f, 258, 379, 383, 
387f, 391, 589. 

Raghuvamsa, 189, 240, 388f. 
rahib wanita, 258f. 

Raghu Vira, 109. 

Rahu, 486, 496. 

Raiwata (ka), Rewataka, 377, 40lf, 
483 L 487,498. 

Raiwati, 491. 

Rajani, 132, 570. 
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Rajapatni, 442. 

rajas, 465, 496. 

Rajasanagara, 241, 440f, 444, 447, 
_ 590. 

rajya, 186f, 345. 

Rakarawipula, 562. 

raksasa, 83,97-99,489. 

Rima, 97-101, 239, 277-291, 296ff, 
358, 390, 431 f, 436, 502, 528. 

Rama Bhargawa, 278, 431, 500, 
5 03 f. 

Ramakanda, 502, 608. 

Rama (parasu)wijaya, 204, 503-505, 
609. 

Ramayana, 27, 38, 46, 56, 59, 73f, 
97, 100, 115,129-132, 137, 145, 
170, 236, 25lf, 262f, 265, 277- 
295, 303, 376, 389, 408, 432, 
452, 463, 481, 503, 507, 583. 

Ranamanggala, 410, 430, 591, 593. 

ranayajna, 89, 365. 

Rangga Lawe, 59, 510, 513, 517, 
519-524. 

Rangga Rajasa, 449, 45 8 f. 

rangkang, 164. 

Ra Nini, 540-543. 

rasa, 203. 

Rassers, W.H., 533. 

Ratih, 156, 204, 335, 370-375, 
377, 465. 

Ratmaja, 308, 484f, 495. 

Ratnakanda, 418, 425, 428f. 

Ratna Kesari, 516-518. 

Ratnangsa, 449. 

Ratnasambhawa, 413, 473. 

Ratna Sutawan, 520, 524. 

Ratnawijaya, 198, 204, 497, 604. 

Ratoddhata, 564. 

Ratodhani, 559, 569. 

Ravanavadha, 289. 

Rawana, 97-99, 279f, 282-289, 308, 
410, 412. 

relief-relief, 259, 296, 463, 493. 

Renuka, 503f. 

Rewataka, lihat: Raiwataka. 

Robson, S.O., 59, 510f, 533. 

rohaniwan, 184f. 

Rohini, 491. 

rsi, 8*7f, 92-94. 97, 99, 264, 303, 
308, 322, 324, 339, 370f, 396, 
398, 413, 473, 482, 487, 499, 
501, 504. 


Rsyamuka, 280f. 

Rucira, 567. 

Rudri, 301, 305, 319, 326, 330, 
346, 413, 418,427f, 504. 
Rudraksa, 594. 

Rukma,* 320, 356-359, 361, 401- 
403. 

Rukma wati, 563, 618. 

RukminI, 172, 191, 317-323, 333, 
^355-358, 359ff, 367, 390. 
Rupini, 562. 
ruwat-lakon, 542. 

S 

Sabhdparwa, 112f, 323. 

Saci, 87, 474, 499. 
sadak, 161, 223. 

Sadasiwa, 412. 

Sadewa, 540f. 
sadripu, 470. 

'Sagara, 442, 448f. 

Sagaralango, 556, 569. 

Sagara Winotan, 521. 

Sahadewa, 82, 95,321,468. 
Sahasrarapadma, 212. 
saiioa, 438. 

Sakakila, 49, 323, 440. 
sakala, 210f, 215, 436. 
sakala-niskala, 211, 215, 436,441. 
Sakraprajaya, 204, 613. 

Sakula, 541 f. 

Sakuni, 324, 329. 

Sakuntala, 82. 

Sakwari, 124, 567. 

Sakyamuni, 417, 436. 
salingsingan, 392. 

Salini, 565. 
salunding, 266. 

Salwa, 499, 503. 

Salya, 87, 91, 269, 325, 329f, 340f, 
353, 401. 
salyaparwa, 353. 
salyawadha, 585. 
sama, 89, 214. 

Samacatuspadi, 130 
samadhi, *206, 210, 212,334f, 370, 
417, 419, 421 f, 435, 441, 463, 
466f,-473, 490, 498. 
samarakarya, 309, 311, 312, 314, 
316. 

Samani, 562. 
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sor, 221. 

Sora, 513, 520, 522f, 525-527, 
535. 

Sorabhawisama, 581. 

Sorandaka, 59, 510, 525-528. 
sore hari, 242. 

Sotor, 430. 

sraddha, 443, 460, 469. 

Sragdhara, 13 lf. 
srawana, 245, 442. 
srawanaphala, 106. 

Sri, 115, 191, 317, 323, 489, 561. 
Srindumati, lihat: Indumati. 
sriputa, 565. 

Sri Tanjung, 59, 64, 510, 539, 542f. 
Sriwijaya, 6. 

srangga, 343, 347-349, 374, 385. 
Stein Callenfels, P. van, 37-39, 57, 
63, 306f, 362, 368, 510. 
stuti, 207, 216. 

Stutterheim, W.F., 293, 295, 315. 
Subhadri, 80, 84, 310, 326, 338, 
350, 483,486f, 498. 
Subhadrawiwaha, 50, 482-487, 494f. 
597. 

suciloma, 419. 

Sudamala, 38, 57, 63, 78, 468, 510, 
540 : 542. 

Sudarpana, 333f. 

Sudesna, 85. 

SugrTwa, 99,281, 286f, 528. 
Sukabumi, 3. 
sukasarana, 285. 

suksma , 209, 213-215, 371, 379. 
Sukthankar, 109. 
sulur , 155. 

Sumali, 97, 284,410, 501. 
sumanasa, 378, 384, 386, 391f, 394f. 
Sumanasantaka, 129, 155, 164f, 

167, 180f, 187-189, 198, 201, 
205, 207, 210, 216, 240, 245, 
247, 260, 366, 369, 377-389, 
545, 589. 

Sumantri, 204, 503, 609. 
sumber-sumber India, 106f, 240f, 
289-291, 303, 307, 359-362, 
275-377, 387-391,404-408,43'4. 
Sumeru, 417, 465, 471, 475. 
Sumitra, 417f. 

Sumitra, 278. 
sumping , 155, 223. 


Sunanda, 180, 372, 381f, 388f, 
391. 

Sunda, 513,528-532. 
sundari, 254. 

Sunda-Upasunda, 320, 497f. 
sunya, 187, 213, 421, 432, 437, 
466. 

sunyata, 309, 415f, 436, 466. 
Supomo, S., 437f. 

Suprabha, 298, 302, 305, 308, 516. 
Supratistha, 124, 561. 

Surakarta, 140, 502. 

Surantaka, 507. 

Suraprabhawa, 459, 482. 

Surasena, 99. 

Suratha, 401, 403. 
Surawiryawangsaja, 482, 598. 
Surpanakha, 97, 279, 410, 500. 
Surya, 83. 
suryasewana, 260. 

Susarma, 85. 

Suseha, 38lf, 389. 

Sutasoma, 50, 56, 139, 158, 163, 
165, 180, 198, 205, 215, 242, 
246, 314, 390, 405, 410, 415, 
416-430, 433-437, 476, 505, 
592. 

Suwadana, 133, 574. 
suwala, 218. 

Suwanda, 414, 503f. 
Suwangsapattra, 560. 

Suwela, 282, 285. 

Suyodhana, 463, 487. lihat: Duryo- 
dhana. 

Swadamalini, 565. 

Swagata, 564. 

Sivargarohanaparwa, 95, 109, 112, 
116, 507. 

swayambara, 84, 104, 164, 180, 
187, 240, 247, 278, 379, 381, 
391, 423, 425. 

Swayamprabha, 281. 

Sweta, 91,325,351. 

Syeni, 564. 

T 

tabeh, 242. 
tadahasih, 168, 253. 
tahas , 218f. 

Takarawipula, 562. 

Taksaka, 81 f, 495. 


644 


Samba, 94, 265, 323, 396-400, 
403-406,483, 487f, 505f. 
Sampati, 281. 

Samprangan, 23, 501. 
samudera purba diaduk, 81, 115. 
sandhi, 214. 

Sandhyakara, 550, 575. 
sang , 231 f, 438. 

Sang raja, 33, 115, 192-198, 206. 
Sanganten, 498. 

Sanggit, 535-537. 

Sang Hyang Kamahayanikan, 59. 
sanggraha, 316. 

Sangkara, 106, 284. 

Sangkha, 351. 

Sangskrti, 124, 578. 

Sangu Tangis, 174. 

Sanjaya, 87, 90, 93. 
sanmata, 195. 

Sanskerta, 4-20, 35, 54, 61-63, 78, 
101, 103-109, 120, 123, 182f, 
288-291, 294, 48Of. 

Santasmrti, 519. 
santanu, 82. 
santo sa, 15, 309. 
sapantika, 562. 
sarapuspita, 558, 577. 
Sarasamuccaya, 38. 

Saraswati, 97, 123, 204f, 215,411, 
483,492. 
sarat, 245. 
sastra, 41. 
saratalpa, 92, 326. 

Sarayu, lOOf, 384, 388, 492, 503f. 
Sardulawikridita, 131 f, 572. 
sarga , 128f. 

Sarkar, H.B., 289. 
sarpayajna , 495, 606. 

Sarwawipula, 562. 

Sarweswara, 342f, 347. 
sastraprabhu, 385f. 
satrughna, 99, 278, 502. 
satruntapa, 400-402. 

Satyaki, 88, 321, 327f. 

Satyawati, 330f, 353. 
Sauptikaparwa, 350. 
scriptio continua, 60. 

Sedah, 193f, 317, 339, 341f, 344f, 
353, 364, 585f. 

Semar, 541. 

Semarang, 534. 


senja, 242. 

Serandhri, 84. 
setra, 245, 248. 

Sidapaksa, 542f. 
siddhamatrka, 43. 
sikhandi, 89, 91f, 325,498. 
sikharini, 132, 570. 
silunglung , 218f, 348. 

Sindok, 22, 294, 309. 
singa, 251, 295. 
singha, 251. 

Singhala, 414, 425. 

Singhasari, 23, 30, 441 f, 449, 453, 
458f, 469, 513-516, 518, 521, 
524,534. 
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sinom, 143 f. 
sipat, 223, 464. 

Sirah Keting, 385. 
sisir a, 245. 

Sisupala, 400, 403, 505. 

Sita, 98-100, 277-288,412. 
siwa, 97, 100, 115, 204, 260, 282, 
284, 287f, 292, 296, 299, 303- 
305, 308, 321 f, 330, 332, 339, 
342f, 369-378, 384, 388f, 399, 
402, 404, 41 lf, 418, 428f, 43lf, 
435f, 454-458, 466f, 473, 476f, 
485, 487, 490, 501-503, 542f. 
siwa-Buddha, 441, 519, 532. 
siwadharma, 463. 
siwagama, 466. 

siwaisme (siwaites), 296, 312f, 322, 
421, 431, 436, 438, 446f, 466, 
473. 

siwalan, 152f, 219. 
siwaratri, 457-459. 

Siivaratrikalpa , 28, 30, 59, 198, 
257^259, 453-455, 459, 593. 
Siwa-Surya, 356. 

Si Wrta, 204, 614. 

Skanda, 376. 

sloka, 89, 103, 107,114, 582. 

Smara, 346, 348, lihat: Kama. 
Smaradahana , 59, 73, 204, 311, 
369-376,450, 452,586. 
Smaramidayaka, 50. 
sogata, 438. 

Soktamargana, 578. 

Somadatta, 401, 403. 
song, 159. 
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Taksila, 495. 
tal, 152f, 159, 219. 
tamas, 496, 564. 

Tambapetra, 541f. 

Tamil, 11, 76. 

tanah, 154461,175,180, 192, 217, 
327, 501. 

Tanakung, 123-127, 129f, 133f, 

146, 172f, 177, 190, 198, 206, 
452-462, 593f, 616. 
tanjung , 249, 258. 
tanggal, 3, 21,30-33,110-112, 133f, 
137, 139, 277, 293, 385, 481f. 
Tantipala, 84. 

Tantri, 545. 

Tantri Kamandaka, 59, 545. 
tantrisme, 210f, 215, 260, 296, 350, 
427, 436. 

Tantular, 50f, 64, 138, 173, 177f, 
198, 314, 410, 430-435, 500, 
591 f. 

Tantu Panggelaran , 59. 
Tanumadhya, 561. 

Tanwi, 578. 

tapa brata, 299, 303. 

Tara, 280. 

i Tatar, 517-519,521. 

Tatigurwi, 563. 
tattwa, 214. 

Teeuw, A., 59, 232, 345, 406‘, 409, 
444, 506. 

Teguh, 111, 115, 118. 
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496, 500. 

tembang gede, 140. 
tengahan , 142-144, 524, 533. 
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terjemahan kata demi kata, 56, 58. 
teto, 166, 176. 
tika, 177, 229. 

'tikel, 156-158. 
tilem, 243, 252f. 

Tilottama, 171, 190,298, 302, 305, 
308, 332f, 398f, 421, 490, 497, 
505f, 516. 

Tiongkok, 6, 23. 
tirtha , 482 f. 

Totaka, 565. 
tradisi kraton, 306. 
transliterasi, 59-67. 
transliterasi Roman, 59f. 
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Trigarta, 85. 

Triguna, 355, 359, 369, 385, 329, 
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Trijata, 282, 286, 288. 

Trik,*516, 520. 

Trikuta, 411. 

Trisirah, 87, 279, 498f. 
tristapa, 124. 

Tristubh, 563. 

triwarga, 192, 233. 

triwikrama, 337, 370, 419, 436. 

Triwikramawatara, 343, 348. 

Trnawindu, 190, 377f, 388-390. 

Tuban, 514, 522f. 

tuhu, 253, 272. 

tulis, 176. 

tulisan, 42-46, 58-60, 61f, 152. 
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Tumapel, 24. 

Tumpang, 468. 

Turagagati, 575. 

Turidagati, 132, 575. 
tutur, 211, 213, 215. 

Tuuk, H.N., van der, 47, 59, 144, 
154,391,458. 
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Udayanacarita, 507, 612. 

Uddhawa, 320, 396, 399. 
Udgatawisama, 122, 581. 
Udyogaparwa, 86-90, 105, 107f, 
109, 116, 119, 349, 351, 498f, 
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Ugrasena, 94, 401. 

Uhlenbeck, E.M., 444. 

Ukta, 124f, 561. 
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Ulupuy, 482, 498. 

Uma, 369f, 372f, 376f, 411, 456, 
540f. 

Umasruti, 499. 

Upajati, 131. 
upaya, 214. 

Upendrabajra, 122, 564, 618. 
Urvasi, 304, 308. 

Usnih, 124, 561. 

Uttangka, 81, 495. 
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Uttara, 86, 91, 350f, 507. 
Uttarakanda, 96-101, 114f, 117, 
170, 289, 294, 433, 500-502, 
507. 

UttarI, 51, 86, 326f, 331, 338, 350, 
488. 
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Vamsastha, 131. 
varian-varian, 68, 70. 
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Velankar, 130f, 147. 

Visnupurana, 360. 
vokal-vokal, 14 lf. 
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61-66, 121, 237, 141. 
vokal-vokal pendek (suku kata), 
61-67, 121, 136f, 141f. 
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Wabhru, 401 f, 49 2f. 

Wagiswari, 593. 

Wairocana, 205,412, 422, 424, 437, 
471-476. 

Waisampayana, 82, 102, 106,110. 
Waisrawana, 97. 

Waiswadewi, 566. 
waktu, 241-244. 

Waktra, 562. 
walik, 253. 
walikadep, 201. 

Walmiki, lihat: Balmiki. 

Wanamala, 571. 

Wanamrgi, 561. 

Wanaparwa, 84, 112f, 303, 507. 
Wanawati, 464, 469. 

Wangbang Wideya, 59, 386, 510, 
533-535. 

Wangsapattrapatita, 145, 559,571. 
Wangsastha, 566. 
warak, 251. 

Warmeswara, 342. 

Warsa, 245. 

Warsajaya, 181, 359, 385f, 392, 
589f. 

Waseng, 534f. 

WasengSari, 536-539. 

Wasistha, 99. 

Watormimala, 565. 
wayang, 26, 182, 244, 261-267, 
306f, 352-354, 362, 368, 507, 
534, 541. 


Wegawati, 580. 
welah, 167-169. 
welas-arep, 319. 

Wengker, 309. 

Wesakha, 245-247. 

Wibhisana, 97-99, 282, 288, 410. 
Wibhrama, 559, 573. 

Widarbha, 164, 189, 379f, 382, 
387, 426. 
widu, 150, 265. 

Widura, 83, 87, 93, 324f, 401, 462. 
widyadhara, 380. 
widyadhari, 488, 492, 498. 
Widyutkara, 578. 

Widyutkarali, 417. 

Widyutmala, 562. 

Wighnotsawa, 438, 507, 612. 
Wijaya, 23, 182, 513, 520-522, 
524, 529, 535. 

Wijayagati, 572. 

Wijayamala, 403, 408. 

Wijayanti, 561. 

Wijayasraya, 205, 615. 

Wikataksini, 282. 

Wikasitakusuma, 555, 578. 

Wikrti, 124, 132,576. 
wiku, 183,185,187, 273, 288, 314, 
372, 380, 392, 416, 426, 464, 
467,473,482,484, 496. 
wilah, 167, 169, 176. 
wilapa, 171 f, 191. 
zuiliua, 453. 

Wilwatikta, 590, 592. 

Wimohana, 86. 

Winata, 81. 

Windhya, 281, 377. 

Windhyakara, 557, 572. 
Wiparitapathya, 580. 
wipra, 183. 

Wipracinti, 485. 

Wipula, 562. 

Wirakrama, 523. 

Wiralalita, 569. 

Wira Namtami, 535, 538. 

Wiraraja, 514-520, 522f. 

Wirita, 51, 84-86,. 89, 325, 328, 
338, 351, 402,484. 

Wirataparwa, 51, 59, 84-86, lOlf, 
107-114, 263,484, 506. 
Wiratawijaya, 484, 612. 

Wirat tebu sol, 132, 576, 618. 
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Wirondaya, 514, 516, 520. 
Wiryasakanta, 496. 

Wisama, 122, 125f, 581. 

Wisarjita, 132, 557, 573. 

Wisasmara, 559, 569. 

Wisnu, 82, 88, 91, 94, lOOf, 104, 
115, 172, 191, 193, 195, 204f, 
206, 208, 215, 231, 260, 284, 
317f, 320-324, 332, 340, 

342-346, 349, 355, 360f, 365, 
369, 373, 396f, 403f, 410-415, 
424f, 431 f, 435, 473, 485f, 
493, 499, 501, 504, 516, 531. 
Wisnuisme, 231. 

Wisnuwardhana, 468. 

Wisrawa, 97, 410. 

Wiswakarma, 355, 498. 

Wiswalalita, 570. 

Wiswamitra, 278, 397. 

Witana, 562. 

Wohingrat, 577. 

Worsley, P.J., 457f. 

Wrhannala, 84. 

V/rhaspati, 184, 314, 333, 346, 
‘369-373, 377, 399, 497, 501, 
586. 

Wrhaspatitattwa, 38. 

Wrhati, lihat: Brhati. 

Wrkodara, 83, *93f, 95, 427, 496. 
Wrsabhagatiwilasita, 554, 569. 
Wrsni, 321, 356, 359, 401, 487, 
“491. 

Wrta, 498f. 

Wrtantaka , 498f. 
wrtta, 124, 126, 563. 

Wrttasancaya, 58, 123, 127-137, 
* 190, 204, 215, 452, 459, 593. 
Wrttayana, 127, 134-136. 


Wukir Polaman, 182, 522. 
wuletan, 168f, 178,226. 

Wulff, K., 107-110. 
w ungu, 249, 252. 
wuruk, 344f, 448, 365f. 
wyapaka, 209. 

Wyasa, lihat: Byasa. 

Wyutkrti, 124, 578. 

Y 

Yadawa, 86, 88. 

Yadu, 94, 321, 337, 356, 359, 
400-403, 483, 487, 491-493. 
Yajnawati, 323, 397-401, 405f, 
487f, 505f. 
yaksa, 304, 471 f, 476. 

Yama, 97f, 412, 454f, 471, 473, 
500. 

Yamaka, 292f. 

Yang Mutlak, 209-211, 217, 269, 
299, 342. 
yantra, 212, 216f. 
yasa, 162-165,448,478. 

Yawana, 355, 404. 

Yayati, 88, 99. 

yoga, 94f, 172, 204, 208-217, 259f, 
282, 295-299, 304, 326, 334, 
359, 372f, 378, 398, 402, 415, 
417, 420f, 423, 429, 436, 442, 
464, 488,491,532. 
yogi L 210-212, 214-217,488. 
Yogiswara, 289, 295. 

Yudhisthira, 83-87, 91-96, 299, 
303, 320-322, 325-330, 332, 
338-340, 350, 354, 361, 462- 
465,468,483,488-491. 
Yuyudhana, 487. 

Yuyutsu, 91. 
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